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RESUMO

Em um bairro popular de Forto Alegre, um grupo de
trabalhadores experiments  um movimento de ascensico social.
Esta dissertagio analisa uma terreira afro-brasileira
enquanto ordenadora simbdlica deste processo.

1z elementos do universo religiose deste grupo serio
relacionados ao ethos de classe, construido atravées da

vivEncia cotidiana especifica dos grupos populares urbanos.

ABRSTRACT

This dissertation considers the role of a certain
Afro-Brazilian cult in the organization of the symbolic
universe of an upwardly mobile group of workers in Forto
Alegre. The group’s religions inclinations are related to a
class ethos constucted through the everday activites of

urban working—-class population.
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CRESNICA DA LLUTA CRENMICA
{Foemas, Fé4s e Ficaretas)

Ji& dizia o poeta iludido de ser poeta:

Y& pra frente gque se corre,
s&8 nio, atrds se morre"

Bobagem posta ... muito na frente, as vezes nio & o
lugar da gente gue nasceuw pra ser ma semente, semente que
seneia a &gua, & Adgua gus toda & cidade bebe.

E se vocod ou algum psicédlogo me perguntar o porguéd, su
respondo: "ele tem ensino superior, mas 3o tem a minha
cabeca, quente e suada." E as costas largas que ele tem, su
tenho arqueadas para receber a ironis do sol que da vida, e
da chuva que refresca as minhas bolhas e umedece até
encharcar meus rins, gue por sua ver, descarrega num pobre
operdric chamado bexiga.

J& dizia um poeta iludido de ser poeta, mas de ser
ariqd!

A gente sabe que & arigd.
Filho do lodo e do pd.

Mosso "padrinho” nos d& a bEnglo, e uma suspensio. 0O
descanso sempre & bom.

E nada como ter padrinho. # ele gue nos di uma boa
picareta, uma sofisticada pa& e nada de paz. 56 pas! Assim &
aque se faz.

Faz sinal para o caminh3o, pois uma caroninha & sempre
hio. Sete e trinta, sete e gquarenta e cinco. Oito, oito e
quinze tem gque visar o cartXo.

-~ Se n¥o gostouw n3o precisa "pegar'. Recolhe o cartio,
gue ele vai se endireitar.

Trégs dias, presente do "padrinho”. Gue bXo se Tfor
caminhIo—-leito.

- Dorme em casa vagabundo!

- NMagabundo, n3io! "Corpinho". Calma Ma&rio Sérgio, pensa
nas criancas!
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- £, su nic posso perder essa "hogquinha'. Mas euw
precisc de paz. Eu preciso de p&as para trabalbar. Guanto
mais pas, mais paz.

- ue t3¥co pensando, gque U spuw politico? Um me pede
isso, outro me pede ... Bem , "aguilo” eu n3o dou! Um filho
me pede um plo, o cartdo-ponto me pede horas e horas e horas
e EU opeco 0 contra-cheque & recebo um contra—-golpe.

Ai bate o desgosto bem no rosto, bate o =sol, bate o
picio, bate e ndc mata. Nada mata!

Ta doente? ... vai pré médico. Toma um ABS e wvail
levando. -«

~ (Obrigado doutor. Obrigado patrico pela vianda fria e
. boa churrascaria! Obrigado pelo sorriso de domingo & a
amizade ma hora das eleigio.

- £ eu? Eu nio sou politico. Obvrigado, pela cara azeda
durante seis dias, sd assim eu trabalho dobrado, pois sou
gque nem gado: marcado, mas feliz!

E como j& dizia os seu JoXo: melhor salario minimo gque
salario nada. Mas eu ja&a nem sei o gue & melhor ... Be
salario nada, se salario mainimo o s& o mew "padrinho”. Meu
rumo & o rumo do meu pai. Dizem que a fruta n3co cai longe do
pé. E eu fui cair bem do lado da luta do velho lixeiro, da
=igla DLF.

Minha vinganga serd fatal. Guando eu morrer um maldoso
orgulho vou ter: alguém val ter que cavar pra mim. E su vou
ficar bem deitado, ali na frente olhando, me fingindo de
morto. Ou eu nfo fingi a vida toda?

Mas © scl n3o respeita. de longe se deita a nos
EESPErAL v v s .

Hamilton de Bouza Fatricio e Centeno
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INTRODUGHEO

"Releza & rieo s¥o partes do gue penso sobre
religiic” (Rubem Alves).

Esta dissertacio discute & elaboracio das
representagfes religiosas formuladas no interior de uma
terreirat?? afro-brasileira, por Lm grupo popular
portoalegrense. & peculiaridade de SUaS definicSes
religiosas, que refletem, em muito, o momento de mobilidade

)
social sofrido pelo grupo, suscitou guestdes acerca da

relagioc gue se estabelece entre as praticas e crengas

religicosas e & vivencia cotidiana do grupo.

Agui, & especificidade dos grupos populares urbanos
inscreve-se como fTundamental. 0 cotidiano destas pessoas se
estrutura & partir de uma s¥perifncia histdrica de ethos de
classe, ou ssja, com base num processo de transformacio da

“perigncia.

(& metodologia de investigagXo empregada foi
determinante para as interpretaglBes tedricas deste estudo.
Estudamos pessoas  comuns, observando sew cotidiano. 0
contato etnografico, calcado na observacico participante,

demonstrou & vida religilosa como espago  fundamental no

cotidiano daquelas pesscas. Nesta investigacic a experiéncia

1. 0 grupe investigado usou o feminino para referir-se ao tesplo religioso. Ver nota de rodapé 27
sobre o significado native deste vocdbula.



cancreta de organizacdo dos grupos poapulares (parentesco,
sociabil idade) apareceu como elemento privilegiado na

construcio das representagdes religiosas.

A terreira, foco desta andlise, nos Tol apresentada
pelos moradores da Vila 8S%o José, que conheciamos de
pesgquisa de campo anterior<®?. Trata-se de uma Case de
religifo gque funciona alternando cerimdnias da nacXo com
sessdes da umbandac™?. Esta situwada num  bairro popular
{Partenon), constituido por varias wvilas, habitadas por
trabalhadores de baixka renda(4). Ao longo de quatro anos -
1989 & 1992 - vealizamos quatro etapas intensivas de
pesquisa de campo. Observamos o grupo no seu cotidiano,
frequentando seus lares, sua terreira, sua vizinhanga. Dos

45 filhos da Casa, tomamos 10 deles, selecionados

aleatoriamente, & aprofundamos nossa convivencia afim de

que, nuwn  espaco de entrosamento entre e pesquisador e

2. fAntes de colher os dados especificos desta pesquisa, trabalhei {entre 1986 e 1989}  como
assistente de campo nas pesquisas "Circulaglo de Criangas: Moreas, teis e Estratégias®, dirigida por
£laudia Fonseca e "Estudos Etnogréficos nos Bairros Urbanos de Porto Alegre: Etnografias Juridicas dos
Bairros Urbanos de Porto flegre®, dirigida por Robert Shirley.

%. Segundo Correa {1993) este tipo de formagdo religiosa corresponde a B0L das casas afro-
brasileiras de Porto Alegre.

4. # antropologia encontra dificuldades para enquadrar @ experifncia empirica - tonica setodolégica
da disciplinma - # classificagdes conceituais mais rigidas. € o qué acontece, por exeaplo, quando
estudos de casoc refletes sobre problemdticas das classes sociais. fis constalages eapiricas que ndo
encontras adequagBes conceituais perfeitas, acabas fugindo de conceitos formais para aelhor designar o
segmento es guestdo. Aqui, descrevezos os sujeitos observados com trabalhadores urbenos, meabros das
camadas populares, Sobre implicagdes dessa categorizacde ver Zaluar, 1983, Durhas, 1986 e Duarte,
198ba.
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pesguisado, se aprendsgsse 0s "imponderaveis" da wvida

cotidiana.

s etnografias classicas (Malinowsky & o grande
axempla) exploraram essa dimens3o da vida social  com
magstria. Tazendo da antropologia a oigncia gue, por
exceléFncia, estuda o cotidiano. Entretanto as préaticas
cotidianas, entre os anog 30-60, foram preteridas (inclusive
saob a pecha de Ybanalidades") por andlises tedricas e
esquenas simbdlicos bem acabados. Muitas vezes acsba-se
perdendo a marca do viwvido, através do gual, Malinowsky

encontrava satisfacio de estudar as sociedades humanas<®™?,

Atualments a descrigio da vida diaria foi
reabilitada COmo QEnero destacado na literatura
antropoldgica, muito em fungio da conjugacioc com a Histdria
Social gue sstd na ordem do dia. Particularmente na
Histdria das Mulheres temos encontrado relatos
pormencrizados dessas vivénciass. S53o descricSes que falam
das atividades mais corrigueiras do dia-a—dia: a moda, a
relacioc com domésticos, os diirics intimos, 08 namoros, as
brigas ... enfim um mundo de "fazeres e saberes” {(Perrot,
19843 Farge, 1979; entre outros). Recuperar o cotidiano &

uma maneira de se chegar a etnografia microscapia

3. Uma das tend@ncias atuais da antropologiz tes side repensar sua produgdo es teraos metodolégicos,
ressaltando a questdo do estile literdric e da subjetividade. Uea bibliografia satisfatéria sobre
assunto veja-se em HMintz, 1984; Tedlock, 1983, Beertz, 1988, Caldeira, 1888; Marcus, 1990, Segato,
19903,



s o ke it

evocada jululo Clifford Geertz (1978: 31). £ uma forma
de gncontrar os significados da vivEncia de cada um  em

sua sociedade & época.

] qéEEEE;;-dE~£;E;g;;§9 tem sido empregado de maneira

pouco precisa, o gue faz com gue trabalhos de inspiragdes
dispares sejam alinhados dentro de uma mesma perspectiva
analitica. Fonseca (1991ib) chama a aten¢io para a diferenca
de estudos que empregam cotidiano como  forma  ilustradora
de objetos considerados mals nobres, Como por exemplo, &
vida politica e religiosa; dagueles gque o tomam Como
estrutuwrador da interpretacio. Ou seia, agueles nos guails
as acdes rotineiras e "banais" da vida constituem—se no
praprioc objsto./ Nosso estudo colheu a wvivéEncia religlosa,
como uma das atividades, estabelecidas no dia-a-dia do
grupo, t3o comuns guanto lavar roupa ou fofocar com a
vizinha. Dessa forma, ele se inscreve na linha de uma
antropologia urbana e religiosa. Jacques Butwirth, num
artigo nas  Archives de Sciences Sociale des Religions,
mostra & wvirtualidade dessa conduta metodoldgica  qgue
privilegia o contexto, o meic stcio-cultural, para
depreender dai os significados religiosos. Assim sendo, a

(%T:;;ga e estudada a partir do vivido dos grupos e n3o "em

s

miveis de generalidades, tais como o ‘sagrado’ . & ‘maglia’ ou

o "milagre’ ...." (Gutwirth, 1991)¢®’-

5. £ ainha a tradugdo desta passages do texto de Butwirth.

1&
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g nesse cotidiano gque procuro captar o ethos do grupo
ooy

social enfocado. Emprego este dltimo termo na acepgio

gesrtziana como wpressio da gualidade das nogies

morals, estéticas e estilos de vida que informa sobre o

szentido das atitudes e concepgSes dos grupos.

A utilizacio desse concelito na pesquisa @ no sentido de
ancellt

[

compreender a especificidade da cultura popular, assim  como

a heterogensidade no interior da mesma.
I
Fartindo do pressuposto gue os grupos  hbumanos elaboram

wn universo simbdlico a partir de suas condicgdSes concretas

i7

de exist®ncia e praticas cotfidianas,. abordamos a cultura
e st

EEEELQQ como estando inserida na sociedade global, mas n3o
absolutamente subjugade ao poder das classes dominantes.
Gi;;;g;iﬁkifﬁ refere-se a esta guestio dizendo que a cultura
populaﬁ faz parte de um fendmeno maiéf, "que & engloba & &
transcende: a sociedade global® (1980:78) . Admitimos que n3o
existe numa sociedade complexa disolamento cultural e que,
portanto. a cultura popular estad mergulhada no jogo de poder
gue estrutura os diversos campos produtores de significado
de uma sociedade. No entanto, justamente pelas disti3ncias

socials serem tXo wtremadas na sociedade brasileira, os

gozam de determinada independ&ncia na

odigos culturais. Nem mesmo as ageEncias
normatizadoras - as escolas, as instituigSes de salde, etc
- de maior insercio nos grupos populares n3o conseguem

[T SR
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transpor os ablsmos simbdlicos estabelecidos entre sstes e

os grupos abastados.

~——

Chuando admitimos esta relativa QEFEH%EEQ da _oultura

opular n3Io pretendemos defender un estatuto de ureza ue
pop g
e

seia, como disse Fasula Montero, "perfeitamente antagdnico ao
sistema dominante®" (1985:3). Ao contréarioc trata—-se de um

?iigiiigmggﬁggiaiiuidadem§2m9§{}5§wggq3§d§vn§ diversidade de

puperigncias vividas e de informacSes abarcadas, onde os

R

v sm————ASs | ERAAI ST EDR TS AT T

padr8es o cul tura dominante s3o trabalhados (e

o TEwemare ww—— —
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reelaborados) dentro de um logica estipulada pela vivéEncia
cotidiana desses grupos. S3o Tatores desta ordem  que

propiciam a heterogeneidade dos grupos populares-

Chegar & algumas bases de constituicio dessa

)
|

heterogeneidade, expressada  na singularidade do  grupo

estudado, € um dos interesses mestres desta dissertacio. Os
i

instrumentos aque tomo para medir SESa diversidade ‘

culttural no interior dessa populacio s%¥o a sociabilidade

2 a estética oral; gestual & ritual. \}

Alguns autores se referem & sociabilidade como "a forma
dica da associagio” (Velho, 1986:13). Nesta proposta de
pesquisa utilizamos sociabilidade, noutro sentido,
aguele introduzido pelos historiadores sociais. Dentro dessa

perspectiva sociabilidade se refere a um certo tipo de
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associacio, de gosto, de expressio, identificado
historicamente &s classes populares. 0 conceito informa
sobre a publicidade da wvida cotidiana antes da socliedade
industrial, descrita por Ariés onde "asz trocas afetivas & as
comunicagdes soclals eram realizadas {(...) fora da familia,
rnum "meio’ denso e gquente, composto de vizinhos, amigos,
amps @ criados, oriancas e velhos, muilheres & homens, em gue
a idnclinagidoc se podia manifestar mais livremente. As
familias conjugals se diluiam nesse meio. O0s historiadores
franceses chamariam de "sociabilidade" essa propemnsic das
—

comunidades tradicionais aos encontros, as visitas, as

festas" (1981:11)

£y comparacio do cotidianco das familias populares de
hoje com as formas do passado ndo implica em supor gue a
cultura popular se sncontre num estigio cultural inferior ao
da cultura dominantet™?., A utilizaclo de conceitos
histdricos ressalta antes uma perspectiva analitica, onde se
debate as relagdes entre a cultura popular & o0s grupos

hegeménicos (Ginzburg, 1987; Bakhtin, 1987).

Certas sensagdes dos primeiros contatos com o trabalho
de campn fTicaram impressas na minha memdria. As formas, os
sons, as cores... Maitas vezes a leveza do ar em cima do

morro, o verdume das &rvores contrastavam com o lamagal

7. Frangois Dosse {1992} considera que a histéria social resete a cultura popular a um estado de
estagnag¥o em contraste cos o dinamiseo da culturas das elites. Discordasos de tal perspectiva.
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das ruelas, a precariedade dos barracos ., o cheiro fétido

dos esgotos que correm  abertos.

£ propria combinacio da roupa das pesscas trazia um
colorido peculiar aco ambiente. Muitas vezes pensava gue
a mistura de verdes, alaranjados e vermelhos era fruto da
pobreza. Acreditava que aquelas pessoas S& arrumavam  com
dDnagdes, e portanto, nio 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 mesmno as receitas de beleza gque me recomendavam, percebi
que a faceirice nio estava ausentes; a nHo =11 no
sstranhamento do pesguisador, acostumado a outras formas

estéticas.

& descoberta desses preconceitos agugou minha

sensibilidade para todo um gstilo estético das formas, dos

gestos, das Talas. fAssim  fui observando & arrumacio das
casas e dos  templos - distribulcfo dos méveis, enfeites,
g altares— & até mesmo as relacdes jocosas g de intimidade

-~ pladas picantes, gestos obscenos, xingamentos ®).

a eétilo eététic tem sido instrumento de andlise dos

s s

padres de comportamento. Através de um estudo estético da

—

cultura cémica na Idade Meédia, Bakhtin recuperou

manifestagdes d&a cultura popular da época, mostrando a

implicacio do regime de classes e de Estado as relacgtSes

8. Motta (1990) e Fonseca {1990} exploras essa disensio da vida social nos grupo populares.

kJ
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entre a nohreza & os grupos subalternos. Esta cultura
COMLTR, de heranca carnavalesca, emprestava um tom de
riso generalizado as manifestagtes populares,

contrastando-as com & seriedade das aparicBes oficiais
da Estado e da Igreja. Mostrou ainda a ambival&ncia

desses gé€nero cémico, gque navegava entre & alegria e o}

rotesco. Ele nomeou de 2@l lsmo grotescs, essa atitude
g g .

da cultura popular medieval, gue procura rebaidar & todo

instante as cateqorias de pureza, de divino, de espiritual.
- - )

Messe sentido pretende-—se explorar ensas dimensdes

_ M
da vida dos informantes como wn denunciador de ethos. A

proposta € apreender o estilo de vida das pessoas

através dos padrdes estéticos das casas e dos templos,

procurando apreendesr  os  valores e perspectivas  sociails
~

embutidas nesse "gosto".

A partir de tudo que foi exposto, reforgamos gue a
intencic deste trabalho & enfrentar questies gue dizem
respeitno & elaboragio simbdlica desses cultos, tendo como
p?s?nc:ipicx norteador que & compresnsio das crencas e
representagies religiosas fica submetidsa & pARE=

particularidade enquanto experi@ncia inserida na vivEncia

cotidiana <™. Ou seja, comp jaé definimos, n3io procuramnos

9. Encontramos, entre as ieplicagdes setodolégicas, epistemoldgicas e temdticas que Butwirth aponta
toso propriedade da antropologia urbama religiosa,  reforgo para a setodologia que aplicasos. Emtre
os aspectos referidos pelo autor, * 1z afthode d®enquéte® nos diz respeito mais particularzeente: *...
observation plus ou eoins participante {selon les soments), de longue durée (continue ou discontinue)
accompagnée d'entretiens inforeels, notaseent sur la base des connaissances particulitre de chague
interlocuter, 1le tout dans une asbiance amicale, d° espathie avec les enquétés (...}, perset



pusa experidncia apenas no dia de culto, dentro do terreiro
ou nas  horss malils  sSacres, Mas & DUSCEMEE Na FUua. Na
vizinhanga, e trabalho. A terreira aparece COmo
gsignificativa na wvivEncia da scciabilidade inscrita na
experiincia cultural desse grupo, agindo como ordenadora

simbdlica num momento de redefinigio.

O primeiro capitulo trazr uma rebtrospectiva da producio
nacional em  cifncias sociasis sobre a cultura popular,
procurando resgatar a importidncia desses discussBes para a
formulacHio de uma representacXo sobre o campo religlioso

afro-brasileiro.

e demais capitulos, de cunho etnografico, descrevem a
vivéncia religiosa deste grupo, na sua interagido com a

organizacifo imediata do cotidiano.

Atraves do exame da organirzacgdo ritual da terreira, o
aspgundo capitulo analisa & identidade religiosa do grupo,
que se constréi situacionalmente, refletindo o momento de

ascensic social sofrido pelos membros da terreira.

0 significado (pratico e simbdlico) desta mobilidade &

gxaminado no terceiro capitulo. Procura-se demonstrar gue a

i
i3

d'approcher en nuances les sodalités des pratiques religieuses dans un groupe ou un silien donné. De
cette maniére on touche aussi aux  valeurs, norees et théologies qui soustendent les pratigues;
celles-ci se révelent ainsi souvent assez éloignées des déclarations des clercs. ..." {Butwirth,199¢

s 3. 14)



estrutura ritual e relacionamento pessocal dentro da terreira
=3o informados pela leitura que os membros do grupo fazem

deste momento.

0 qguarto capitulo se ocupa da relagl¥o entre &
organizagio do parentesco  "carnal” {termo  €mico) e a
grganizacico do parentesco religioso. Demonstra-se neste
capitulo gue as formulacBes religiosas deste grupe dizem
respeito & sua experifnciz enquanto grupo popular urbano -
guperiincia esta, que estd marcada por uma sspecificidade em

relacio &o publico & ao privado.




CAP:TULOD I

CULTURA POPULAR E AS RELIGIBES AFRO-BRASILEIRAS

"3 presidente & pop

Um indigente & pop

MNé= somos pop também
Antigamente & pop
Atualmente & pop

0 pop n3o poupa ninguém®

{0 Fapa & pop — Engenheiros do
Haweai )

Segundo Rubem Cezar Fernandes (1991) os estudos sobre

axs religides afro-brasileiras constrdem um recorte racial,

na medida em gue sdo as relagBes entre brancos e negros que
ganham relevd@ncia nas andlises. Desse modo, guest8es gue

tratam de ildentidade cultural, cpondicio de classe, exercicio
" gl Al S b S

RS

politico dos grupos envolvidos, por esxemplo, sXo norteados

R~ e - 3 [
por uma pr??iemétrta etnicy. Embora as qguestSes sobre
elagio inter—étnicay nXo se constituam no foco analitico

principal - como acontece em Bastide (1971) e Ortiz (1978),
por exemplo — fica subentendido o respaldo das teorias sobre
relagBes inter—étnicas em varias obras, como as de Fry

{1975 e 1%982), Velho (1977), Montero (1985), Damntas (1988),

as gualis tratarei agui.
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A dmportd@ncia da utilizacio deste referencial tebrico
reside mna contribuicio que estas obras trouxeram & condigio
de contrastividade e situacionalidade da construgio da
identidade. Dessa forma, nos estudos recentes, citados

» . ,. ) 0 3
ACima, & introduzida a d&ﬂgﬂEﬁD simbdlich na gquestic do
sincretismpo religioso, antes percebido como mistura de

glementos racliais, como aparece nas obras de pesquisadores

precursores como Nina Rodrigues e Arthur Ramos.

Entretanto, trabalhar com a 6QE§1.dE g;Qhoa etpicos ~-
ey

para estudar as relagles gue se travam nesse  espago
religioso — levou alguns destes autores A& procura de um
tempo {(mitico, no nosso entender) anterior a esse amilgama,
onde se encontrariam as formas puras destas tradigdes
culturais <+, Un exemplo deste enfogue s3o as tentativas de
classificaclo destes cultos, rnuma escala gue se originag nas
religides africanas e gue culmina no catolicismo (Bastide,
1971, Ortiz, 1978). De certa forma, acaba-se por repetir,

num  Jjogo de etnocentrismo as  avessas, o percuwsce  do

primitivo ao civilizado.

Estas criticas, no entanto, n¥o anulam & rigueza destes
estudos. Sera com eles gue comecard a se delinear outro
eixg de analise, onde guestSes sobre dindmica cultural

desvelam a complexidade das relagBes entre os grupos socliais

10. Ver Rivigére, 1992.
FRGS
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na sociedadse wbana. A partir de entio, principalmente com N

K ?(s;‘“c

producio mzis recente, a8 discussSes enfrentaram guestSes 4

sobre as (¢elagdses de hegemonia/ (Fry, 1982, Velho, 1977, L2 e

rtiz, 1978, Montero, 198%, Dantas, 1988). Freocupagies

gstas gue levaram a busca do significado da agio dos grupos, @
1

apostando na criatividade simbdlica.

Este percurso de analise, que val desde uma leitura
RASEcBahandig

ke

racigl até uma perapectiva de copstrucdo cultural das

religies afro-brasileiras, se relaciona com & prapria

percepcio do outro pela intelectualidade brasileira. No gue

/,‘\ e
nos interessa aqul, & a propria (ocio de cultura\bupula que @

&

petd em Jjogo.

Cultura popular & um conceito de dificil definigfo.
Historiadores g clientistas sociais té&m estabelecido um largo
debate em torna da questio (GBramsci, 19743 Bourdiew, 1987%;

hrtiz, 19803 Bakthin, 1987: Burke, 1992, entre outros)}.

Afora as divergéncias em termos da concepcio da

cultura, o termo ,, por si prdaprico, € vastog. Fopular

pode designar tanto aguilo que diz respeito é’ﬁgzgzza das

pessoas (na acepcio da cultura de massal), guanto & cultura

dos extratos de haixa yvendsl, ou ainda, apontar para o©
(substrato da identid&de nacional) Fara o presente trabalho &yﬂ

/ gb
nos interessa analisar de que maneira oS conceitos g)

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



agambarcaram as religises afro-brasileiras(tt?,

Identificamos Cﬁi:} grandes eidxos de discussdes: wn  gque

gnvolve a ﬁbnstrugﬁo GEN ;daﬂtidade‘Tﬂﬂfﬁﬁﬁgg, debatendo ©
w‘d‘_‘ ‘MWMWM

sincretismo da sociedade brasileira; outro, voltado para as

struturas de poder,/ preccupado com as relacdes de hegemonia

p————-

estabelecidas entre a cultura dos grupos populares e a
cultura dos grupos dominantes. Nas cifncias socizis a
producio dos autores até a década de sessenta, que
corresponde ao  debate sobre o sincretismo,  tem sido
bastante analisada. Aqul, daremos apenas um breve resumo
destes debates. Em relacico &s obras da década de setenta em
diante, smpresnderemos um esforgo para pensar criticamente

esta literatura, responsdve] pela.redefinicio das sdiscussfes

gm torno das religiSes afro-brasileiras.

1.1 Cultura Popular e & Construgio da

Identidade Nacional Brasileira

A discussio acerca da cultura popular e instaura na
Europa, no contexto da construcio das nacionalidades, no
sérulo XIX. A busce de uma identidade nacional se traduzia,

principalmente, num esfTorgn  de recolhimento  de um

11. Incorporo as criticas e "resignagdes® {pois nio se encontra um substituto] teridas ao termo
*afro-brasileiroc” como designagic do campe religioso que envolve as relipides sedilnicas cos
influéncia africana no Brasil, principaleente, de Velho {1977}, Birsan (198L) e Dantas {1988). No
decorrer deste capitulo esta discussio serd explicitada.

k3
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patriménio cultural popular, a partir do gqual se definiria

s contornos da neagXo (Ortiz, 1985).

Idéias semel hantes nortearam 0s dehates sobre &

identidade nacional brasileira entre o fTinal do século

passado & meados do século XX. A preccupacio da definicio do
(/;;cianal, a partir das manifestacles populares, gerou
interpretagBes variadas a respeito da cultura popular.
Mestas interpretages, as religidies afro-brasileiras
aparecem comd componente importante do sincretismo, gue

1

aparecera como carateristica malis marcante da nagio

brasileira.

Mo centro do debate - gue Maria Isauwra Pereira de
flueiroz chama, e=slucidativamente. de "tentativas de auto-
conhecimento da cultura brasileira” - estava a problemdtica
da pluralidade racial e cultural gue o pais abriga. Atée a
provimidade dos anos 60, & precocupagio com sincretismo
assumira ora contornos negativos de degenerescéncia da
civilizacio brasileira; ora contornos de positividade,
simbolo da singularidade nacionali(Pereira de Gueiro=z, 1980,

Oliven, 1986, Orti=z, 198%5).

Admitindo, portanto, que nio existem definictes of
substantivas acerca da cultura popular, neste primeiro

momento, procuraremos resgatar as co i icHes histdricas
deste copceito. £ importante ressaltar que estes conceitos




ni¥o foram superados, nuna espécie de movimento depurativo. A
EHPOsICHO temporalmente linear gque adotamos tenta captar o
momento histdrico em que essas reflexBes surgiram. Muitos
destas concepsdes  vigoram, ainda hoje, deﬁandendm o

contexto & dos interesses de seus produtores.

1.1.1 0 Sincretismc degenerescente

Durante a primeira Repablica, as analises marcadas
pela determinismo racial imputavam & miscigenagiio a
ectagnacia do pais & a falta de unidade politica.

Intelectuais conservadores e progressistas interpretavam  a
fragmentagioc politica nacional existente como incapacidade

"do povo brasileiro” de formar ums identidade singular.,

A hetercgeneidade étnica & regiopnal frustrava gualquer

projeto de unidade nacional. Defensores de uma proposta de

centralizacio politico-administrativa auvtoritéaria igusalavam—
1<) a membros do movimento Dp@?éria &@in termos cla
representagio  sobre 0s grupos populares. Embora, uns
defendessem a coriagfo de um  Estado rigido e outros
apostassem na organizacio do processo revoluciondrio, todos

acusavam & (ComposicXo pluri=reacinl HEsoviddade brasileira.)

e

Nas palavras de Sader e Faoli tratava—-se de uma

"heterogeneidade indigests (...) exigindo uwma intervencio



de fora que organizasse este pove disperso” (Sader e FPaoli,

198&: 42).

Nestes primeiros anos do século, as possibilidades de
desenvalvimento do pais eram debitadas, principalmente, a
construcfo da identidade nacional. As teorias evolucionistas
om voga colocavam, para a intelectuwalidade brasileira, a
problematica da constituigio racial da populacg¥o como
fator determinante do "cardter nacional". Fara autores como
Oliveira VYiana, Alberto Torres, Syvlvio Romero, entre outros,

a mistura de racas justificava a_inferioridade do pais.

——— Mmoo o—— ———

Come mostra FRenato Ortiz, o intelectuais brasileiros

debatiam—se com uma perspectiva ambigua:s

" Se por um lado & urgente a elaboracio de
uma  cultura brasileira, por  outro se
observa gue esta se revela inconsistente.
(e} O mestico, anguanto  produto do
cruzamento de ragas desiguais, encerra,
para autores da época, ns defeitos e
taras transmitidos pela heranga bioldagica.
A apatia, a imprevidéncia, o deseguilibrio
moral e intelectusl, & inconsistEncia
seriam dessa forma gualidades naturais do
elemento brasileiro. (G ] ideal
nacional €& na verdade uma utopia a ser
realizada no futuro, ou seja, NO processo
de branqueamento da socisdade brasileira”.
(Ortiz, 1985:21)

A representacic acerca dos grupos populares neste
periodo & extremamente negativa, carregada de conceitos
racistas. Dentro deste ambiente, como apontam estudos sobre

o periodo (Birman, 19803 Cavalcanti, 198646, entre outros),
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Fars .
Nina Rodrigués e rthur Ramos. /Seus
S

estudos indicam & inferioridade dos negros frente aos

aparecem as obras de

brancos & defendem a preservacio de manifestacBes culturais

de determinadas etnias "superiores”", como o candomblé dos

negreos sudaneses. Ambos  inauguram a producio sistemdtica

sobre as religides africanas no Brasil, marcando fortemente

P

as representagio vigentes sobre o africano¢:=’,

g possivel apontar diferengas tedricas nas obras de
- L

" -
N(igmﬂad;zgagﬁ e ﬁﬁihur Ramody. Embora este Qltimo venha a

sobrepor o determinismo cultural ao racial, a influgncia
evolucionista persistiré. Reunindo tracos culturais
"empiricos” (feicBes fisicas, aptiddes intelectuais e

morais, organizacio religiosa, ete) das diversas etnias

africanas no Brasil, estes autores determinaram o grau de

S e—e - -

evolucio de cada grupo.

Freccupado com o abastardamento gque & miscigenacgio

-r

. . . ) L T
trazia & sociedade brasileira, Mina Rodrigues procurou
bl

T e

detectar o nivel de influfncia das efnias africanas _ na

T
constituicio  sacial brasileira, Dessa forma; ante =&
Camununt T - .

diversidade dos grupos africanos gue aportaram no Brasil,

no periodo da escravidio, pretendeu tragar um paralelo entre

as caracteristicas africanas originais e as sobrevivEncias
ettt

(-————-—-—"—"—‘—" et s

12. Sequndo Patrica Birman, a partir de Nina Rodrigues se “construiv us campo de saber a respeito da
presenga de africanos que se produr nlo somente ee sua escola, mas por outros autores que
explicitasente negae gqualquer filiag¥o ao mestre baiano® (Birman, 1580: 8).



destes tragos no Hrasil., E, ainda, catalogou cada conjunto

——

e elenentos dentro de uma grade de evolugio racial. Dessa

FTorma, delineou o perfill do . africang no DELE .

Sg—

™ .
. e N o, . .
estabel e Cend o w @R ores 8 au%e:;;?ES {Birmarn,

e
S

1980) .

0 nivel de evolugi¥o das etnias era medido, sobretudo,

pelo @irau de preservacio das caracteristicas oOFiginals), o

ague demonstraria uma capacidade de manutencio da memdria

coletiva. 0Os cultos religiosgs. porgue reconstituem  um

passado mitico nas cerimdnias, tofnaram-se lugares

privilegiados para identificacio desta "fidelidade a0

s

passado”" (Birman 1980:4). & partir da averiguaci3o de tracos
AT S ey

culturais Yautenticamente" africanos, os intelectuais
wlegeram o modelo de culto jeje—-nagd como baluarte da

tradicio, conservador da pureza africanat:+™®?,

Seja através de critérios bioldgicos de superioridade -~
com pretendia Mina Rodrigues -, seja & partir de uma

perspectiva culturalista - na revisio de Arthur Ramos

-

rdos estudos de Nina Rodrigues —, os QS:EEE“;EEFE§>dE origem.

sudanesa passaram a ocupar o &pice da escala evolutiva das

religites. Todos os demails cultos tornam-se, entXo,

13 Beatriz Bbis Dantas, na década de oitenta, desfaz o sito de pureza encontrado em muitas
analises sobre a tradigdo africana, 2o desonstrar que a valorizag¥o da africanidade e terreiros nagas
de Pernambuco, provés de uma justaposicio de infludncias, onde o conceito & positivado pela propria
atuaclo de intelectuais, que destacas-no coso simbolo de resistBncia negra.

+
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degeneragies ou corruptelas desse modelo original, ilibado

ante os acontecimentos sdcio-histdricos.

fsta representagio de um ndcleo original, irradiador de

glementos que vio se degenerandeo ao interagir com outras
formagfes culturals, acabou constituindo-se em senso Ccomum,
dentro da prépria academia, persistente atéd os diss de hoje,

gobre as religilfes medidnicas com inspiracio africama no

B e

re———
e

Bt e s 1

Brasil. Dai as ressalvas ao %r’_ma afrm—hraﬁilai@ que ora

gecamotela o elemento negro dos cultos<**), ora nio discute

as estruturas de poder que elaboraram as representacgies

sobre o "afrigcanoc purc” no Brasil<*®?, Qutra idéia que se

desprende dai, € a de @reviv‘@nciag culturais. Ao tratar

" ——— -

determinados cultos com maior capacidade de manutengo de
referéncias tradicionais que outros (comparacio gue se far
2 e s " 3 H =t - g za b &— g

entre candombleé e umbanda, por exemplo), estid-se propondo

que os primeiros sejam sobras de um tempo.passado. e gue o035

c@is possam ser falos socials equivocados. Ora, este tipo

A e iy 1 e nn e O, ]

de afirmacio fol criticada pelos funcionalistas cléssicos.

{Da Mattta,l984; Rocha, 1991)(2r%),

14, "Chamar essas religiSes de afro escondiz um sedo de chaed-las de religiSes negras. s origems
africanas lhes davam us cardter mais "limpo” e "aristocrdtice®...” {(Yelho, 1973:14).

{5, Sobre a capacidade de alguns centros de cultos santerem- se puros, fieis as origens, Birman,
escreveu: "0 gue estd isplicito nestas idéias & que os integrantes dos cultos afro-brasileiros
escapas, através da preservagdc da semdriaz negra, do exercicio de hegemonia politica e ideolégica que
garante na nossa sociedade as relagoes de dominagloc e consequente subsetiaento das casadas populares®
{Birman, 1980:3}.

16. Para se ater a discussio sobre religidc poderiasos lembrar as criticas durkheisianas ao
naturisao, que distinguia mitologia e religifo. "Cuidémonos pues de distinguir entre las creencias
religiosas, de retener unas porque nos parecen justas e sanas, de rechazar las otras coso indignas de




A crenga em um grupo mals iptegro e pro dentro dos
conponentes destes cultos se desdobre, por um lado, na
pleicioc de uma g#lite dentro das camadas populares e, de
outro, no reconhecimento da inferioridade deste segmento da

populacio como um todo.

1.1.2 O Sincretismo Distintivo

AT representactes sobre o sincretismo adquirem
contornos de positividade, guando 0 processo de

desestruturacio da Repiblica Velha imp8e uma redefinigio do

carater nacional.

& segmentagiXo do poder imposts pelsa politica, dominada
pelas oligarguias regionais, & contraposta uma idéia de
modernizacico do pais, onde a demanda principal ¢ a de um
processo conduzido por um Estado que consiga articular as
varias instincias da sociedade. No segundo guarto do século,
os setores "modernistas” das elites, os grupo profissionais
g de operdrios, fortalecidos por um processo de urbanizaglo
crescente, davam enfase a um projeto de maodernizacio que
passava fundamentalmente pela industrializac¥o (Fausto,

1987} .

ser llasadas religiosas porgue nos chocan y nos desconciertan. Todos los mitos, hasta aguellos eds
irracipnales, han sido cbjete de fe. El hosbre ha creido en ellos, no aenos que en sus propias
sepsaciones; ha reglado su conducta segqin ellos. Es, pues, ispossible, a pesar de las apariencias,
que carezcas de fundamento objetive® {Durkheis, 1948:86),
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A preccupacio da  intelectualidade, neste periodo,

reside na definigio daigutenticygggﬁwnacian"l. Assim sendo,
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importava desvendar os elementos formadores da cultura
brasileira @ mostra—-la ao mundo como artefato sul generis da
civilizacg3o nacianal. Lim exenplo desta concepgdo,
gncontramos entre oS intelectusis modernistas, gue
propalavam a modernidade através da construcio da identidade
nacional , gue se definiria pelas raizes verdadeiramente

brasileiras (Oliven, 1984).
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nagio brasileira. FPara celebrar esta brasilidade da istura,

constrée-se a ideclogia da democracia racial, onde a
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7. Vale a pena frisar, mais uma vez, que os aovisentos de valorizacio e desvalorizagio do caréter
nacional n¥o se restringee a esses momentos. Esta representaglo oscilante do “nacional® aparece
seguidasente na produgdo intelectual, Ver Pereira Oueiroz {1980}e Oliven (1989}, a este respeito.
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miscigenagio, ocutrora degenerescente, gania status de

nacionalidade (rtiz, 1985%).

s incertezas desse processo de busca da autenticidade

nacional 530 percebidas na }éﬁzzzmag%m pmliticaa
caracteristica do Estado centralizador e autoritario da era
Vargses. 0 populismo nacionalista construiu um discurso

marcado pela ambiguidade e contradigfo. Em lugar de um

pogicionamento preciso en-relacio as questdes nacionais,

procura congregar as demandas dos diferentes setores da

arena politica. BSeu carater de imparcialidade era dado pela
e il

N
Qgg;;;\deﬂiﬁrjg;ﬁy enquanto entidade a ser respeitada em

tltima instdncia, mas que, por outro lado, ndo se fazia

presente enguanto ator _ politdico, com um  minimo  de

organizacio e auvtonomia. Fropunha-se congregar a socliedade

am torno de um projeto de modernizacic, onde os "interesses

do poveY  tinham grande alcance ideoldgico. Marcado pela
~

ausncia politica e indefinicio crénica, o Qsjfn' funcionava

—

como um depositdrio da antenticidade nacionalRuben 0Oliven

{198%) descreve um processo  tipico destes anos, quando
manifestacdes culturais dos grupos subalternos sdo

desvencilhadas de sua origem de classe & passam & Ccompor &

|

|

k~candomblé, por edxemplo.

identidade nacional - o qu& aconteceu ao samba e  ao

™Y

A cultura popular era entendida como um espaco de

salvaguarda dos componentes tradicionais do pais. Lado &
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lado com & modernidade, procurava-se as origens da formag3o
nacional . Dentro desta perspectiva, & cultura popular
assume wum cardter Tfolclorista, presa as manifestagles do

passado agrario (Ortiz, 19835).

Ilustrando o clima ufanista dos 30 primeiros anos do
século, surge no suwdeste, leito do progresso, as primeiras
manifestacgdes da umbanda. HReligilo, com o um expressivo
contingente das classes meédias, e 1] pretendera
representante da nacionalidade, pois sincretiza os elementos
reconhecidos como formadores da sociedsde brasileira: os
brancos, pela infiugncia kardecistay os negros, na
importacio de ritusis e deuses dos cultos afro-brasileiros e
ce indios, pela representacio sumdria e estersotipada dos
caboclos. & partirv da década de guarenta, apds a realizaclo
do Frimeiro Congresso Umbandista, esta religifo ganhard

forgas & se sstenderd ao pais inteiro.

fi representacgio substancializadora da exist®ncia de um
micleo realmente auténtico de manifestacles culturais
nacionais apresenta desdobramentos. For um lado, como vimos,
a cultura popular serd pensada como manifestagioc de um
passado mitice, representado na justaposicio de culturas e
ragas de maneira museonldgica. For outro lado, como veremos &
seguir, serda sncarada como o espaco por excelfncia de

B

transformacifo politica.



Mesta visio, defendida, entre outros, pelos militantes
dos CFUs & da UNE, a cultura popular era percebida como uma
forma de alienagio do pove (Ortiz, 1783). Esta concepgio
associava cultura dos grupos populares aos conceltos
marvistas de "consciéncia de classe".

A busca do "sutenticamente" popular se relacionava &
possibilidade de transformagio destas manifestactes
alienadas (religifo, futebol, carnaval, etc.) em verdadeira
cultura do povo. Agquela capaz de articular os interesses de
resist@ncia a dominacgio imperialista. & uma vanguarda
intelectual era entregue a tarefa de Jjulgamento sobre o

valor politico das manifestacSes culturais populares.

De forma mais elaborada, escapando de explicagées
mimplistas, encontra-se a ol Rogetr Bastide esta
precocupacio gue relaciona autenticidade conn proposta
politica transformadora. Langando mic de um referencial
tedrico estrutural-maryista, diferira a "aut®ntica religilo
afro-brasiliera" (o candomblé) das "desagregacdes
idecsldgicas e magicas" {a umbanda & macumba,
respectivamente). 0 ndclec original fica com as religides
negras, notadamente os candomblés iorubas, signos de
resisténcia e a degenerescéncia vem por conta da umbanda,
forma de religifco idecoldgica, que desvincula a super-—
estrutura da infra-estrutura & das praticas magilicas

descontextualizadas da macumba (Bastide, 1971). A grande:za



da obra de Hastide, n3o se resume & estas coriticas.
Certamente este autor abriu caminhos inexplorados, tanto em
termas cda perspectiva analitica, quanto da rigueza
etrografica, gue faz com que nossos trabalhos paregam apenas
olhares particularizados da realidade complexa gue ele
descrevell. Agui, estamos ressaltando um marco tedrico, gque
constantemente & recuperado como legitimagio de obras mals
récentea e qgue acreditamos, estid selecionando, entre &as
religiBes, aguelas gque seriam "realmente verdadeiras". Os
fatos sociais sXo significativos porgue refletem &

arganizacio da sociedade. Dentro desta perspectiva, como

pode alguma producXo bumana ser relacionada ao erro?

1.2. Cultura Popular e Hegemonia

Mas décadas de &0/70 sio sentidos os efeitos da crise
de uwm Estado  centralizado, através do gqual seriam
prganizadas as diversas instincias da sociedade em torno de
um projeto desenvolvimentista. As planificagBes promovidas
por  tecnoburocratas n¥o se mostravam t8c eficazes como
pretendiam seus defensores. A idéia do Estado mediador &
pavlatinamentes substituida pela idéia do Estado opressor da

sociedade.

No Hrasil, os antigos problemas de pais periférico e a

incapacidade de gerar instituigBes minimamente estdvels mina

-
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o projeto desenvolvimentista do Estado, a ponto do mesmo

apenas s& manter as custas de wm  regime ditatorial,

altamente autoritéario.

Na mesma diregio, as corises provocadas pela "guerra
fria® pSe em chegue a supremacia politica do Estado. O
constante agravamento da situacfo dos paises periféricos,
incentivando a constituicio de um terceiro mundo, &s guarras
provocadas pelo imperizlismo americanco & sovietico, s3o
elementos definidores de uma nova perspectiva nas relagdes

de poder.

B agio do  Estado como  definidora da sociedade
brasileira & questionada pela emergéncia, na década de
setenta, dos chamados novos movimentos sociais. O movimento
feminista, as cruzadas contra a carestia, g a autonomia do
movimento operario sdo exemplos de um  alargamento das
discussdes poaliticas, que ultrapassam a esfera das
instituigSes de poder do Estado e langam as bases para o
fortalecimento politico da sociedade civil. A& partir daqui,
o debate sobre cultura popular encaminha—se para a arena da

hegemonii.

Nas cifncias socliais novos conceitos e metodologias se
definem para compreendsr as novas formas de participacgio

politica. Ruth Cardoso sintetiza a questio afirmando:




"chegamos acs anos 70 com uma vocagio para a
pesquisa de CAaMmpPo, wma desconfianca das
macrotecrias disponivels e uma perplexidade dos
novos processos  soclails que despertavam na
America Latina e que, negando as previsdes de
crescente exclusio, apontavam para a necessidade
de estudar & participagio popular” (Cardoso,
1987:27).

A problemédtica de uma scociledade moderna, marcada pela
diversidade politica & cultural, coloca para os
intelectusis O desafio de pirocurar compreendar as
representactes dos atores socilais. Dentro desse entendimento
o cotidianc, "antes opaco espago de repeticfo, passa a ser
visto como lugar de luta, onde se reproduz a dominagio & &

resistncia a ela"” (Sader & FPaoli, 1986).

Mo deslocamento do olhar do investigador um novo marco
se estabelece para pensar a cultura dos grupos populares,
quse Sader e Paoli apontaram em 3 grandes pontos: a busca do
gsignificado criativo da &aclo dos atores; a busca do
significado simbdlico do conflito nas praticas cotidianas,
{no vivido) das classes sociaisi na recuperagio da memdria
dos vencidos, numa leitura histdrica do passado  como

constituigio do enfrentamento de classe (Bader e Faoli,

1984) .
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1.3 0Os Cultos Afro-brasileiros na Producio Recente

Aguil, discorreremos arerca da literatura sobre os
cultos afro-brasileiros produzida a partir da década de
setenta, guando  os  estudos sobre a umbanda ganham

relevincia. Fortanto, a maior parte das refergncias gque
utilizamos para falar dos cultos sincréticos tomam—na

coma exemplo.

A abordagem destas obras & marcada pela #xploracic do

sistemna simbdlico, com os estudos se subdividindo entre

agueles gque vasculham as questSes referentes & dimensio
idecldgica das religidtes medidnicas e agueles que
procuran gemiugar a vivéncia cotidiana dessas crengas.

Autores ocaomo Peter Fry, Renato Ortiz, Diana Brown e
RBeatriz Gdis Dantas =sXo os representantes do  primeiro

bloco. E Faula Montero & Yvonne Velho, do segundo.

Tentando entender a insercio da umbanda na socledade
brasileira industrializada, Fry investigou as raz@es pelas
guaits o0s clientes eram lancgados as portas dessas Igrejas.
Em dois artigos (1975, este em co-autoria com Howe, e 1782)
traca  wm perfil da cosmologia da umbanda em comparacio
com o pentecostalismo. Justifica a satisfaco das
"aflicGes" nessas duas religides & partir da existéncia
de dois cdédigos, "aparentemente contraditdrios”, de atuar

na sociedadse brasileira.
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Inspirado nos textos de Roberto Schwartz, nos fala da
instituigio do favor e do codigo oficial que influenciaram
tanto a uwmbanda quanto o pentecostalismo. A primsira
religifo incorporow o estatuto do malandro gue sempre "d&
Lin jeitinho pr& tudo”s; & segunda guia—-se pela
idealogisa apregoada pelo Estado, segundo & gual somos
pssencialmente democratas e que para homens honrados

sempre haverd umna compensagio.

Dentro dessa parspectiva, no artigo escrito em
conjunto, Fry & Howe consideram que os pais—de-santo na
umbanda possuem  um poder de manipulagio muito grande
que & mantido apenas pela coredulidade gdos seguidores”
{1975:80). Os filhos—de-santo, por sua vezx, trocam favores
entre  si, os pals-de-santo e os orikasy; através de
despachos {oferendas  aos deuses) negociam a satisfacio
de suas afligbes. A3 regras do ritual umbandista,
spgundo estes  autores, revelam uma visio de mundo onde

n¥c existem regras formails e tudo pode ser resolvido de

maneira personalizada, coim troca de favores. Estas
praticas que seriam estimuladas pela  umbanda s3o
atribuidas & nio responsabilizacio do individuo na sua

atuacio sccial, ou seja, & efetivagio dos velhos padrdes

particularistas da sociedade brasileira.

Estas analises conjugam ao mesmo tempo uma preocupacio

um tanto mecanicista -~ de gue a religiosidade popular tem

4
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esse carater de resposta imediata as dificuldades de
sobrevivéncia das camadas desfavorecidas -~ Ccom uma
concepcia formalista das relagSes religiosas. A dindmica
interna das relagdes nos grupos estudados & pouco explorada,
imputando ans segmentos umbandistas Luin carater de

anacronismo histdrico-politicoer®r,

Uma das nossSas pregcupacses & sutilizar essas nocdes,
buscando  wma ldégica prapria nas  atitudes dos grupos
populares. Uma observagio das praticas religiosas

cotidianas mostra a légica do favor também entre os fidis
abstémios do pentecostalismo, que mesmo mantendo um controle
rigido dos hébitos, estruturam relacdes clientelisticas com
sgus superiores¢*®. Por sua vez, ao examinar & wviveéncia
cglidria dos grupos umbandistas, descobri & wveem@ncia das
regras grupais estabelecidas. Um exemplo disso s3fo as
sangoes & elenentos que rompem com as regras cler

solidariedads de classe que descrevo no capitulo I1 & IV,

Examinaremas agora os autores que, nos anos 70,
dedicaram-—-se & compresnder as origens da umbanda & oS
conflitos étnicos cjuie Se estabelecemn por tras do
sincretismo, caracteristica mais acentuada desta

18. A leitura do sundo dos usbandistas desvinculado de coaprosetimentos sociais t@s persistindo es
textos gque tentae pensar a pertinBncia ou nlo destes grupos a padrdes éticos (Prandi, {991). Estas
colocagdes se pareces teserosas, pois acabas estabelecendo preferfncias sobre determinades cédigos de
coaportasento.

19, Yera a este respeito Marion Aubrée, 1987.

e - - —— =
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religilo. Renato Ortiz (1978) =] Diana Brown (1977)
gscreveram & histdria do desenvolvimento da umbanda.
Ensinaram-nos gque ela surgit nos  anos 20 e esteve
intimamente ligada a&s mudangas gque a sociedade industrial
troude an pais, principalmente no gque tange a emerg®ncia
das classes médias urbanas. Brown coloca gue a despeito
de se eﬁcantrar na umbanda representantes de todas as
camadas seoials & de e & maiaria dos terreiros
localizarem—s8 nas zonas periféricas das cidades, foi a
classe média & maior responsavel pelo seu crescimento,
pela tentativa de caodificac¥o =] pelo "branqueamento"

dog tracos africanos.

£ umbandas como demonstram esses autores & um culto
sincrético que combinou elementos nNegros, brrancos =
indigenas. No entanto, como @ caracteristico das tensdes
inter—-étnicas, essas relagdes deram—-se dentro de um campo
de podsr, onde a sociedade branca - no  casg os
intelectuais kardecistas - proporcionou uma
desafricanizacio através de um movimento de unificacio
doutrindria comandado pelas federagdes. Houve, ent3o, uma
politica de desvalorizacio dos cultos afro-brasileiros e
BUAS praticas foram clagssificadas como magicas,
retardatarias e inferiores. fis federagBes proibiram Inl=d
costumas negras como o sacrificio de animais e togues de
tambor, etc... Os elementos indigenas, nos informa Ortiz,

também foram reduzidos & redimensionados pela "otica da



sociedade branca: nos cultos a sua representacio & 2 a do
indio romantizado do seculo XIX" (Orti=, 1977:435)
esteticamente mais verossimil ac indio dos filmes de cowboy
do que propriamente o aborigene brasileiro. Mesmo assim,
Diarmna Brown reconhece Que 4 apesar dos movimentos de
unificacio, nio  se atingiuv  uma homogeneidade em termos
rituais, rieEm em termos ideoldgicos. Frova disto & a
gquantidade de terreiros com uma predomindncia  de

"elomentos africanos".

Qs estudos que tratam das gquestSes super—estruturais do
jogo de poder da sociedade, como estes que discutem as
guesties ideocldgicas, foram de inestimdvel valor parsa
denunciar as desigualdades do nosso  sistema  sdcio-

politico. No entanto, & necessario  estar atento  pars

nio subordinarmos  toda atuagio do “outro” a uma
ideclogia engendrada pela sociedade exterior. Precisamos
tomar cuidado para nXo reduzirmos a ldégica de wvida

das camadas populares & categorias residuais da classe
dirigente. Com isso nio estamos afirmando gque as classes
populares SE 3 Sm homogeneas, rnem mesma gue  vivam
isoladamente, sem interfer@ncia de um mundo complexo que
=34 circunda. Devemnos apenas ser cautelosos &m nossas
ohaservacBes aftim de nio impingir a elas uma falta de
criatividade, ou uma alienacfo social. Fonseca observou gue
muitos estudos sobre cultura popular no Brasil imputam um

reducionismo ao conflito de classe, pois os grupos dominados
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aparecem com "uma imagem de ludibriados ou, na melhor das
hipéteses de pessocas dando um jeito, restando-lhes apenas
os  movimentes de  resistEncia  como ‘tragos  dignos  de

atengio’ (Fonseca, s/d: 29).

Fatricia Birman (1980) tece criticas ao trabalho de
rtiz, identificando-o & producio sobre a umbanda que
recupera as categorias evolucionistas de Nina Rodrigues,
apontando para religiSes mais distintas, gque significariam
a resist¥ncia de memdria coletiva negra. Guestiona as
analises dicotomicas sobre uwm Brasil tradicional/modernc
como explicativos das formagtes religiosas afro-brasileiras,
propondo que estas  retiram certos grupos do proprio
eyxercicio da hegemdSnica.

" abandono das préaticas religiosas tradicionais e
da memdria coletiva negra & o prego que o negro
deve pagar para se "integrar' a nova sociedade.
Como vemos, & nova sociedade de gque nos fTala Ortiz
& wma nacic composta de wum dnico ponto de vista
que se achata sobre as diferentes classes socials,

Tazendo—a abandornar  aguilo que teria sido &
contribuicico original de cada uma. Ha, com efeito,

da

uma certa nostalgia atravessando o texto" (Birman,
1280:26) .

Na dissertagdoc de Dantas (1988), encontraremos a
preccupacio em dessubstancializar de categorias euplicativas
deste género -~ como por exemplo a superioridade étnica, guer
de brancos, quer de comunidades negras -— gue denatém um

fixdsmo nas analises sobre as religiSes populares. Em troca,



a auvtora procura a contextualirzacio das representagdes,

indicando para a reelaboracio dos significados.

Comparando terreiros om estruturas rituais
diferentes, mas que advogam para si rolusividade na
transmissio da tradig¥o legitima africana, Dantas guestiona
o conceito de Mpureza nagd’. A auvtora constatou gue
elementos atestados como signo de pureza no terreiro de
Santa Barbara Virgem, em Laranjeiras, Sergipe, diferem dos
alegados pelos terreiros "nagds puros" , mals tradicionais
da Bahia<®®), Sugere, ent3o, gue a instituicXo da idéix
de superioridade cultural e religioss dos candomblés baianos
seja fruto da confusio feita pelos pesquisadores  de
categorias Emicas. No universo religioso, tratavam—se de
categorias de acusagida, cujo obietivo era legitimar
determinadas "ag®ncias num mercado concorrencial de bhens
asimbdlicos” (Dantas, 1988:148). U= pesquisadores utilizaram
pstes elementos classificadores, & partir de pressupostos
evolucionistas, para estabelecer diferengas entre magia e

religifo.

20. " ... para marcar a distingdo e a2 pureza de sen terreiro, a m¥e-de-santo nagd de Laranjeiras
apresentz, como uaa das diferengas fundamentais, o rito de agregagio ao grupo, que es oposiglo ao
“feitorio no santo” do Tord, comstituiria uea caracteristica bdsica do nagd, No "batiseo®, a
demonstracdo da pureza da Africa se faz, sobretuds s partir da aus@ncia de certes tragos: reclusio
da iniciada, raspages de cabega e derramasento de sangue de animais sobre ela, tracos que, no seuw
entender, ndo teriae origes africama, mas resultariae de invengdes trazidas da Bahia e aceitas peles
torés locais, Assinale-se que todos esses tragos integras o "feitorio no santo® que, invariavelsente,
tes sido apresentade pelos estudiosos do candosblé da Bahia como sinal de ortodoxia africanz dos
terreiros eais puros e tradicionais ... {Dantas, 1988: 143-144),
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Dantas apontard a estreita vinculacio entre anallises
académicas sobre os cultos afro—-brasileiros, no inicio do
asdculo, & a area médica. Varios estudiosos destes cultos
A, coma  Nina FRodriguess e Arthur  Ramos, mé&dicos
peiguiatras. Atuavam Jjunto a departamentos de  higiene
mental, uwtilizando critérios patoldgicos para classificar os
cultos. Dessa forma  acabaram, mesmno gus de forma
controversa, legitimando a repressio a centros de cultos
que '"praticavam o mal", gue ni3c preservavam a "verdadeira

tradicio africana” (Dantas, 1988:173)¢¢=10,

A autora chama a atencic para o fato de que, nesse
periodo, os centros de culto, reunindo & populacfo negra
liberta, cmnﬁtituia&~se em possiveis focos de sublevacgio.
s candomblés protegidos da perseguigfo policial, serio
justamente agueles apontados como  portadores de uma
formacio religiosa {(em oposicio aons fetichistas). N3 &
por acasoc, alerta a auwtora, gue estas casas mantinham boas

relacies com os intelectuais da épocs, inclusive, incluindo

alguns deles entre os seus afiliadog¢®=7,

21. No capitulo “f comstrugfo da pureza nagd", Beatriz 6dis Dantas, discute aprofundadamente as
relagaes entre a repressfo policial aos centros de cultes afro-brasileiros no inicio do século e a
atuagio de aédicos higienistas, que tornaram-se agentes disciplinares, tasbés dos cultos afro-
brasileiros, através de ua discurso de cientificidade.

22, Yvonne Velho {s/d}, desonstra guanto o sistesa de punigdo & feiticaria no Brasil se instaurou
dentro de uma representagdo coletiva que, antes de negar as prdticas "salignas®, tinhas profundas
convicgdes de seus poderes,
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Beatriz Gdis Dantas . em "Vovd Nags, Papai Branco',
trabalha com & reproducio e transformacio da cultura,
mostrando uma circularidade entre as representacgdes das

proprias elites intelectuais e do povo-de-culto.

Os autores que edaminamos acima concentram suas
argumentacoes sobire elementas gque falam das Torgas &s
guais oS individuos est¥o submetidos —~ a ideologia, as

situacdes da vida urbana, etc . No caminho em direcio as
praticas cotidianas examinarei agora aguelas obras que
partem de uma analise simbdlica referente ao ethos

dessas religides.

Comeco pela pioneira , Yvonne Velho CILLE 4 &1 BUa
tess de mestrado, Guerra de Orixk&, estuda & vida dentro de
um terreiro, no seu dia-a—-dia. Ela verifica que o grupo gue
compunha o terreiro em guestio n3o partilhava das mesmas

uperifncias sociais. Ela analisa, a partir da refer&ncia
de dois de seus membros -—-— um que trazia o que a autora
chams de "cadigo do santo" & o outro "o cddigo
burccratico”, como vetores de atuagbes socials. O conflito
entre esses dois modos de orientaclco torna-se o cerne da
andlise, apondo, entre outras coisas, a perspectiva de
um estudante universitario, membro das classes baiuas,
com um projeto de ascensdo pesseal 2 o a de  um pedreiro
analfabeto. O primeireo procura colocar uma ordem no terreiro

que se remete aos padrdes da socliedade  hegemdnica (o



codigo burocratico). 0 pedreiro, ao contrdrio, trazia as
informagdes de sua exdperifncis como membro de um grupo
subalterno. Buscava a sua afirmacio no conhecimento da

religifo e seus mistdérios (o cddigo do santo).

0 trabalho de Yvonne Velho pensa a experi®ncia social
desse grupo a partir de uma orientacio dideoldgicas

ghservando—a na vivéncia didria do terreiro.

Na década de 80 a tese de Faula Montero, Da Doencga
& Desordem, vem enrigquecer os estudos sobre religifo e
cultura popular no RBrasil. Sem considerar O universo
umbandista Como fechado, Montero procura compreender,
através da percepcio da cura magics, como o5 grupos
populares constraem a concepcio da realidade
circundants. Assim as camadas populares niAe constituem um
todo autdnomo, permanecends imune as  interferdncias da
cultura hegeménica. Tampouco considera gue sua oultura seja
mEra reproducia das representacdes das camadas
dominantes. Fara & avtora a cultura das camadas populares
tem sus esspecificidade e trabalha com os "pardmetros do
discurso dominante" operando nos "espacos vazios' do mesmo.

{Monterao, 1985:4).

Faula Montero percorre o confronto entre o discurso
médico e o da cura pela umbanda, onde as consideractes

religiosas sobre a doenga aparecem como um conhecimento



alternativeo. Este conhecimento nio invalida & pratica
medica pela prépris posicio de autoridade legitima gue
ela representa, mas ao mesmo tempo apesta na sabedoria dos

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

¢ infalivel, nem o tnico depositario do conhecimento
medico” {Montero, 19853: 84). Mas & na ¥perigncia  do
"Yagir® do sujeito gue ela realmente acentua o espacgo
criativo ds& cultura popular. Demonstra gque na hora do

contato ritual com suas entidades., o umbandista atualiza -
agora a partir de sua visXo e mundo  mails
idiossincratica — toda uma ideclogia Jj& depositada na

cosmplogia da religifc. EntZ%o, o Freto Velho relegado

"opficialmente” as escalas nenos prestigiadas  da
hierarguia umbandista, torna-se para os adeptos, o
conselheiro mais indicado. O Exu, espirito sem luz,

desestimulado por muitos pais—de—santo por  sew carater
marginal, tirax o auxilio indispensavel nos momentos de

aperto dos fidis.

Fetes Qltimos trabalhos se detém 'sobre o cotidiano.
Mo entanto, em relagioc a nossa proposta de andlise constata-—
sE WA diferenca =4 termos da perspectiva tedrico—
metodoldgica. Nagquelas obras procura-se através das
representagies rituais e relagBes no interior da religi3o
gxtrapolar o cotidiano. 0 acento, ent3o, recail sobre a
instituigio (o dia-a—dia do terreiro) & n3o sobre as

essoas ha sua vida diaria. Assim a medida do cotidiano
B
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nessas  analises s30 o status, ] nivel

educacional . Em nosso trabalho, & ao contrério,

praticas cotidianas que procura-se atingir

religinosas. 0 cotidiano & bhuscado nas

atividades malis bhanais da vivencia humanas

o cuidar dos filhos, o fazer comida,

O ir na

o divertir-se,

tn

sconbmico e

através das

as praticas

atitudes
venda,
ett...



CAPIzTULO II

A IDENTIDADE DE UMA CASA AFRO-BRASILEIRA

2.1 A Vila

FPara quem vem de fTora da vila 53¥o José, & procura do
Centro Africano e Religifio de Umbanda Fai Oxald e Oudssi,
toma como referéncia o Supermercado Carrefour, situado na
rua Albion, esguina com a avenida Bento Gongalves, no bairro
Fartenon. Ao atravessar é avenida e tomar a rua Santo
Blfredo, em direc¥o ao Morro da Cruz {(outro marco muito
conhecido por abrigar fTamosas quadrilhas de traficantes de
drogas da cidade), o visitante percebe gue n3o muda apenas o
nome da  rua, também o ambiente do bairro assume outra

animacio.

Em impressionante contraste com a pavimentacio e
saneamento das quadras anteriores, a rua Santo Alfredo, onde
ge localiza o "Centro A&fricanc” ndoc tem calcamento. Nesta
paisagem iluminada por poucos postes de luz, a rede de

esgotos corre a céu aberto.

Meus contatos iniciais com o Centro, gue passo &
denominar, simplesmente, "terreira” acontecsram por volta
das dezenove horas. Magueslas tardes de inverno, embora ja

fosse escura, nic costumava haver luz acesa nas Ccasas.
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Muitas wvezes caminhava adivinhando a movimentacio do
ambiente . mais pelo  som, do gue pEla imagem quase
indistinta. Discernia algudm desatrelando um  cavalo da
CARrvroga, um  senhor tapando  buracos na  calgada; ouvia
milheres ralbando com criangas e o alvorogo de uma cancha
de bocha - esta sim com mais claridade - com vaores de
homens bebendo, & © barulho seco das bolas guicando no

chio.

Depois de uma grande geragem de Snibus, gue oCupa quase
a metade de um guarteirio, & rua vai-se tornando mais
povoada. Do lado direito vE-se uma Tileira de casas de
madeira, todas do mesmo Teitio. Um pegueno alpendre na
frente, & pintura j& gasta pelo tempo, combinando verde com
vermelho, amarelo ou alaranjado. Além da moradia principal,
cada lote abriga pelo menos uma outra nos fundos, como

parece habitual nos bailrros populares de Forto Alegre<®>),

J& do lado esgquerdo a oacupacio do espago € bem mailis
irregular. Os peguenos barraceos sdo distribudidos muito
provimos uns aos outros, formando ruelas e becos - uma
"vilinha"” no dizer de dona Agostinha, uma senhora morens,
cor de cuia, que mora ali e & médium da tervreira. A maloria
das habitagles s3o muito precérias. S%o construidas aos

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

23. Este tipo de moradia - us lote abrigando vérias residéncias - jd4 & tradicional nos bairros de
trabalhadores de Porto Alegre. Yoltarei a esta questdo no quarte capitule,

]
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remendo, utilizando—se restos de madeira, compensado ou
zinco. FPode-se supor que o enprego de  tijolos seja
arriscado, uma vezr que estio localizadas em "arsa verde",
ou seja, a&reas de invasdfo. Entretanto, ao contraric de
outiras regifes do bairro, mals suscetivels a agdes de
gdespejc, tenho observado um crescente nimero de construgBes,
onde as paredes de alvenaria s3io levantadas ao redor da casa
original, =inda ocupada, até gue se cologque o telhado para,

somente entio, efetuar-se a demoligio do esqueleto antigo.

MNos  trés quarteirBes da ruas, antes de um aclive
exvtremamente ingreme, existem também algumas construgtes
mais sofisticadas, de pbom material, bem pintadas & com
peguenos  Jjardins na frente. A casa de religifo de seuw

Miroc=ar & uma delas.

Com o passar do tempe descobri gue & regifio contava com
uma grande densidade de agéncias religicsas. Somente na rua
da terreira, reconheci tanto pelas casinhas vermelhas (de

Exu o Bara) nos guintais, gquanto por placas da

24, & cosum os adeptos dos cultos afro-brasileiros referirem-se aos lugares de culto através do noee
do pai-de santo - Casa do Jorge da Saia, p. ex. {Ver Rorton Correa, 1988: 110}, ou siaplesaente, "Casa
de Religife®, numa referénciz a expressSo "ser de religife® a qual identifica os adeptos dos referides
cultos (Fonseca, 1991a}.
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Afrobras =2, mais tris casas de umbanda e/ou nagiot==2, 0

pai—de-santo me falouw, ainda, de uma qgquarts casa, "onde
farem sessdes de Exu"’, na rua ac lado. A terreira ainda tem
como vizinhos, & esquerda, & residéncia de um grupo de
marmons; & direita um grande templo pentecostal =, dois

guarteirSes acima, a pardqgquisa Nossa Sernhora do Murialdo.

2.2. A Terreira

A terreira se localiza num terreno comprido, semelhante
a um corredor, limitado por um guarto e sala e duas outras
casas. 0 pai-de-santo e sua esposa ccupam os deois primeiros
cémodos &, nos fundos, moram parentes. A ispressio gque se
tem & que, com o passar do tempo, a casa de religifo foil
tomando espagos que antes serviam de moradia para o grupo
familiar. No decorrer mesmo de nosso trabalho de cofnpa, o

lugar fisico do culto sofreu reformas & Fol awmantado em

cerca de 174, incluindo agora uama & - U antes fazia
parte da casa e wm dos Tilhees 7 ssu Miro, gue mudou-se,
recentemenle, Dera wr &pes lausgnto fora do baivvo. I templo
compresncs L cosanha £ 0 uma  vararmnda  com tangues e

7%. fBfohris ¢ uma das quatro Federagfes Estaduais que “abrigae seis ail cultos oficialmente
recenseados (...} engeantc a populagdo total da drea urbama se eleva a aproximadasente deis milhdes de
pesspas” {(Cf, Gibbal, Didrio de Sul, 14 de novesbro de 1987, pg. 5.

75, Sabemos que e5sas religifes assumes, fora do grupo, outras denoainagdes. A umbanda freglentesente
¢ chamada de caboclo, linha branca ou cruzada {dependendo de sua classificagdo, como veresos sais
adiantej e a nagde & chamada de batuque. HMas estes tergos rarasente sio utilizados por seus
inforaantes, portanto, @e restrinjo a nomenclatura €aica: umbanda e naglo.
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churrasqueldras, squipamentos nReEcessarios para & preparacio
das obrigagdes ®7?) da nagio. Completanm & casa de religifo um
banheiro, wm  pegueno cémodo que serve de vestldrio e a
terreirat®®) pgropriamente dita. Trata—-se de um salio onde
afo realizados os rituais de possessio & também onde estio
o altares, tanto da umbanda (o Congd) como da nagio ( o

guarto—de-santo ou peji) =%,

2.3 0 Funcionamento da Casa

2.3.1 A Nacdo

4 terreira nunca fecha. Durante os 7 dias da semana ©
pai—de-santo estd 14, pronto a oferecer seus servigos & guem
deles necessite; jogar bBlzics, passar alguma obrigacio,.
atender uma pessoa deoente ou mesmo receber a visita de um

filho-de-santo.

A ceriménias da nacfo {(gquinzenas & togues) eram raras
no inicio de minha pesquisa. 0 calendario litdrgico do ano

de 1289, previa apenas duas por anoc. Uma no dia do

27, Obrigagdes sdo rituais feitos nos templos de nagdo e que utilizas comidas sagradas.

28. Terreira & us vocabulo nativo gque serve tanto para designar a cerisdnia, a sessio {"na terga-
feira que vem n¥o vai ter terreira"), guantc o teaplo coso us todo ("o Delsar foi buscar tode sundo,
14 na terreira®} ou ainda o callio ritual, onde ficam os altares e acontecem as possessdes, o5
sacrificios rituais, joga-se bdzios,

ke . [N NSO T P PP S M. " SVSPIVEC R V- . — [
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aniversario de assentamento do Orizd<®® dog Pai-de-Santo e
outra no dia de Oxum, o orixd dono da cabegat®*) de dona
Fliete, esposa de seu Miro. Essas n¥o s3o, no entanto, as
tnicas atividades da parte concernente & nacgio. Elas podem

acontecer diariamente, na medida da necessidade dos fidis.

Ma naclo o sacerdote adguire um saber mégico qgue
titiliza para a rescolucic dos problemas dos clientes, sem a
necessidade de langar m3o do recurso da possessio. O pai ou
mie—~de-santo & o proprio agente de sua magia. A presenca das
divindades sobrenaturails limitam—se aos ritos cerimoniais.
Ma casa de seuw Miro os orixas, durante a possessio, nada
oficiam. Sus funcio ¢ predominantemente teatral. Todo o
trabalho magico & realizado pelo pail-de-santo & seus filhos
de religifo. Seuw Miro jamais entra em transe nas ceriménias

de batugue.

Minha intencifo ¢ passar ao leitor o ritmo do cotidiano

da casa, por isso descreverel mals linearmente as sessdes de

29. Peji, & uma expressic espregada sosente entre os “prontos®, ou seja, agueles que através da
iniciagdp obtiveram o grau de pai ou ale de santo. fuando se dirigiam 2 w#im - uma estranha - as
pessoas falavas es "quarto-de- santo®,

30. "Assentamentc” & parte da ordenagdo de pai-de-santo, quando os "deuses sio fixados ritualsente es
pedras {ocutds), obietos de ferro ou estatuetas de sadeira (os vultos ou amuletos)® {Cf. Correa, 1988:
87},

31, Buando a5 pessoas s¥o iniciadas estabelecea, ritualsente, lagos cos determinados orixds , "seus
anjos de guarda”. Através do jogo de bizios o pai de santo saberd quais sie os orixds-guias daquelas
pessoas, Hi us Que ¢ o principal e gque ¢ o "dono da tabega® e outro que & ° do corpo®. Ver Segato
{1986) sobre = designagdo de orixds no Xangd do Recife.
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umbanda. Além de serem mais frequentes, & através delas que,

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

2.53.2 Hoje tem Terreira: a Umbanda

fs sessoes de umbanda da casa de seu Miro acontecem
regularmente nas tergas-feiras, & noite. For volta das 20
horas comecam a chegar os filbhos da casa — os meédiuns. Eles
ficam conversando nos arredores até gue o pai-de-santo
comece a entoar um ponto<™® e  tome o defumador nas mi3os,
num sinal de gue o ritual daguela noite estd iniclando.
Entlo, todos se deslocam para o salfo ritual e formam “a
cmrr@hte"‘33’, colocando—se em semicirculo de frente para os
altares. Alinhados, os filhos—-de-santo formam uma barveira
humana que delimita o espaco sagrado do espago profano. No
interior . do semicirculo, os caboclos dancarfio & darXo

passes. Além deste, fica a assisténcia.

Ma primeira parte do ritual, a "abertura", o pai-de-
santo procede a uma limpeza ritual, benzendo cada um dos

presentes com ervas aromaticas.

32, "Ponto” & como sio chasados os hinos sacros na uebanda. Ma naglo utilizas "rezas”®.

33, Nos rituais de naglo a corrente recebe o nome de roda. Coso  euitas veres esta dltisa denominagdo
acaba sendo usada pelos natives indistintamente para os dois cultos, adoto o seseo procedimento no
texta.



Oz tambores & cantos param por instantes. O pai-de-
gsanto profere, do livro "0OragBes da Umbanda®”, preces pedindo
protecio para os médiuns, seguidas do Pail Nosso Espirita.
Depnis ele d& avisos sobre as atividades do templo, tais
caomn datas de reunides, calendario ritual, encontros
beneficentes, =3 invariavelmente, faz uina prelecio,
repreendendo seus filhos-de-santos de guaisquer relaxamentos

na disciplina religioss.

DRDando  continuidade & cerimdnia, acompanhados pelos
tamboreiros,. os membros da corrente cantam wm ponto em
deferéncia ao guias espiritual do chefe da casa. Enguanto
isso, perftilados um a um, sestendem o corpo na frente de cada
um dos altares, batendo a cabega no chio do lado direito,
depois do lado esquerdo, em saudacfio aos caboclos e orixdas,

respectivamente.

Da mesma forma que Tizeram agueles santos, reverenciam,
em seguida, o pal-de-santo e a madrinha¢®4’, Frimeiro
espalmam O corpo no chio. Em sinal de béEngio, recebem um
togue nas costas, levantam. Depcois, numa genuflexfo, beijam
ag costas de ambas as mAos dos chefes da casae. Estes
devolvem—lhes o cumprimento com os mesmos gestos e ac final

abracam—se. Ent3o, cada pessoa volta ao seu lugar original

34, Dona Eliete, esposa de seu Miro, & "pronta®, isto é, j& recebes o grau de sacerdotisa na naglo.
No eptanto, n3o assume suas fungdes como tal, Ela essessora seu Riro es todas as atividades na
terreira. Hio & incomum que agueles filhes mais timidos recorras a ela antes de consultares seu Miro,
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na roda & inicia-se & segunda parte da cerimdnia,

constituida do segmento medidnico.

Esta & a parte mais longa do ritual. Ocupa cerca de 374
da ceriménia. € quando se puxa a "gira”, ou seja, canta-se
para todas as falanges¢ 2 de cabhoclos, provocando os

transes dos mediuns.

0 segmentoc medidnico, segundo a definigfo de seuw Miro,
abrange ainda os passes. Estes sHo muito breves, durando
pesa parte no méximo 20 minuwtos. Est3o divididos em dois
turnos  consecutivos: primeiro nas oriangas e depolis, nos

adultos.

For fim, acontece o encerramento da terreira (sessfo),
gquando canta-se pontos para os caboclos partirem. Os médiuns
sagin do transe & voltam & Tormar a corvrente. Todos as preces
e movimentos da abertura sio repetidos, invertendo-se as
palavras chaves. SBubstitui-se, por wemplo, "abertura" por

"ercerramaento’.

35, Sobre a organizagdo de falanges de espiritos na usbanda ver Ortiz, 1978 e Hontero, 1985,
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2.4 A Auto-denominagi¥o da Casa

Dentro co guadro de religidtes afro-brasileiras
existentes no Rio Grande do Sul, a literatura especializada
provavelmente classificaria a casa de seu Miro como umbanda

cruzada.

& partir do ponto de vista dos praticantes &
extremamente dificil delimitar as fronteiras entre as
diversas religides afro-brasileiras. Cada casa confere
significados especificos aos elementos classificadores,
assim como a propria existéncia destes elementos varia caso

a Caso.

Tendo &m vista tul parecey Emico, considero que
tipologias da forma proposta por Norton Corresa precisam ser
revistas. 0 autor admite & fluidezr gue os conceitos como
umbanda, umbanda cruzada e batugue assumem na definicio
Emica. Mesmo assim, arrisca-se numa divisXo "didéatica"” das
trés formas. Referindo-se & umbanda cruzada, afirma gue ela
comp@e "a grande maioria de casa de culto, no Rio Grande do
Sul... sua caracteristica principal ¢ reunir, no mesmo
éemplo, mas ocupando divisSes espacials separadas, e
cultuadas em momentos também separados, entidades da umbanda

e do batugue, acrescendo ainda & "parte dos exus”, da

propria linha-cruzada"” (Correa, 1988:88).

bb
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Como vimos acima & casa de seu Miro combina, por um
lada, a nacio ou batugue - o culto aos orixas africanos
gque  impde a casa um funcionamento diidrico intenso com o jogo
de bbzics, a passagem de axé¢™®), zas segurangas ™7, etc.
For outro lado, ocorrem sessSes semanais de umbanda (onde se
trabalha com caboclos), as quais sXo  responsavels por uma
grande wvisitag¢io ao templo. Nesta casa nioc existem

ceriménias piblicas de Exu.

e discussdes sobre a classificag¥o em relacgio as
religigses afro-brasileiras estico longe de alcangar um
consenso interno na casa sew Miro. Até mesmo os conceitos de
umbanda, umbanda cruzada, linha branca, como veremos a

seguir, s3o particulares.

Z2.4.1 Exu, a Exzclusig do Degradado

g Exu, na umbanda, & considerasdo uma entidade de pouca

gespiritualidade. Durante as possessses seus "cavalos" bebem

gxcessivamente, proferem palavries & gesticulam

36. Awé significa muita coisa. Segundo Nortom Correa, estudioso do batugue gadcho, seria “tudo aguilo
gue pertence ou esteja relacicnade ao sagrado, forga e poder misticos, gue sobrevés apds a possessio
propriasente dita pelo orixd” {Correa, 1988: 472}, Ma terreira es gquestdo pode significar umez saudagio
aos orixds, um dom sagrade recebide através da iniciagde (“axé de bizie, de faca, de fala", etc),
cosc taabée, no caso de  passar axé ou receber axé, 2 execucdo de us limpeza ritual feita cos comidas
e objetos sagrados ou animais,

37. Sequrancas s¥o procedimentos rituais geralsente com fins terapfutices.
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ohecenidades. 530 capazes de realizar qualguer tipo de
tarefa, desde que sejam regliamente compensados. Satisfazem

s desejos de seus devotos sem gualquer exigéncia moral.

Via de regra, a presenca do Exu & indesejada nesta
terreira. O prdprioc pai-—de-santo & o principal articulador

do desprestigio desta entidade:

AL do lado tem duas casa. Mas @ casa de
bagunga. # coisa de Exu. Eu n3o trabalho com
Exu. Se ele & um espirito sem luz nio tem mais
forga gue um caboclo.

&5 ver me perguntam por que su n¥o trabalho com
Exu pr&d fazer limpeza. N3g chamo porgue &
gspirito =sem luz. Isso & porgue su  entendo
hastante de espiritisma”.

Mo entanto, an relatar a histdria da terreira, o pai-
de-santo, admite uma ligagio com o Exus

Miros” ... & minha casa & coruzada com Exu. O
cruzamento & com Exu’

Jurema: "Entlo o senhor tem coruzamento com
Exu agui?”

Mivos "Simplesmente por ser uma umbanda
forte. For sxemplo, eu vou tocar tambor. Se
eu vou  tocar  tambor, euw tenho gque ter

cruzamento com linha do Exu. Se nic eu n3o
posso tocar. & minha casa ¢ linha branca”.

Seu Miro refere—se & uma ligagio estabelecida com Exu
rma época  da  fundagio da  terreira. Ela se justifica

atualmente para poder tocar tambor. As cerimdnias com Exus

&8
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5% acontecem uma ver ao ano, gquando se faz um "cruzamenteo",

uma especie de reforgo ritual.

"Umbanda forte' nio significa contar efetivamente com o
Exu. Na compreensio destas pessoas, & possivel utilizar os
recursos  rituais oferecidos por esta entidade, sem se
contaminar com & degradacio moral gue um contato mais
estreito ocasionaria. Neste caso, o gqu¥F interessa €& a
possibilidade de tocar tambor. Tambor oferece ritmo, energila
que provoaca o transe nos médiuns. Tenha-se presente gue as
possessfes ocorrem muito mais por uma excitacgHdo dos sentidos
do que pela abstragio da consci®nciat™® . Na casa de seu
Miro, estabeleceu-se uma espécie de contrate ritual, onde
somente ocertos elementos advindos do vinculo do Exu s¥o
aproveitados. & entidade propriamente dita ¢ rejeitada pela
sua inferioridade "espiritual? (leia-se moral). 5%o
detalhes desse tipo gque permitem entrever limites nebulosos
gntre os diversos cultos gue compde o campo religioso®™?) na
perspectiva nativa. Essa terreira que pouca relagio
gstabelece com a ortodoxia religiésa, reconhece no Exu a

permissXo  do usc dos  tambores. Da onde provém ©ssa

38. Messe espago religioso o culto apresenta uaa dieens¥o corporal, Todos os atos e ritos sagrades se
passam no e através do corpo. £ relagie cos o sagrado se estabelece menos por usa agdo da
consciéncia individual reflexiva do que por uea ‘postura onde o corpo & um elemento ativo no cultive
retigiose. Schustersan {1991}, analisando o funk asericano, discute a oposigio entre a dimensio
somstica e a dimens3o intelectual na vivEncia dos grupos populares.

39. Sobre a definic¥e de caspo religioso ver Bourdieu, 1987.
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3

informagia? Nem os sacerdotes mals experientes da casa

souberam me responder.
1 fato da cerimdnia de Exus ser a dnica atividade pars
a gual nuwnca ful convidada, reforga a idéia de que &

presenga do Exn & constrangedora neste resquicio de relagio.

Enguanto o clero pretende minimizar a influ®ncia do

Exu, os adepltos reconhecen a eficdcia dessa divindade.
Alguns madiuns fogem da autoridade do pai-de-santo

freglentando simultaneamente outras casas que trabalham com
Exu, scob o pretexto de gue:

"se & ele gue traz dinheiro & seguranga pra
Casa, como & que a gente nlo val recorrer’.

Fercebe-se, entloc, gque o Exu & uma figura dubia na
representacio dessas pessoas: espirito inferior, mas gue
confere fTorga & Ccasa, gue abre os caminhos trazendo

dinheiroc para seus filhos. Sua participacio no culto &

repudiada, mas & admitido para poder tocar tambor.

Liama Trindade (198%2), tomando por uma parte as
relages dos individuos enguanto portadores de uma posicXo
na estrutuwra social, assim como seus projetos pessoalis e, de
outira parte, as representag8es oficiais do Exu, reuniu
iNMUmeros sentidos conferidos A BE8A entidade pelos

umbandistas. & autora nos mostra o perfil do Exu através da
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prapria voz dos informantes num artigo bastante descritivo.
Messas fTalas a Tigura do Exu & associada a vagabundos,
malandros, a qguem t&m prostitutas (as Fombas-Gira) como
companhias preferidas. AHssociado a essa  situagio de
marginalidade social aparece, na representacio de seus
cavalos—-de—-santo, o reconhecimento do Exu, enquanto entidade
de forca © capaz de resolver os problemas imediatos do
cotidianc. Mum dos relatos do artigo, um médium justifica
sua lealdade ao Exu, por ser ele o dnico Deus gue traz ajuda

nas dificuldades provocadas pelos proprios erros dos fidis.

Mas descrigBes percebe-se, & todo instante, que essas
pesscas  tragam um paralelo entre a sua prdpria posicio
social, seus anselos de mudanga de vida e a constituicio
simbdlica dessa figura mitica. A diversidade de referéncias
dessa divindade esta associada as interpretagSes individuais
gue recriam o carater dessa entidade segundo & experifncia

pessaal.

Trindade equaciona, ainda, & esse complexo simbdlico
instaurador da representagioc dessa entidade, o esforgo das
federacdes — comprometidas em passar para a sociedade uma
imagem de religilfo "evoluida" - em domesticar o Exu, uma
vEZ gue o alijamento do Deus & tentativa v¥ na comunidade
religiosa. Fara tanto, transforma-—no em "Exu Batizado®,

comprometido em praticar apenas o bem.
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Oz estudos t8m sido undnimes em apontar o Exu como
elemento gue divide fronteiras entre os cultos afro-
brasileiros: nagd "puro” de caboclo "misturadeo', "esguerda”
{Dantas, 17988); umbanda, "religiXo branca” de candomblé,
"religifo de negros” (Ortiz, 1978); umbanda "pura" e batuque
"puro' de linha cruzada (Correa, 1988). Mo entanto, o nosso
objetivo, ao trazer essa qguestio, nio trata-se de uma
ansiedade taxondmica. Ante a pluralidade de formas assumidas
pelas casas de religi¥o afro-brasileiras, qualificar essta
terreira, tomando como referencial a sua posigio em relacio
aps outros cocultos afro-brasileiros, significa supor que
evistem Tormas puras dessa ewpressio religiosa - formas
gstas que alcangam awtonomia sul  generiz na producio
cultural . colocando-se fora das relacBes com a sociedade
inclusiva. 0O que pretendemos, agui, & antes demonstrar que
o grupo observado experimenta uma fase de ascens3o social,
na gual a terreira tem tido um papel de ordenadora simbdlica

de padrdes de moralidade.

Na terreira de ssu Miro percebe-se agquela situacio
descrita por Trindade. For um lado, o pal-de-santo estd
empernhado em diminuir a importdncia do Exu, em funcio de sua
figura ser desgualificada para um processo de ascensio
social pretendydo. For outro lado, os adeptos com menos
clareza desse projeto, reconhecem no Exu um simbolo de

forca, justamente porgue ¢ "pilantra’, esquiva-se ao codigo

TR
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de moralidade promovido pela sociedade maior & no qual a

gdiregio da terreira esta empenhada em se adaptar.

Justamente essa cumplicidade com o Exu - um Deus, gue
leva uma vida muito semelhante a dos filhos—de-santo, gue
muiitas vezgs nio se estabelece com o proprico pai-—de-santo,

provocs rupturas dentro da terreira.

2.8.2 Pretos—Velhos: 6 Exclus3io dos Despossuidos

Ao contraric do alarido em torno da figura do Exu, ha&
um siléncio em torno da linha dos FPretos-Velhos., Estas
entidades, t¥o caracteristica das casas de umbanda, tEm
pouco esspago na terreira de seu Miro. Nas sessSes ordinArias

elas nunca "descem”".

Fara os umbandistas, os Fretos—-Velhos sfo espiritos de
@sCravos gue, por terem suportado os maltratos da escravidio
com  humildade e benevol®ncia, atingiram certa evolucio
espiritual. Voltam & terra, através do fendmeno do transe,
para completar este processo. 530 entidades prestigiadas
entre os Tidéis, pois sio muito sébias no tratamento das
mazelas cotidianas, sejam elas problemas de saldde, dinheiro
ow  amor. S3c conhecidos como "mandingueiros”, habeis em

pequencos feitigos.
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Num artigo, estudando as representacbBes sobre familia
gue aparecem na umbanda, Patricia Birman (1980) identifica
ot Fretos-Velhos a figura de aviés tolerantes, que assistem
as travessuras dos netos (os espiritos de coriancas — Cosme e
DamiXo) com ternura & proteclfo. Montero (19885), estudando a
umbanda paulista, os contrapd8e aco Exw. Os Fretos-Velhos
seriam sindnimo do "negro bom", diferentemente do Exu, gue

representaria o "negro mau'.

Na terreira de seu Miro os Pretos-Velhos nlo s3o
sepiritos fundamentais ao culto4®) . Sem as discussdSes gue
grnvolven & incorporacio ouw ndo do Exu, esse personagen passa
& margem dos interesses religiosos da casa. Aparece
raramente, recebe poucas oriticas & poucos estimulos. O
chefe espiritual, desestimula a presenca destas entidades,
embora o Taga de forma bem mais branda do que com os BExus.
Seu Miro os considera demasiadamente  "atrasados". Sido
respeitados pelo sew sofrimento, mas n¥o existe um esforco
maior para incorpora-los como entidades ativas dentro do

culto.

Durante o trabalho de campo assisti somente duas vezes
cerimdnias que contavam com a presenga de Fretos—-Velhos. A
primeira vezr fol, em 1990, na comemoracico da AbolicXo da

Escravatura, guando a sessdo fol totalmente dedicada a eles.

40. Ha terreira de seu Miro nlo observei a inversic valorativa es relagdo aos Pretos-VYelhos apontadas
por Montero, 1983,
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Neste dia, os médiuns da casa receberem espiritos de Pretos-—
Velhos: sentaram-se ao chio, as mulheres amavrraram turbantes
g vestiram saila de chita. Ao final da cerimdnia, uma mesa de
rapaduras, bolos e cocadas foil servida. Seuw Miro, possuido
por Oxdssi (espirito de caboclo), tomou conta dos espiritos
visitantes com ares de anfitrifo severo. Reclamava "da

v it 3

lgazarra", "do conversg", tipicos dos Pretos-Velhos e que

o

encantavam a assisténcia. Nos anos seguintes esta ceriménia

nio s repetiu.

Alguns meses mais tarde participeil de uma festa para
Cosme & Damifo na casa de uma filha-de-santo de seu Miro.
- wm meédium fol possuido por um espirito de FPreto-Velbho,
com intuito de tomar conta das "criancas". Acabouw tornando-
se & presencs mails marcente da festa, brincando com os
"rosminhos" . pousando para minha cdmara & insinuando gque eu
aceitasse a companhbia de seu "cavalo—de-santo” no final da
reriménia. Guando scube do acontecido, seu Miro furioso
repreendeu o comportamento maroto do Freto-Velho. Duvidou,

até mesmo, da veracidade do transe.

fuando se realizavam cerimdnias’ extraordinariss, como
os Cruzamentos de Mata, Cachogira e Mar<4®y, invariavelmente
os mediuns solicitavam a presenca dos Fretos-Velhos, as

vezes de maneira animada batendo palmas e chamando as

41, "Cruzamento” & uma espécie confireacdo na Usbanda, onde além de renovar 2 alianga com 3 casa, o
iniciado recebe um reforgo ritual cos a energia da natureza.

Bihtlnteen Setorlnl de Ciéncias Sociais ¢ Humanidades
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entidades em coro. Sem maiores discussSes, o pai-de-—santo
simplesmente desconsidera a vontade dos filhos de evocar os
FPretos-Velhos. dMNinguém o contesta, tampouco. Um  pegueno
sil¥ncio e o ritual prossegue, sem queixas, nem comentarios
posteriores. Nunca ouvi, fora esses momentos, nenhum relato

religiocso gque envolvessem Pretos—-Velhos naguela terreira.

Farra & maloria dos participantes da terreira, no
entanto, o8 Fretos-Velhos servem de divertimento. # um
momento de descontragio dentro da estrutura ritual. Os
Fretos-Velhos tratam as pessoss com carinho e bufonaria.
Elas se divertem com seus andares mancos, suas risadas
apertadas & seu apetite por gulodices. Guardam com culdados
s patuds que recebem destas entidades, mas n3o deixam de
tratad-las com um certo desdémn, de gquem se aprodima de uma

crianca ou de um velho senil.

S & possivel compreender a desconsideracio dessa
entidade colocando em contraste com o prestigio dos Caboclos
& Orixas. Dentro da hierarquia cosmoldgica, os FPretos-
Velhos recebem o respeit designado aos frageis. MNuma
situagiio inversa, os Caboclos s3o percebidos como entidades
poderosas, identificados com um sentimento de poténcias, de
dignidade. 0s 0Orixids ocupam o topo desta hierarguia. SXo
representantes de uma nobreza esplendorosa, denotada pela

complexidade e requinte dos rituais de batugue.
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0 esforco de welusio de entidades como o ExXu e o
Freto-Yelho, esta associados &0 projeto cle ascensio
introjetado, principalmente, pela direg¢io da terreira. Estas
entidades estio marcadas Py estigmas de estagnacio
gstipulados peEla sociedade dominante. 0 Exu  ndo SE
constrange as normas de comportamento proclamadas pela
ideclogia dominante. Nio aceita o trabalho regular,
sobrevivendo dentro das fimbrias da sociedade. O Freto-
Yelho, por sua ver, pela condicio de escravo, & simbolo
manimo do despossuido, o& resignacio que  també&Em  nXo

interessa a quem deseja subiv na vida.

2.4.3 Umbanda/NacXo/Cruzada

Outra guestio levantada pelas discussSes internas da
terreira e&m relagdo a sua definicio., diz respeito &s

separacies estabelecidas entre umbanda, nacfo & cruzada.

s adeptos desta terreira afirmam gue nacc (o
batugue) & umbanda s30 completamente separadas. No entanto,
geaa questio torma-se mais nebulosa quando consideramos a
vivEncia cotidiana do grupo estudado, onde os proprios

critérios de classificagiio sfo constantemente retrabalhados.

De wuma parte, nota-se que as praticas e concepcdes

rituais da nacio a todo momento se sobrep@em as da umbanda.
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For exemplo, as sessdes contam somente com passes, 8 ndo com
consultas, como & comum nas casas de umbanda sem essa
conjugacio. Durante o passe, o0 caboclo identifica o problenmna
do cliente, mas nfo toma nenbuma medids terap®utica. Em vesr
disso, encaminha—-a para qus o "babalaw" {(pai-de-santo) joague
buzios. passando portanto a resolucio dos problemas  por uma

pratica ritual da nagio.

f propria denominacgio de pai-de-santo para o chefe da
casa, demonstra a proemin€ncia da nacgio. Na umbanda o chefe
& chamado de "cacigue”. As palavras de seu Miro sXo mais
gsclarecedoras:

"Euw era cacigue de umbanda. 84 na umbanda &

cacique. Fassa pra umbanda & nagXo, ai & pai-de-—
santo, & geral”.

Outra demonstracgfo da ascendéncia do batugue sobre a
winbanda & & idéia de que os individuos gque possuem maior
poder medidnico sfo agueles iniciados ritualmente na nagio.

Fensam da mesma forma sobre gualguer procedimento religioso.

0= exemplos s3o indmeros. Guando perguntel ac avo—-de-—
santo da terrelira por que nas sess8es de umbanda os caboclos
rio riscavam "pontos de seguranga” nas entradas, como havisa
visto em oultras casas, me respondeu gque esta terreira tinha
assentamento de orixds {deuses da nacio), portanto

digpensava tal procedimento.
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Fste entrecruzamento oria uma certa flexibilidade
guanto & denominagio da casa. Na opiniic do avé-de-santo,
uma pessoa cuja auvtoridade & reconhecida, & denominacio
"oruzada” & uma dimpropriedade:

"Ismo nio existe. 0 que existe & a umbanda

dividindo o mesmo espago & O mesmo pai-de-santo
com outra religifo”.

J&, o chefe da terreira, se Miro, Ccoma vV imos
anteriormente, classifica sua casa como sendo “"cruzada, de
linha branca". Explica que oo Exu serve a&apenas  para
abrilhantar as sessfes permitindo o togue de tambores. A
Tforga", para o sacerdote advém do som dos tambores e nlo
propriamente do Exu, considerado por ele, menos potente que

os caboclos. Relembrando suas palavras:

il

0 que um Exu pode fazer, que um caboclo, que
um espirito de luz, nio faz?".

Entretanto, como descrevemos acima, muitos de seus
filhos—de—santo, conferem ao Exu um poder mégico importante

nos momnentos de aperto.

Ao passo gue em outros templos o Exu serve como
elensnto classificador de sincretismos, agul ele representa
wma disputsa simbdlica &im funcio de’  um cadigo de
comportamento. De qualguer forma, ele sozinho, n3o basta

para definir limites entre as religifes.



Esta falta de compartimentalizacio entre os cultos
afro-brasileiros tem sido pensada COMmo resul tado de
sincretismos, qgrando nico s3io associados a incoeréncia entre

discurso & pratica religicsa.

Estes argumentos tornaram—se fululR Y SECUINDS para
interpretar as fronteiras religiosas nesta terreira. Os
exemplos de sobreposigio entre & nagi¥o e & umbanda & as
insistentes afirmacdes dos membros da casa na distingio
entre essas religifes, impdem uma postura analitica que
procure & ldégica interna das producles culturais. £ preciso
constantemente confrontar NOsss dados & colocar em
suspelicic nossss interpretagdes. Talvez os padroes @micos
estejam mostrando uma perspectiva de classificagioc que n3o
obedece & coritéricos t¥o rigidos e dicotémicos, quanto os
nossos acad€micos. £ importante observar. gue os elementos
clagsificatorios sXo constantemente redefinidos. 1g

significados se alteram conforme o contexto.

Fesquisadores acham gue a perpetuacio ou perecimento do
batugque ou candomblé ~ conforme as designac8es regiocnais -
deve~se & capacidade de resisténcia da identidade africana
{Bastide, 1971:; Ortiz, 1978; Correa, 1791). N3o pretendo
rnegar gue muitos destes cultos possam fornecer espaco para o
florescimento de uma identificacio e&tnica. dNo entanto, &
necessdirio dessubstancializar a ideéia de que essa identidade

se gesta & partir da reunilo, em cuito, dos elementos e
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tragos étnicos. A propria definicgXo de grupso etnico n3o
depende de elementos essenciais, mas estd subordinada &
gignificados variiavelis que o5 grupos lhes conferem. Como
giz Carneiro da Cunha, "é indio guem se considera indio e &
considerado indio" (1979:34). A construgio da identidade
respeita fatores situacionais, como j& fol demonstrado entre
outros {(Dantas, 192883 Fry, 1982) por esta mesma autora
{1985} no citadissimo artigo scobre as varias identidades
religinsas assumidas por ex-~gscravos gue volitam do Brasil &
Africa QOoidental. A respeito do trabalho de Carneiro da
Cunha, Duarte (1984b) comenta: "A andlise do modo pelo qgqual
‘esses homens gue se afirmam, principalmente, animistas na
Bahia & =3o os mails ortododos dos mugulmanos em Serra Leoa,
tornam—se os paradigmas de catolicidade entre oS
protestantes, mugulmanos e animistas de bLagos, na Nigéria’
{(Cunha, 197:34) tem sua eficidcia guasze didatica para essa

"dessubstantivacio", essa contextualizacio qgue exige uma

concepcio critica das identidades sociais" (198&6:294)

No caso agul observado, por edemplo, contrariamente a
uma hipétese citada freguentemente na literatura (Frandi,
19903 Santos, 1989), todo o movimento de aproximagio as
ceriménias de batugue nio significa valorizacgio de elementos
africanas, Tudo indica que o investimento neste "lado!
{para usar a edpressioc nativa) & no sentido de criar uma
distingio em relagio & vizinhancga menos afortunada. O

importante & o brilho das vestes, a grandeza das fTestas, a



homenagem aos deuses - sobre o8 gquais n3o mencionam  Sua
origem &tnica, ndo identificam com negros marginais, muito
mEnos como  escravos. Sabem  apenas  que s3io nobres.  As
representagies religicsas na terreira de seu Miro reafirmam

1"

as discussdes sobre a dindmica da cultura, onde ]
significado de um signo nio & intrinseco, mas furncio do
discurso em guse se encontra inserido & de sua estrutura. A
construcio da identidade étnica extrai, assim, da chamada
tradicio elementos culturais que, sob a aparéncia de serem
idénticos & si mesmos, ocultam o fato essencial de gque, fora

do todo em gue foram coriados, seuw sentido se  alterou”

{(Cunha, 1979:348).

Mic =se pode deidar de reconhecer Que Os  grupos
populares s3o heterogineos. S3c wvarios segmentos com
trajetdrias socials divergentes que compartilham o espago
wrbano, onde os processos de trocas culturais g simbdlicas
ge intensificam. Entretanto, nfo devemos sucumbir A bDuscsa
insagura de origens que muito freguentemente atribuil

critérios de purera a esse ou outro culto.

Segundo a perspectiva dos adeptos da terreira, apenas a
separacio dos dias de culto e dos altares (congd e guarto-
de-santno) basta para estabelecer fronteiras entre & umbanda
g nacic. Os critérios de classificacio nio s%¥o ortodoxos. A
casa pode ser "oruzada' para tocar tambor, como pensa seu

Miroes de "Linha Branca", por  nfo descer Exus, como
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identificam alguns filhos—de-santo, ou entio, pode-se nem
mesmo admitir & classificac¥o de "coruzada ", Ccomo edpressou

o avi-de—santo.

£
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Toda essa tensioc em relagio & presencs do (w4
outros critérios de classificagio sxpressam outra forma de
entendimento da relagfo entre as religifies para esse grupo.
Embora, as pesscas admitam fronteiras entre os cultos, n3o
tEm  uma preccupacio dicotémica e excludente mas suas
praticas religiosas. Por isso sio capazes de articular
varias religifies simultaneamente. Nic apenas a umianda e
nagio, mas também o catolicismo e, caso se leve em conta uma
trajetédria religiosa mais ampla, podemos observar processos
de mudanga religicsa atée mesmo  entre pentecostais e

umbandistas (Fonseca, 1991x; Oro, 1991).
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CAPiTULO II1I

MOBILIDADE SOCIAL: A ADMINISTRAGAO DA POBREZA

3.1 A Trajetéria de Ascensdo da Terreira:

fo longo dos guatro anos em  gue mantive contato com &
terreira de seu Miro, observel & multiplicago e o
florescimento dos rituais de batugue, sempre ganhando chio
em relagio a umbanda. Entretantg, esta aproximagio as
priaticas do  batugque n¥o trouxs consigo uma  idéia  de

aftricanidade. Frocurel investigar o gug Rroporcionoun esse

Florescimento do batugue no templo religioso.

Embora os participantes pertencam &s camadas sociais de
baixa renda, examinando as fTamilias dos membros do grupo a
partir de uma perspectiva historica, observel guse em duas
geracgBes processou-se um leve movimento de ascensio social,
verificado, principalmente, na ocupacio, na renda & na

gscolaridade.

3.1.2 Mais luxo na terreira

Enquanto w3 rituais de umbanda mantiveram-se

inalterados, houve um refinamento crescente nos rituais de



hatugue. Na época de minhas primeiras visitas, em 1789, o
calendario ritual previa apenas duas cerimdnias anuais. Em
1791 aconteceram seis. Este fato & relevante na medida em
aque tratam—se de cerimdnias Ccarissimas por causa dos
gastos com comidss rituais, com o sacrificio de animais e

com roupas fTinamente ornamentadas.

Mo batugue, para estabelecer ou renovar a alianga com
um Deus, cada pessca deve realizar ritos especificos. FPor
exemplo, uma pessoa gque deseja ser iniclada deve estar
preparada para enfrentar uma jornada ritual de 14 dias & um
gastn financeiro considceravel. Noe periodo de reclusio ela
nic pode afastar—-se da terreira. Nos primeiros sete dias,
nem an menos pode salr fora do sal3o ritual. Para a maloria
destas pessgas, isto significa abrir m¥o de uma semanx de
renda. Mesmo os  ganhos dos trabalhadores YautonomosY
{biscateiros, vendedores, etc) sdo interrompidos. fAgueles
que possuem  vinculos emnpregaticio  usam  toda sorte  de
pxpedientes para conseguir liberacgfco do trabalho: pagam um
colega para substitui-los, antecipam férias, servem-se de

atestados médicos falsos, alegam morte de parentes, eto...

O0s rituais comegam numa sexta-feira, com a "matancga"”
{0 sacrificic de animais). Cada orixd tera direito a receber
ingredientes especificos em sua homenagem. Se o postulante &
filho de Oxum e #ald deve sacrificar um cabrito para o

orixad de cabeca (Oxum) & um cabrito para o orixd do corpo
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{Oxald). "Fara cada quatro pés, guatro aves". Aldm de seus
orixds, & pessoa deve homenagear o Bard da Casa. Fortanto,
terd gue sacrificar mais um cabrito, seis galos vermelhos e
uma pomba para cada galo. No decorrer da semana o iniciado
oferece "0 peixe", ou seja, serve a todos os irmilos da casa
wn prato de peixe. Além disso levard para a terreira tudo o
gue ira consumir durante a reclusio: arraoz, feiiio, sal,
agrva—-mate, sabio., sabonete, pasta de dente, ebtoc. Oubtros
gastos somam—se a estes na medida en que nesta etapa ritual

recebe—se visitas com hospitalidade. Costuma-se ofe . o

lanches & chimarrio aos ilrmios-de-santo QUE apars

HH

ajudar a distrair”. & terveira Lorreiee momerto um

gepaco lddico. Entra-se pela madro e te ouvindo histdrias,

asobretudo, vivincias de »eligodo.

Aores can e e i lsto o valor cobrado pelo pai-
ge—santo Der oo wallzar estes trabalhos. Na @&pocsa, apenas
v Moorbtart, seacrificer os animails, sew Miro cobrava em

g e gQuarents e olnce por cento do salario minimo, gue
ma época estava em  torno de setenta e cinco ddlares.
Raramente uma pessoa "val para o chieo” sozinho. Portanto,
nestes rituais coletivos o volume de despesas multiplica-se
pelo mimero de iniciados. Tenha-se em mente que estes
constituem—se s passos iniciails do "aprontamento”. Fara

receber o grauw de pai ou m¥e-de-santo, o novigo deve

"aasentar” todos os oridds. Muito dificilmente, neste grupo,

8é&
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algudm tem condigdes de realizar estes ritos de uma vez sd.

Asein sendo, estes rituais se estendem por varios anos.

Além das despessas  individuals, cada membro da casa
colabora com os demais ingredientes para preparacio das
comidas sagradas, oferecidas fartamente aos convidados nas
duas cerimdnias piblicas. De acordo com o orixd homenageado,
sErve-se na casa de seuw Miro dols ou trés pratos de canjia ou
canjica, depois ¢ prato principal: geralmente o amala de
Fangd {um cozido de carne com mostards). For dltimo, tem a
distribulicioc dos doces e da bebhida. No final da cerimdnia
cada convidado ainda ¢ presenteado com "mercado', wm pacots

contendo uma porcio de cada iguaria servida na noite.

A cada festa de bDatugue que presenciei a terreira
exibia ornamentos mais sofisticados. De fato, num intervalo
de trés anos, houve uma melhora geral no aspecto fisico da
terreira: o sal¥o Tol aumentado e suas paredes  foram
revestidas de lambri. 0 templo todo foi pintado. Foram
colocados azulejos na area gue abriga as  pias e as
churrasqueiras, e o supra-sumo do reguinte aconteceuw quando
o chio da terreira fol acarpetado! Finalmente foram
colocadas cortinas novas nos altares e janelas, spots sobre
cada quadro na parede, bandeiras do Brasil penduradas no

teto & um grande reldgio de parede, no mesmo modelo dos de

pulso, sobre o centro dos altares.



0 conjunto de elementos decorativos acrescentados ao
templo provocaram mudangas na estrutura ritual , determinados
pela necessidade de conservacio fisica das novas agquisicSes.
For exemnplo, antes da inclusfo do carpete, os Oridés,
durante os seus dias de festa, "vinham ao mundeY exibindo
tabuleiros de comida sobre & cabecga e Jjogando-as a0s
presentes ao ritmo frendtico dos tambores. As comidas eram
arremessadas ao chi¥c, de onde eram apanhadas, nXo sem
disputas, pelos convidados. Esse segmento do ritual foi
substituido por wuma ascética & bem comportada distribuicio
de comida em saguinhos, depois que & terreira foi

acarpetada.

F.1.3 Cetins, Rendas & Pedrarias

NMas festas saltava aus olhos o entusiasmo dos
batugqueiros em exibir as vestes rituais. (a1 FOURas

representam um percentual elevado no custo total dazs festas.

f cada togue scontecem duass Testas piblicas. Uma no
sdtimo dia apds a "matanga', gquando as pessoas s vestem
com roupas de modelos g cores referentes aos seus orixas.
Outra no deécimo quarto dia, na "levantacio da obrigacgio”.

Todos, entfo, vestem-se de branco.

uando participel da primeira festa nesta terreira

egncantou-me a beglera das vestimentas. Em minha memdria

88



Ticaram gravadas as abundantes baombachas vermslhas
combbinadas com tdnica & turbante de renda, também vermelhos,
usados por Delmar, filho do BRard. A faceidrice com que as
pesscas pousavam Rara & minha cdEmara & & exclamacico de cadsa

admirador mostravam a import&nclas daquele investimento.

Com o passar do tempo, o8 trajes rituais tornaram—se
cada vezx mals lukuosos. Mesmo a exuberd@ncia dos BRaréds e
Tanwds dos primeiros tempos de pesquisa ndo se comparam &o

requinte das salas de cetim & renda douradas, das blusas de
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organdi bDbranco bordadas com pedraria portadas por algumas
filhas da casa. Na festa de levantagifo em derembro de 90,
Vania — nora e filha-de-santo de seu Miro ".UBQU wn vestido
mais apropriado a um baile de guinze anos do gue a uma festa
de batugue. Enguanto os trajes convencionais feminino se
compunham de =saia rendads, acomnpanhada da tradicional
"gandola” (bata), VéEnia usava um.veﬁtidu de renda branco,
transparente no colo 8 mangas. Estas eram bufantes no ante-
brago e justas atéd a altura do punho. A saia longa e rodada
partia de um lacgo de cetim preso as opstas, marcando a
cintura. Um turbante branco aornamentado com uma broche de

strazs completava o modelo.

1




3.2 A Trajetdria de fAscensio dos Membros da Casa

0 aparecimento de elementos luxuocsos em um ambiente
antes marcado pela modéstia me fer: perguntar de onde
provinha o sustento da casa, uwma ver gue o nuamerco de

participantes nfo aumentouts®r,

s "clientes” — o8 gue pagam por consultas eventuais -
s30 pessoas de fora do bairro e, em geral, de classe social
mais elevada, que procuram os servigos magico-religiosos do
pali-de-santo apenas em momentos de necessidade, sustando os
vinculos com & casa assim gque resolvem seus problemas. Esta
clientela n3lo & suficientemente grande - 2 a 3 pesscas por
semana — para prover as despesas @ melhorias referidas. Além
disso, o0 dinheiro arrecadado nesta prestac¥o de servigo &

destinado apenas aos gastos particulares do pai-de-santo.

fquaeles participantes mails efetivos, assiduos as
sesades de umbanda -~ os fidis , seqgqundo a classificacio de

Brandlo - restringem seu consuma religiosc aos passes

42, Sobre os participantes da terreira sirvo-me das categorias elaboradas por Brandio, segundo as
guais fiéis "sdo sujeitos de vida religiosa rotineira, contados coso massa da igreja e usudrios
frequentes dos servigos coletivos ou individualizados (...} de envolvimento militante na produc¥o do
trabalho religiose, colecando-se come consusidor frequente ... e cliente & o sujeito religioss ndo
afiliado, ou afiliade de modo radicalsente nosinal {...) Deves ser contados como clientes os sujeitos
gue: 1°,) procuram a us s&6 teepo grupos e servigos religioses alterpatives ..., 2°.) os que procuras
os servigos de ua s6 grupo religioso seapre de maneira esporddica e ditada pelas necessidades pessoais
do mosento” {Brandio, 1984:46).



oferecidos gratuitamente nestes dias. 830 geralmente
parentes de alguém da casa. 5%0 eles os candidatos virtuais

a engrossar & Tileira de médiuns.

A maior parte da produglo religiocosa & destinada ao
consumo internc. 530 os acdlitos gue usam massivamente os
"gervigos" religiosos, sejam eles jogos adivinhatdrios,
procedimentos terapfuticos ow liturgias em geral. As sessdes
de umbanda gue se realizam na terreira nfo resultam  em
aportes financeilros significativeos. TEm, primeiro, a fungio

e atrair freguentadores. Nestas sessSes a maior parte do

tempo & gasta com & danga dos caboclos — 374 de toda a
cerimdnia -~ numa espécie de consagracioc da atividade
meditnica, em detrimento & parte Y"caritativa”, onde a
assisténcia recebe passes e consultas. Az atividades

rituais da terreira, enqguante templo de  batugque, a30

sugcutadas principalmente pela e para & familia ritusl.

fis despesas Tinanceiras da terreira 3o mantidas em
grande parte pelos Tilhos da casa. Eles pagam para usufruir
do atendimento religioso do pai-de-santo. Durante a
iniciacio ritual, como Jj& referi acima,. afora o gasto com o
material para a cerimdnia, o sacerdote & pago  para
realizar o ritual. Os filhos-de-santo arcam também com os
custos de qgualquer melhoria do templo. Depois de decidir
sobre uma reforma, © pai-de-santo retrne os fTilhos e

determina as cotas financeiras & de trabalho bracal gque cada

o
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um deve despender na obra. Além destas obrigacBes, o
membros efetivos pagam uma pequena mensalidade (CR$ 1.000,00
- o gue eqguivalia 1/230 do saldrioc minimo vigente), de
cardter simbdlico, mas que & considerado, pelos pagantes,

comae contribuicXo financeira importantes®r,

0 guadro de filhos da casa n3Ho variouw de tamanho -
mantendo-se por volta de 43 pessoas durante os  trés anos de
pasguisa — mas mudouw de configuragio. A grande rotatividade
de Tilhos—de—-santo justificaria uma primeira hipdtese de
gjuies ficam na tarreira somente agqueles com dinheiro

suficiente para bancar os novos custos.

A despeito de uma peguena variacio econdmica entre
gles, muitos dos participantes desta terreira t&m  ums
trajetdria ascendente na hierargquia social. Diante da
configuragio de pobreza do bairro, os frequentadores da
terreira caracterizam-se por serem trabalhadores um pouco

menos  pobres gue seus vizinhos 94y,

43. "A Hoeda dos Orixds”, um artigo belissiso editado na revista Religi¥o e Spriedade, demonstra que o
significado do consuso nestes rituais apresentz suito mais que a dimenso pratica inscrita nos gastos
financeiros {VYogel e ocutros, 1988).

44, A rua Santo Alfredo, onde se situa a terreira, pertence a Vila S¥o José. & =maioria dos
frequentadores residem nesta parte do bairro Partencn. Segundo as estatisticas do Posto de Saide
Hurialde, a configuraglo stcio-econdaica do bairro & a sequinte: :

Yila Albion Sioc José  Horro

residentes por casa 3.1 3.9 4,2
renda por familia 6,3 4,4 2.8
renda percapta 2,1 1.1 0,7
idade média 2 26 22

% de analfabetos 3 10 21
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Mo entanto, este padrio nlo pode ser contabilizado
apenas por indices concretos de condic¥o de vida (renda,
habitagio, escolarizagio). ~distem outros fatores que os
distanciam do restante da populagic do bairro e que podem
SE apreend}doa atraves do exame da trajetdria social do
grupe. A histdria dos grupos familiares mostra gue, &ao longo
dos anos, estruturaram—se determinados padrSes de consumo
de hens econdmicos, sociais e culturais que conferirvam

"marcas de distingio” a este grupot4®,

Fara wverificar Como Se  processa esse  projeto &
necessario entender como oS agentes S organizam,
articulando, de um lado, condigBes materiais restritas e,

de outro, instrumentos simbdlicos de distingXo.

Sem dedixar de levar em consideracico os determinantes
grongmicos na definig¥o destes projetos, observamos que
informacSes da ordem da cultura entram em Jjogo tanto para
organizar o consumo material, gquanto para acionar a rede
social envolvente, propilciande a ascensdo ou estagnagio de

alguns elementogtee?, A importidncia destas consideragBes

Eas “Crise et Corps, Drase et Humour®, Claudia Fonseca utiliza a expressio "vida em sandwiche"
para exipressar a posigdo intersedidria entre a fartura e & siséria vividos por estas pescoas.

45, Cf. Bourdieu, 1987.

46, Bourdiew retoma de Maw Weber & distingdo entre classe social e grupos de status . & priseira
define-se sobretudo pela " posse e ndo-posse”. O grupos de status "se definem menos por us ter do
gue por us ser, irredutivel ao se ter, semos pela posse pura e simples de bens do que por usa
paneira de usar estes bens". Bourdiew mostra que estes aspectos aparecea conjugades na realidade e
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&lise presente repousa no fato de que tomados sem
medisgBes, os indices de condigdes de vida n3o explicam como
alguns elementos do grupo se distanciaram dos niveis de

miséria vivenciados por seus vizinhos.

Tomamos dez unidades domésticas de afiliados &
terreira & aprofundamos os dados sobre a producio & consumo
doméstico. Como indicadores de status passamos a analisar
os itens referentes ao padrio ocupacional do grupo, & renda

familiar, & guest3o habitacional e & escolarizagio.

3.2.1 Ocupagio

A maioria dos membros da casa & composta de
trabalhadores urbanos com pouca ow nenhuma especializacio.
Trabalham como vendedores ambulantes, empregadas domésticas,
balconistas, empregados de empresa de limpeza, pedreiro,
padeiro, lavadeira, auxiliar de enfermagem (sem formagio).
Estas pessoas quando n3o articulam varias destas ocupagSes
simul taneamente, o fazem a0 longo de sua vida. & o caso de
seun Miro, que depois de ter passado por uma dezena de
profissdes (barbeiro, padeiro, zelador de edificio, etc),
aposentou—se como motorista particular. Entre os melhores

colocados profissionalmente encontramos uma secretdria ("de

afirsa que as questdes sisbélicos estio determinadas, es tltima instdncia, pelas econdmicas.
{1987:15}.
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firma de engenharia”), uma auxiliar de enfermagem, um
freteiroc, wum funciondrio de Departamento Municipal de Aguas
& Esgotos gque "trabalha no escritério’, unm  militar
aposentado & uma dona de uma confecclico "de fundo de

guintal” (Cf. tabela na pagina 98).

A contar pelsa renda conquistada, pode parecer
absurdo falar de trajetdria ascendente. MNo entanto, & a
prépria pauperizagio da socliedade que possibilita que a

simples posse de um emprego- ou renda  garantida { como no
case  dos aposentados & das  pensionistas) afaste o

trabalhador da miséria absoluta.

Outra guestio relevante & que sio raros os casos de
atividades "ilegitimas", segundo o coadigo moral no gual se
definem como "trabalhadores” 2?72, Nio gue as pessoas da
terreira hostilizem os seus vizinhos gque se sustentam

através do trafico de drogas ou do roubo (delitos mais

47. Numa pesquisa realizada na década de oitenta na Cidade de Deus, no Ric de Jameiro, a
identidade de trabalhador era acionada em contraposicdo a de "bandido” (Ialuwar, 1983).
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TABELA 1

Unidade Idade Nivel de Ocupacio Renda Fam. | Bens Outras
Doméstica Instruciio Mensal Sal. Fontes de
Minimo Renda

Eliete 63 prim incomp | dona de casa PenS_io 1°

. . . . 7 : marido
Miro 63 prim.incomp | pai-de-santo 3,9. Casa propria | oo eniadoria
Ciro 52 prim.incomp | pedreiro ? pedreiro
........ %o marid
Chininha 82 ? dona de casa 1,0 pensto mande
Anita 60 analfabeta méie-de-santo casa em pensio 1°
Leticia 20 prim.incomp | %% 2,3 4rea verde marido
Rosa 58 analfabeta g?nat*‘e casa apartamento Perxsio 1

S Lt 1scates exere. maridao

Addo 58 primario gari poupular apos. 3°
Gelson 19 secundario 7,9 BNH sargento
Douglas 2
Onilda 50 1°g. incomp. enferm. pratica 3,6 casaemterreno | pensio 1° marido
Andrea 20 2°g. inco mp. caixa super-merc da familia
Delmar 51 ? freteiro e pai-de- 6,5 casa prépria
z}lerasl' o 34 primério (4* s) sdz‘l‘::  docasa camionete

rasiela
Mie Delmar ?
Hamilton 36 2° grau incomp. | func. pitblico 4,3 casa propria
Gera 39 2° grau incomp. (DMAE)

dona-de-casa

5 filhos menores 15 anos
Olga 42 2° grau comp enfermeira ? casa propria ?
Marido ? (mve‘l? técnico) ? terreno familia
Elizete 30 2°g completo | gecretdria ? apartamento
Mie pr(')pno pensdo 1° marido
Padastro ? ! aposentado
Vénia 35 ? igﬂa de confegdo ? ‘(:Ifsa Ig:Pf.ia) pai-de-santo
Carlos 40 2° g. completo nc. empresa ora da vila
3 Filhos menoresl3 anos tele-comunic. mz;;:




comung no Dairro), mas estas pesscas estdo apartadas do
grupo. Na terreira conhecl apenas um rapaz gue fol preso por
pequenos fuwrtos. Nio e pouco expressivo gque o grupo tenha
concentrado esforcos para lhe oferecer um modo de vida
mais digno: durante um anc o conjunto de fiéis economizou
para fimnanciar o seuw "aprontamentoe': agora como "pai-de-

santo ele vive da religifo, nio precisa mais roubar’.

A renda tomada isoladamente mostra gue o grupo desfruta
de baixos salariocs. Entretanto, estas pesscas displem de tal
forma & obtencic e organizacio da renda gue efetivamente

seus poucos rendimentos assumem outra proporgio.

Erntre eles, por exemplo, existem poucos desempregados.
A garantia dé trabalho & proporcionada menos por uma oferta
de mercado do que por uma ética de "trabalhador”. Fercebe-se
um esforco no grupo en termos de alocaclo de empregos. Nesse
aspecto a rede fTormada na terreirva & muito importante. Assim
que alguém ¢ despedido, procura a terreira, pois o episddioc
& lido, invariavelmente, como consequéncia de "olho-grande,
inveja ou perseguicie”. O pai-de-santo, entic, desencadeia
uma série de procedimentos religiosos para sanar a situacio.
Concomitantemente, aciona as pesscas gue frequentam ©

templo para suprir o desemprego. A terreira funciona, em
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tais situagtes, como uma como agenciadora de empregos<(e®) .,
Eu mesma Tuil procurada para intérceder Jjunto a um amigo, do
gual o avé-de-santo da casa era subalterno. # interessante
notar  a habilidade do  grupoc em obter informagcBes,
localizando pesscas & Tormas de articular suas redes de

relacBes <492,

Todas sstas diligéncias s3o acompanhadas por atividades
MAGLCAS . 0 fracasso ol sucesso das mesnas mede a
rompetincia religiosa do pali-de-santo ou ] mérito

"espiritual” do scolicitante.

Do mesmo modo, promove—-se ns terreira a satisfacio de
outras necgssidades fora do alcance dagquela populacio. L&
dentro, consegue-se conswltas particulares com médicos
especialistas, anhtecipa-se examss no sistema pablico de

satide, garante-se vagas em escolas concorridas, etc.

Outrao fator importante, ainda, di= respelto as
aposentadorias e pensSes. Como em geral os grupos domésticos
sic extensos, com mais de uma geracio dentro de casa, nio &

incomuim abrigarem parentes mails velhos beneficiados por

48, Harion fubrée (1987) faz refer@ncia desta caracteristica entre os pentecostais,

49, Durhas estudando processes migratdrios es 53c Paule demonstra gque dispor do conhecimento de
pessoas na resclugdo de dificuldades ndo pode ser imediatasente relacionado a agdes clientelistas,
pois no case dos migrantes, @ uea realocagdo dos cddigos conhecidos no seio rural {Durham, 1973},

UFREGS
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aposentadoria, ou pensio de viuvez. A maloria das mulheres
gque entrevisteil com mais de S0 anos desfrutam de alguma
renda proveniente de pensio de maridos falecidos. Apesar de
Dad s, significa uma renda Tixa, com gue o grupo doméstico
pode contar para manutengio de gastos ordinaricos com lusz,

adgua, transporte, eto.

3.2.3 Solidariedade X Retrac3o

Encontramos unidades domésticas g a SOMa dos
rendimentos de seus membros varia de 2,% a 7,7 saldarios
minimes. Como, mesmo no fTinal da pesguisa, os rendimentos
mais altos eram raros entre os filhos da casa, o simples
critério de renda n¥o explicava o "enrigquecimento" desta
terreira em relagfo as demais. Como podiam multiplicar-se as

festas? Como agquelas pesscas consegulam arregimentar tanto

dinheiro para as reformas, as roupas & 05 rituais?

Examinando mais de perto o padric de consumo dos "mais
ricos" da terreira cheguel a conclusio de gus nlo & a renda
absoluta, mas a maneira de gestiond—la gue faz a diferenca.
Observa-se—-a, no caso estudado, opgoes de consumo  gue
contradizem argumentos sobre a aplicabilidade pratica da
renda, assim como arranjos do grupe doméstico, no gque tange

ao sustento, nEo revelam wuma convivEénoia vomdEntica na

administracio da pobreza.
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A literatura recente tem sublinhado um padrio para as
classes trabalhadoras urbanas brasileiras no gqual a familia
aparece como unidade de consumo, geralmente, gestionado pela
mie . Mestes estudos & & solidariedade doméstica -
entendida como & participagfo coletiva de seus elementos na
renda & no consumo - que garante a estes grupos afastarem—-se
da miséris {(Durham, 19733 Rilac, 19783 Zaluar, 19835) ou
gstabelecer um projeto comum de ascensfo (Macedo, 1979;

Durham, 1973},

J.2.3.1 Fase do ciclo Doméstico

Bilac (1978) mede o grau de solidariedade do grupo
domdgstico para obltengio de rendsa, tomando como base a fase
de expansio - momento de procriagio, gquando as
responsabilidades de sustento recaem sobre as costas do
chefe da familia — ouw dispersio — quando os filhos comacgam a
estabelecer seus prdprios nlcleons familiares, reduzindo a
renda antes somada pelo trabalho de todo o grupo. Apociando
esta tese, Zaluar menciona uma "relacgio direta entre o
aumento da renda familiar & o aumsnto da familia”" (1985:

F6) .

Entre meus informantes, & muito dificil precisar essas
fases descritas pelas auvtoras. A composig3o do  grupo

doméstico, aque irnclul parentes desabrigados, filhos

Jouste
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adotivos, netos e parceiros de segundas ndpcias ndo se
conforme aps limites da familia nuclear. Assim, Delmar, aos
58 anos, tem nove filhos, oito casados. Hoje, em segundas
rapcias, reside com a malher, a fTilha dessa unilo (de dois
anos de idade), uma outra filha da esposa (de oito anos), e

a m3e dele.

Apesar de ndo desconhecerem & circulagio de parentes
entre as Tfamilias das camadas populares, a analise dessas
avtoras estéd baseada num modelo gue associa a fTamilia ao
nacles pai, mie e Tilhos. Assim sendo, deixam de considerar
gue a Torma e extens¥o da familia se relacionam com o

contexto em gque se desenvolve.

A solidariedade &8 & retracgio em relagio sos padrdes de
producio e consumo doméstico n¥o s3o fatores estangues, nem
causam o mesmo efeito em todos os casos. Conforme & situacio
familiar estes termos podem indibir ou propiciar a ascens3o

social.

Solidariedade significa na maioria das vezes apolar &
parentela carente. # um dos Tatores gue contribuem no
impedimento do progresso sécio-econdmico de uma  familia
conjugal . Esforcgos que esnvolvem projetos de ascensio social,
no contexto que pesgquisamos, significam a retragio
progressiva da familia conjugal em relacfo & sociabilidade

geral do bairro.
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Nos lares que investiguel, embora & maioria dos membros
contribua com dinheiro, ediste uwuma margem de aplicagtes
pessoais. Nem sempre os ganhos de cada um s3o aplicados
integralmente na unidade doméstica. Assim sendo, ndo deve-se
raomantizar a solidariedade entre elementos do grupo, pois

ela pode ser abalada a gqualguer momento.

FPara i1lustrar as nossas hipdteses comparamos duas
familias— ambas com trajetdria ascendente - gue frequentam

a terreira.

3.2.3.2 Dona Rosa e seu Ad3o

MNa terreira, todos sabem gque dona Rosa e Seuw Adic estio
entre agueles filhos da casa mais abonados. Eles trajam
muiito bem, seus "aprontamentos"  foram rapidissimos,  ouw
seja, niAo faltouw dinheiro para, em apenas doils  anos,
realizarem btodos os rituais para tornarem—-se pali e misg—de-—
santo. Seu AdXo & militar aposentado, eles moram '"nos
blocos", wuwm condominic do BNH com apartamentos “diplex":
duas pecas, wma em cima, outra em baixo, numa &rea total de
vinte & qguatro metros quadrados! Eles dividem este espago
com o filho mais mocgo de dona Rosa, Gelson (21 anos), que

trabalha como gari, & com um neto dela de dois anos.
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Mesmo compondo a renda familiar mais elevada dos meus
informantes, o casal vive em rusgas, pols sew Ado mantém
lealdades com a esposa "legitima" de um casamento desfeito

ha 17 anos. Segundo dona Rosa, 2la tem o apartamento gragas

&

ao ¥angd gque "dew forcas para pagar cada prestagio” . Acusa
o marido de mesguinho, de contribuir com o minimo para o
sustento da casa; reclama de seus favores sexuals
conpletas

"Cuando ele morrer pré quem tu acha gue
val ficar a pensio do quartel? Prd mim? "

Compreendo bem gue dona FRosa passa por uma época de
disputas para tentar assegurar uma velhice com tranguilidade
financeira. Certamente n3o sfo os mirrados tostSes, gue &la
recebe  coms pensionista de seu primeiro  marido, gque
possibilitam construir uma cozinha maior, wm  guarto

separado para Gelson & até mesmo andar "bem arrumada como
gosta de fTrisar. Gelson, colocado atras da m¥e durante uma
das nossas conversas, me mandava sinais que confivrmavam os
citimes que dona Rosa tem de outras mulheres. Sabemos,
portanta, que nem todos os seus temores em relac¥o A&
lealdade do marido sfo infundados. Fol por esse motivo que
acerca de um ano dona Rosa largou seuw emprego de doméstica,
"pra fTazer com gue ele gaste um pouco comigo'.

Gelson, conclul o segundo grau ano passado, divide ©

sell saldrio de gari entre a contribuiglo no orgamento

domgéstico e o auxilio a um casal de filhos g¥meos que
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nasceram de um namoro recente, bd trds meses. Aldém disso,
como jovem promissor, investe em roupas & cortes de cabelo
que o diferenciam das amizades pouco prezadas que tem na

vila.

Neste caso, o fato do marideo dividir a renda entre dois
lares & o projeto de ascensio do filho cagula de dona Rosa
impeden que o grupa doméstico desfrute de toda renda
angariada. Além disso, o0s outros sete Tilhos do orimeiro
casamento de dona Rosa, com menores chances que Gelson,
acabam muitas vezes recorrendoe a mEe gue ssta "bem . de

vida'.

T.2.3.3 Seu Miro e Dona Eliete

Fensando o grupo fTamiliar como wum  todo & possivel
entender como algumas familias estruturam wum processo  de
ascensio social gue dificilmente ird refluir como o citado.
A familia do pai-de-santo ilustra bem esta situagXo. Beu
Miro & dona Eliete moram h&é 17 anos na Vila. Ele &
aposentado como motorista e ela & pensionista do primeiro
marido, além disto contam com  uma casa propria de
"material". 0 casal possui dois filhos. Carlos, um filho
adotive {(segundo cochichos na terreiral), tem 40 anos,
segundo grau completo, & tem um cargo de chefia na Rede

Brasil Sul de Comunicacio, uma das emnpresas mals sdlidas da



regific sul. Ele & casado com Vénia, que montou uma confeccio
gde roupas em malha. Esse casal conseguiu um dos intentos
mais sonhados emn termos de ascensio, gue & sailr do bairro.
Eies moram, com os 3 filhos, em um apartamento no outro lado
da Avenida Hento Gongalves, na Yila Albion, um divisor de
dguas  entre  a "vila" dos pobres e o "pairro" dos

trrabalhadores de setor tercié&rio (vide nota n*.44)

A outra filha do casal, Elaine, morouw até pouco tempo
nos fundos da terreira. Elaine ainda teve mals sorte gue o
irm3o. Casada com um representante de filtros de agua “Neo
Life”, montouw uma firma de representagio que os possibilitou
mudar para o Bairro 830 Geraldo, muito longe da Vila. Trata-—
ge de um bairro tradicionalmente bhabitado por oper&rios,
muito préaximo da moradia da classe média alta porto-

alegrense, o Moinhos de Vento.

s outros membros da familia (tios e primos) tanto do
lado materno, gquanto paterno, nIo foram t3o afortunados, mas
todos dispdem de empregos regulares e propriedades. Estes
consequiram efetivamente melhorar o padric de vida. NIo
apenas &m termos materials conoretos, com empregos  bem
remunerados e boas moradias, mas também no sentido simbdlico
da distingXo que estas conquistas asseguram. Ju seja,
distanciam—se n¥c somente fisicamente do bairro, mas também
de seu modo de vida. Fossulr "hons empregos’, morar "em

apartamento”, e manter filhos em "escolas particulares” sio
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marcas de distincgio, tragos de um status gque os diferencia
dos demais. A estabilidade da rede familiar permite, neste
CAB0, L investimento concentrado e proprio macleo
dom@stico. O sustento da familia fica por conta do casal.
Agguli wverifica-se wwm movimento de retracio dos nlcleos

Familiares em relacio ao resto da parentela € acg bairro.

Ja dona Rosa, embora apresente uma renda familiar
elevada, n¥oc mostra o mesmo interesse dos Tilhos de Miro e
de seu cagula, em salr do bairro. A pobreza de seus o0ito
filhos -  muitos dos guais moram no bailrro &  buscam
constantemente o apoig da mie {(para ocriar netos, ajudar
financeiramente muwm momento de doenga, oun para saldar
alguma dividas, e até mesmo para adgquirir material escolar

para as criancgas) — sfo freios para um projeto de ascensXo.

F.2.4 A casa Prapria: Hamilton e BGera

A casa prépria é dos instrumentos mails importantes de
seguiranca econdmicat®??, Neste bairro, fundado na decada de
cinguents pelo entio prefeito Hildo Meneghetti para
resolver prablema de habitac3o da populagioc paupérrima do
cais do porto, constréem—se Trente & frente casas de

alvenaria - em terrenos legalizados -~ & "malocas" que

50. Yeja Hacedo {1977} e Zaluar {1983) sobre a isportdncia da casa prépria.



ocupam as Tareas verdes", onde seus moradores niEo possuem a
propriedade do lote. FPor peqguena gue seja, a posse de uma
escritura & importante para garantir uma certa estabilidade
20 grupo doméstico. A casa prodpria assegura & familia. em
primeiro lugar, a certeza de n3o ser despejada para bairros
longinguos da periferia da cidade. Este bairro tem a
vantagem de situar-se ha poucos guildmetros do centro da
cidade, sendo um local com alguma infra-estrutura em termos
e atendimento de salde , transporte, agua, luz e
recentemente comegou a instalagfo de esgotos até as zonas
mais distantes. PFor esses motivos o bairro tornou-se um
local acessdivel para as familias em ascensfo, constituindo-
se ainda em lugar "aceitavel", frente & impossibilidade de
deslocarem—sg para espagos mais  "elegantes" da cidade

{(Velhao, 19783 Fonseca, 1993).

A outra vantagem dbhvia de possuir casa prdapria &
aliviar o orcamento doméstico do peso do aluguel. Este
desafogn assume uma importdncia ampliada na medida em que
estas familias, via de regra, si3o as mais afortunadas da sua
rede parentela. Em momentos de maior aperto sfo elas a Gnica
fonte de recurso. Tanto podem oferecer hospedagem a um
parente ou amigo em dificuldades com moradia, como podem

emprestar algum dinheiro em casos de doenca, por exemplo.

109



As dex unidades domésticas que pesquisamos moravam m
casas de sua propriedade. Apenas dona Anita construiu um
chale =sm area ilegal, vivendo 14 hid aproximadamente dezx
anos. De tods forma ela displSe de uma tranguilidade relativa
por ter escolhido um terreno mals pro}dimo &s Argas menos
valorizadas do bairro. A casa dela fica num acesso da
Condor, uma rua toda pavimentada. com sistema de transporte
e saneamento bDédsico, mas pouco cobigada pelo mercado
imobilidrio por ser um dos acessos ao Morro da Cruz, lugar
gstigmatizado  como tremamente vioclento em  fungio do

narcotrafticoe®:r,

Claro gue nem todos tEm o padrio sonhado da construgio
em alvenarlia gue possuem s vizinhos mais ricos. Hamilton e
Gera, hd menos de dois anos sudaram—se de uma "drea verde”
do bairro para um terreno escriturado, morro acima, perto,
ironicamente, de uma  vizinhanga menos prestigiosa. L&
construiram um barraco mals precario do que possuiam antes.
Como Gera dizs
*Tem tanta fresta nestes casa que s serve

mesmo @ pra botar mew nariz pria fora guando
me ataco da asma'.

51, Certa vez tomei us taxi para assistir uma festa de Cosee e Damifc na terreira de dona Anita. O
gotorista, um sephor de aproximadamente 45 anos, cos sotaque serramp, teve 3nsias de se deixar no seio
do caminho alegando gue "s& tinha uma vida®. £ despeito de minhas afirmacSes de ser frequentadora
assidua & nunca ter assistidoe ou sofrido qualquer ato de vicléncia 13 ea cima, ele permaneceu cos os
far6is apagados, tentando passar desapercebide.  Nie estou pretendendo gue 2 representagio da
violnacia cotidiana destes bairros, que consusisos na ieprensa - para lesbrar laluar, 1985 - seja
totalaente desprovida de ua fundo de verdade. Simplesmente remarco que, ao familiarizar-se cos o seis,
percebesos que muitas vezes o5 "bandidos” preferes atuar es outros bairros eais rices, seja por
aliangas de n¥o agress¥c com a vizinhanga, seja “pra nlo chamsar a ateng¥p da policia sobre o morro®,
coao se ensinou Carioca, us traficante suito poderose que foi assassinado na prisio ea 1989.
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Uma moradia precéria pode ser um retrato muito &rduo
da condiciio de vida em alguns casos. HMHamilton & funcionario
pablico hd& 9 anos. Apds uma depressio que o colocou dois
meses no setor psiguilidtrico do Hospital Municipal. conseguiu
finalmente abandonar os wvalos das ruas & trabalhar no

escritdrio do Departamento Municipal de dguas & Esgotos.

Mesma tendo uma casa e salario inferior aos de seus

vizinhos & colegas de sesslo - Rosa e Ad¥o, por exemplo -~
Gera =] Hamilton incorpoararam ot os S51gros ques os
distinguemn do restante do bhaireroo®=2, Eles comp@em uma

das Gnicas familias nucleares consolidadas gue entrevistei:

moram Jjuntos o casal e seus cinco filho —~ todos abaiko de
1% anos - & mais ninguém. Gera, depois de wuma orise

matrimonial, similar & de dona Rosa, deixow o sustento da

]

casa apenas nas mios de Hamilton<®=?, Diferentemente de

i

ws vizinhos, seus filhos n3o trabalham, nem fazem biscates

il

para ajudar na renda familiar<®™*). Ajudam em casa e todos
frequentam & escola. 0 filho maise velho, Francisco, gue

acabou de completar 15 anos, pretende ser aprendiz de

32, *... gquando realizei pesquisas com a camada média baixa tipo wite collar (Velho, 1973}, cosc coa
rasada aédia alta nos limites de usa burguesia {Velhe, 1975) deparei com fato de constantemente
encontrar  individuos ou familias que, sob critérios sbcio econdaicos descritivos de renda, ocupaglo,
educagdo, etc,, serias incluides na sesea categoria, mas que apresentavas todas diferengas es termos
de ethos e vis¥p de mundo.(Velho, 1987:106).

33. Ela era costureira nusa fdbrica de artigos silitares hd dez anos.

30. Ver Hachado Heto {1980) sobre trabalho infantil e renda familiar.
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mecinica de motos com seu tio paterno gue & piloto de

motOoross.

A mobilia da nova casa & pobre: uma cama de casal,; onde

dormemn o casal e a fTilhinha de 2 anos, & duas camas de
solteiro, gque acomods os oubtros guatre filhos., A casa
possul 3 cbHmodos: banheiro, cozinha & uma peca gque serve de

dormitdrio e sala de estar. Apenas uma cémoda velha separs
ns dois ambientes. Ma casa existem s6 dois pratos,
comprados por ocasifo de uma feijoada para & qgual fomos
convidados su e meu marido. As criangas comem em potinhos de
margarina. Hamilton nunca deixa de reconhecer a distdncia
gntre nossos  mundos, com comentarios ora irdnicos, ora
cheios de rancor. No entanto, essas marcas de pobreza pouco
escondemn a sofisticag¥o desta fTamilia Ffrente a outras do
mesmo bairro, denctada por opgBes de consumo € pelo praprio

comportamento.

A "maloca” de Hamilton e Gera comporta  duas
geladeiras, televisio, aparelhagem de som "3 oem um”, uma
colecio com mais de 300 fitas K-7, onde encontramos desde
Stones, Beatles, Amado Batista, Bezerra da Silva, até
Replicantes - um grupo de vanguarda punk de Forto Alegre.
A esposa organiza reunides para vender tupper ware e «has
"para strass” (sic) em sua casa. Ela reclama constantemente

de Hamilton gastar parte do salario em "bobagens". Comentava

um clias
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(1]

vaw todo fim de méEs ¢ agquilo. Se su nio pego o
dirheiro logo? ... L& aparece ele com revistas,
wma gaita, um video-game. NXo d&! Depois, a Gera
gque s& vire para sspichar a grana até o fim do
mEs" .

Se por um  lado esta Tamilia consegue niveis de
sofisticacio cultural, de outra parte encontra dificuldades
para uma ascensXo econdmica real. & é&poca das vacas gordas
{que possibilitou até mesmo & compra do  terrenn com
gscritura) sstd mais relacionada a uma mudanca na politica
salarial do funcionalismo plblico municipal do gque &
conguista de um trabalho mais rentdvel. Fortanto, a gualguer
mudanga no  Jjogo politico, esta familia pode voltar &

condictes de miserabillidade.

3.2.5 Escolaridade

Entre todos os itens observados no grupo ewm pauta, &
escolaridade surge como fator inquestionavel de ascensio,
ainda que, em uma analise mais aprofundada, também deiuxs
transparecer seus limites.

Em todos os domicilios pesquisados, as pessoas com
menos de 50 anos atingiram nivel de escolaridade superior ao
dos pais. Dos informantes situados entre 82 a 50 anos 22,24
s¥o analfabetos e 77,74 n3c completaram o primaric — grau

entendido como as quatro séries iniciais. Entre oS



informantes na faixa etéria de 49 e 15 anos, apenas 10X
cursaram menos gque & quarta sdérie, outros 1074 chegaram a
oitava série, B80W atingiram o segundo grau, com 30U destes
completando o curso. Nenhum informante, nesta faida etaria
tem grau de escolarizacio TETO, assim Como ninguemn
conseguin atingir o ensino superior (veja tabela p&gina

113).

A historis da eduacacio brasileira, assim  como O
fendmeno do @xodo rural, est3o entre as razdes que suplicam
os nivels diferentes de escolarizacgfo observados no grupo
obieto do presente estudo. Sem divida a gratuidade do ensino
primaric vigente desde a ConstituicXo de 19446 contribui para
o aumento do indice de escolarizacio. # preciso lembrar,
entretanto, que o Estado estenderid este direito até a citava
série 86 a partir de 1971, o gue permite afirmar a
existéncia de uma pré-disposicio dos informantes em investir
na educagio. Ha 22 anos, a segunda geracgio do grupo estudado
gncontrava—se em idade limite entre o primeiro e segundo
graus. S& a partir da introjeclo da import@ncia da
escolaridade & que se pode explicar a rapida apropriacio do

grupo dos beneficios aportados pela legislag3o.

Durham (1973) e Macedo (1979) apontaram para a
expectativa que grupos operdarios & migrantes depositaram na
escola COmo possibilitadora de melhores salarios (=]

profissdes. No entanto, a estrutura do ensino pablico no
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TABELA I

Grau de Instrugdo Primeira Geragio Segunda Geragdo
Analfabetos 22,2 % 0,0 %
1° grau incompleto 71,7 % 10,0 %
1° grau completo 10,0 %
2° grau incompleto 30,0 %
2° grau completo 50,0 %
3° grau completo 0,0 %
99,9 %* 100,0 %

* Nio obtive dados completos sobre a primeira geragio.




Brasil & insuficiente para a efetiva participacfo da escola

ma formacgio de guadros profissionais.

A escola oferecida ans grupos populares &,
reconhecidamente, desqualificada e geradora de um ensino
desigual. Luis Antonic Cunha (1980), ha mais de uma década
j& chama a atencido sobre a deficidncia das escolas pablicas,
realidade sinda incontestavel. Entre as deficiéncias, Cunha
acentua a desqualificacio dos professores {(poucos com
formagio no magistério e/ou curso superior), cursos noturnos
e twnos reduzidos que adaptam os curriculas para "alunos
mais precarios”. Acrescente-se, ainda, a proliferacio dos

curseos supletivos gue conjugam todos os fatores citados.

A partir do estudo de caso, outros fatores, aleém da
escolarizacio insuficiente, podem ser  apontados como
inibidores da trajetdria ascendente, guais sejam Lna

parentela muito pobre e a cor.

Em todas as familias pesquisadas, encontrei apenas um
pretendente a ingressar na universidade. & o filho de dona
Rosa, Gelson, que, depois de lutar dois anos para entrar
para a Academia SBuperior de Policia, apela agora para a
influgdncia dos partidos politicos, como chance de "subir na

vida".
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{0 exemplo de Gelson informa sobre o abiseo entre o
gegundo  grau, a disposicio das camadas populares, e 9O
terceivo grauw. Ele encontra-se completamente frustrado @
nio compreends como sendo o dnico gue completou segundo grau
na familia, ainda contando com diploma de grafico {(ostentado
na parede da sala da m¥e), nf¥o conseguiu aprovacio no

vestibular.

s tu VE, &u souw gari! Ganho mais como garai
do gue como grafico. Tenho diploma e tudo.
{(Agradecs an Sew Adico gue me fez estudar). Eu
tentel  vestibular para  rato da FPolicia
Federal. Meu maior sonho., Tu sabe o gue & um
sconha? Mas no vestibular n3o passo.

Tu & filiada em algum partido?... Eu sou
gn dols! Agora vou para a political BEu entreld
par o FT. Dois anos agitando esm passeata.
Até pau dos pé de porco su level. Nio
consegui nada. Nem emprego melhor, nem uma
matricula na faculdade. Agora mudel. Agora
aow PMDE. L& eu tenho liberdade. L&, eles dioc
chance préda gente. Tem um Taixa meu gue ja
montouw até um comitd® seleitoral. Guem sabe nas
provimas. eleicio tu n¥o vai v uma faixa com
mew nome para vereador? Eu sonho sltol.”

s contatos com Gelson mostram sua dificuldade em
decodificar a sociedade envolvente. Em sua tentativa de
ascensio rmmpeu com 0% signos estigmatizadores de sua
condigio social. Veste-se diferente dos rapazes da vila,
procura  n¥o estabelecer relagfes de amirzade dentro do
pairro. Nos finasis de semana busca divers3o em outras
regises. Atualmente, tornou-se adventista, rejeitando a
religifo da familia. NIo frequenta mails a casa de Beu Miro.

fpesar dos esforgos para salr desse mundo de pobreza, Gelson
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gasbarra nas 2xigéncias subliminares da sociedade maior, gus
o impeden de integrar a posigic almejada. Mo sew discurso
nic aparecem outros elementos inibidoress de ascens3o, como
o fato de ele ser negro & o primeirvo membro de um rede

avtensa & carente que desbrava o mundo letrado.

Ao contrario de Gelson, Hamilton transita com mais
desenvoliuwra no mundo fora dos limites da vila. Como diz
Gera, "herdou da m¥e, professora primaria, o gosto pelas
latras”. & poeta, autor dos versos expostos na abertura
deste trabalho. Fassa madrugadas a escrever & llustrar seus
POSMAs , com um  bom  trago. Seus  temas vio desde o
tradicionalismo galcho, passando pela scolidioc da cidade, o

amar aons filhos e aos orixéas.

Nos limites de sua pobreza arranja melos de suprir a
familia de informagio: compra revistas usadas em sebos,
recolhe na  rua toda  sorte de  folhetos {sobre  AIDS,
calendario lunar, etc), adguire enciclopédias & prestagfo,
coleciona  fitas K-7 de estilo musical variado, permuts
utensilics praticos por bens culturais, como gquando trocow
uma geladeira velha por uma gaita de fole e uma TV por um
videao-game.

AT familia aposta na educacio. fAis Criangas sAO
encorajadas & permangcer na escola. Freguentam regularmente

os Escoteiros g as Randeilrantes, astividades oferecidas pela
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igreja catdlica local. Hamilton insiste em Cursar o
segunda grau enm supletivos noturnos, que o cansago ndo o

deiva concluir.

Gera teve o pai, Jornalista, assassinado na décads de
spssenta. Estudou além da primeira série do segundo grau.
Mostra—se bem informada, atendendo & smolicitacBes dos
filhos com a dedicagio de guem qguer lhes transmitie

conhecimentos.

M opassagem para outra camada social & muito penosa para
eata Tamilia. Mesmo tendo assimilado fragmentos da cultura
da classe média, a fragilidade financeira os fixa na posigio
gue se encontram. Junta-se a isso, o fato de nio contarem
com a solidariedade de parentes, que em outros casos tem
sido elemento de estimulo ao crescimento sdcico-econdmico. A
familia do marido, melhor situada economicamente, desaprova

a opcio de Hamilton por uma mulher negra.

0 dltimo exemplo gue trazemos ¢ o de Carlos, filho
adotivo do pai-de-santo. Ele conjuge todos os ingredientes
gesenciais, na percepcic interna do grupo, para alcangar uma
transposicio de status social: & branco, nivel de instrug3o
secundaria e possul  parentes pouco onerosos.  Sua  2sposa
contribul cam parte significativa da renda familiar, sendo
propriet&éria de uma confecgfo. Com poucos Tilhos e uma rede

familiar estabilizada, © casal encontra-se mais "folgado®
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para investir em um carro melhor, e guem sabe até camprar

um apartamento.

# posigic de destague gque Carlos desfruta i&a lhe
confere defer@ncias na terreira de sew pai (tenha-se

presente gue, em termos rituais, Carlos & Miro sfo irmXos-
de-santat®™®) ), Guando visita a terreira de sew Miro, o
Irivd de Carlos & o mais homenageado. Seus atrasos as

cerimdnias s3do compensados  com  um retrocesso na  ordem

ritusl, oportunizando a homenagem aos seus protetores.

Ao passo gque Carlos da demonstragcdes de seuw status
eniercendo poder politico scobre os demais, sua esposa edibe

luro & ousadia nas vestes rituais.

Tal comportamento, visto sem muita simpatia pelos
aftiliados a terreira, conforma-se aos limites da hierarquia
da casa. Carlos e Vania nio ferem a soberania dos chefes da
terreira, Miro e Eliete. Mas seus reessos sdo admitidos

porgue simbolizam & préopria ascensfo social, pela gual os

genitores lutaram.

Estes tris exemplos — de seu Adfo, donz Rosa & Gelson,
de Gera & Hamilton & de Carlos & Vinia - remetem-se  as

angustias gerados pelo processo de ascensXo social descritas

33, No capitulo seguinte analiso 3 sobreposicdo do parentesco carpal e religiose.
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num artigo sochre "A vida em sanduiche" de Fonseca {(1993). A
avtora examina a heterogeneidade sdcio—escondmica dos grupos
populares, apontando para a "profunda ambival®ncia" que se
eztabelece "em torno dos projetos de ascensico”". Sobre o©
sentimento desencadeado por esse processo, ela nos ensinas
".ewe melhorar npa  vida, & implicitamente
sabido, significa o isolar-se, erguer muros
em valta e, talvez, ir embora. Significa se
retirar da rede social, renegar um estilo de
vida gque os amigos continuam a abracar. Nem
sempre & dito abertamente, mas soa 0 recado:
os novos—ricos s%Xo uwns traidores. Fizeram o
que todo mundo teria gostado de fazer, mas
devem suportar as consequEnclas desta
déchirure - por um lado, o sentimento de

culpa & de solidio, por outro, a desconfianga
dos vizinbhos" (Fonseca, 1993).

3.2.6 Aprendiz de Bacana

A terreira desponta como  ordenadora simbdlica  da
mobilidade social. Vitrina da ascensfo, ela se coloca entre
age limites da favela e da cidade. Ela reflete o momento de
transigio vividos por seus afiliados gue se encontram entre
a miserabilidade & as conguistas de classe média®®™e?, Ectéh
além dos "despossuidos e degredados" e aguém do mals ricos.

Da mesma forma gue ela ndc aceita entre seus fidis gquem nZo

5h. Ouando contrastamos casadas populares e classe aédiz nio ecstamos supondo hosogeneidades nestes
segaentos sociais, @as nusa perspectiva eais global eles s¥o portadores de signos culturais bastante
dispares na sociedade brasileira (Ver Velho, 1987).



consegue bancar com a sofisticac¥o da casa, #elul agueles

gue ja galgaram degraus na trajetdria de ascensdpd®7r,

Ciro ilustra bem a primeira situacgio. Frimo-irm3o da
madrinha da casa, & tolerado apenas entre os irmXfos por sua
condicio de feiticeiro ardiloso. Sua falta de recursos — ele
mora de fTavor rnos fundos da terreira — & atribuida a sua
falta de vontade de "tirvar o pée da lama” & gque o impede de

aoupar um lugar de respeito entre a confrariao®e?,

Outros =s=do persona non grata na terreira, desta ver por
motivos opostos; ou seia, pelos sintomas de sofisticaco.
Hamilton j& foi excluide do guadro de médiuns. As marcas de
disting¥o, impressas no sew comportamento arrojado fere
suscetibilidades. A ostentacio de bens inacessivels aos
demais (secadoras de roupa, consulta com psicdlogos,
maguinas fotograficas, ete), ES oferta de presentes
gxtiberantes ao templo foram decodificados como insinuagio
grosseira de superioridade social a guem n¥o pode chegar la.
Hamilton & wvisto como um "movo rico pobre’” gue se wtiliza de

um discurso pomposo para delimitar dist@ncia social.

57. Ver Prandi {1991) sobre a Usbanda como propiciadera de mcbilidade social.

38, Enquanto ¢ criticado pelos mesbros efetivos da casa, Ciro £ adeirado pela assisténcia, menos
inforgada dos conflitos internos do clero. Diante da assisténcia acontece com ele o fendseno,
analisade por Montero (1983), do prestigio adguiride pelos Pretos-Velhos, na atualizagde ritual, onde
seu status de santo senor definido pela hierarguia oficial da Usbanda, & invertide.
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J& se escutam rumores de insatisfacio, também, gquanto
ao abuso de poder de Carlos. Véarios membros acusam-no de
glenento desagregador, colocando em risco a solidez da
terreira. Seu Miro tem enfrentado uma série de dificuldades
i relacionamento O filhos—da—casa. Geralmente
solucionados com punicio severa de sua parte. Companheiros
de religilco, também, ameacam abandond—-lo, acusando-o de “"dar
ouvidos aos eshnohismos de Carlos". O comportamento dele &
desprezado do mesmo modo com QUe as pessoas "suportam' um

patrio gue as subjugs pelo poder scondmico.

3.2.7 Para Ser Melhor Tem que Ser Igual

"Para ser melhor tem gue ser igual”. 0 comentérico de
Delmar informa sobre a ldgica deste ethos, onde a vontade de
ascensico deve permanecer implicita. For isso & oritica ao
conportamento de Carlos e Hamilton. Mum mundo em gus O
desejo de subir na vida & dificultado pela estrutura de
classe da sociedade, a ostentacio de "riquezas" fere um
principio importante de fidelidade agueles que estio cientes

de sua estagnacio social.

Evidenciar a impoténcia  dos  outros  desperta wm
sentimento de despeito expressoe em  diversas formas de
HCUSBRCAO ., que geram intmeros conflitos interpessoais. BExiste

um sentimento generalizadeo de desconfianca de "estar sendo



tocado” ., ou seia, sendo vitima de felticaria$®") ., As pessoas
eustio sempre anvolvidas em alguma disputa. Marido & uma
peca constantemente ameagads de roubo; & atengico do pai-de—
santo & alvo de brigas entre os irm3os; & fTama de bom
batugueiro também gera rivalidades; atéd mesmo vestir-se bem
demais para os padrdes do grupo ou gabar—se de algum luxo
gxtraordindrio & esdpor-se a contra-gostos. 53c sentimentos
ampivalentes de cidmes e inveja. Muitas destas contendas
traduzen—se na crenga do "olho-grande"”, uma manifestagio gue
indica ao mesmo tempo acusacio & medo, contra o gqual existem

varias Tormas rituasis de proteglod®®?.,

Dentro dessa ldagica, o enriguecimento vivido nesta
terreira traz a tona confliitos gerados pela desigualdade de

aportunidades entre os membros da casa.

59, # potencialidade sespre esinente de estar sendo enfeitigado entre os "batugqueiros® lembra &
maneira como Evans-Pritchard {1978) descreve a bruxaria entre os Azande.

£0. "0lho grande sert & expliquer & la fois les entreprises asbitieuses et leur échec. 0'ume part, il
designe 1'ambition démésirée, la faute morale de ceux qui aspirent & se hisser au-dessus des autres.
D'autre part, olho grande est la force qui se retourne contre les ambiteux pour mettre en échec leurs
projets® {Fonseca, 199lal.



3.3 Reciprocidade

euw pai DOxalsd, tem pena de
mim, tem dbd. Se as volta do
mundo & grande, teus poder
"inda & maior".

(Fonto cantado na terreira)

A analise das tensfes que se estabelecem no processo de
mobilidade social traz embutida a noglo de reciprocidade
(Mauss, 1974) como chdigo estruturante das relacles socials
do  grupo  pesguisado. Na  terreira esta situacio esté

gupressa emn todos os acontecimentos, sejam rituais ou nIo.

ApEsar clez condenado & violagio constante, &
reciprocidade envolve um pacto de fidelidade aos amigos e
generosidade. 2 um estilo de vida, inscrito no convivio
com a vizinhanga, na hospitalidade & na expectativa de

retribuicio a longo prazo.

Mum sentido amplo, a lealdade esperads significa n¥o
trair esse estilo de vida em funcdo dos movimentos
ascendentes. No relacionamento interpessoal, fidelidade & um
termo incondicional. A ofensa a um amigo fere a rede como
um todeo. Quando um irmfo-de-santo rompe com o sacerdote, por
grxemplc, o seu carculo mais praximo tends a se retirar da

terreira. Fol esse sentimento de lealdade que fez dona Anita



& Onilda migrarem indmeras vezes a proocura de uma terreira

onde fossem mails respeltadas.

A generosidade @ n¥o esperar a retribuicio imediata
dos favores. £ receber com hospitalidade. & ter conscifncia
de que "agqui se colhe o que se planta". & um  dom
proporcional ao ofertade. For issc as gentilezas recebidas
nic s3co respondidas com "obrigasdo”, mas desejando Ygue os
pais (orixds e caboclos) dfFem em  dobro". Essa nocio
justifica a trajetdria de felicidade ou infelicidade das

PESSOAS.

Se o comportamento esnobe & uma gafe recriminada. &
mesquinhes & intolerdvel. fAssim sendo a comida passa a ser
simbolo maximo de generosidade. Ofertada imediatamente a
todo convidado, ela representa ] dom da vida, da

aobrevivincia ameacada pela sua falta eminente.

A comida tem importiEncia central nos cultos destas
religiges. Todo e gualguer ato ritual se farx: com elas. Nas
festas, alimentos s3o0 distribuido copiosamente. Mo final do
giclo rituasl, oferece-se a Mesa dos Inocentes, uma refeicio
concorridissima pelas criangas da vizinhanga. £ uma
ceriménia realizada em agradecimento por todas as dadivas

recebidas.
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£ certo que o significado deste fato & complexo e se
particulariza em cada tradicgio mitica. Contudo, n¥o se pode
ignorar gque a alimentagio representa oferecer um bem
pscasso no dia-a-dia. Se algumas familias superaram essa
dificuldadse ha muito, essa realidade os toca francamente
através de vizinhos. Assim como ®la supre necessideades

bioldgicas de sobrevivéncia, cimenta lagos de solidariedade.
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CAPzTULO IV

TUDO EM FAMiLIA: RELIGIXDO E PARENTESCO

Ao apontar para a estrelita relagfo entre a organizacio
dos cultos afro-brasileiros e & organizacico dos grupos
familiares, o0s estudiosos da religifo & da familia LEm
ressaltado a determinacio das estruturas religiosas sobre a
organizagio da vida imediata (Costa Lima, 19773 Segato,
1986 Woortmann, 179871y, Nossa analise inverte esta
proposicio ao ressaltar a influfncia da "familia carnal"”
(para usar a wpressio nativa) sobire a religilo
ressaltando formas tradicionais de organizacio social entre
grupos populares urbanos. Meste wemplo portoalegrense,
procuramos demonstrar o guanto uma tradigfio de organizacio
doméstica & de sociabilidade<®? dos grupos populares

urbanos dnfluenciam a esfera religiosa.

Ao familia & uma dimensXo importante para a compreensio
dos cultos afro-brasileiros. Nas ci€ncias socials brasileira
a relagio entre a fTamilia & & religifo tem sido destacada
por wvarios autores, mas raramente essa guestio assume
relevincia central na andlise. Na maioria das vezes a
familia aparece como dado secundario para explicacSes de

malior envergadura dessas religifSes. Encontramos referéncia &

51. Sociabilidade & usado agui na acepgio de Aries {1981).



familia para Jjustificar & trajetdria social de agentes
religioses, como nos trabalhos de Velho (1977) e Dantas
(1988), ou entio, ela aparece como fTator importante na
ordenaciio do cotidiano dos grupos populares, como mostrou
Faula Montero (1983%) em seu trabalho sobre processos de cura
religiosa . S58¥o menos comuns, no entanto, estudos como o de
Fita Lauwra Segato (1986) e Klass Woortmann (1987) gque
destacam a influncia das concepcdes religiosas  na
organizagio social do parentesco das classes populares

prasileiras.

NMos grupos populares & familia & um Tator estruturante
das relagdes sociais, pois como ja apontouw Woortmann,
referindo—-se &z classes baixas, "as pessoas tEm gue viver
sua vida cotidiana, & a este nivel o parentesco ¢ uma
variavel importante, pois & através dele gue se organiza boa
parte do espago social imediato, & atraveés dele que, em boa
medida, &as peESsSoas s ajustam &s dificuldades da vida"
(1987:15). E ainda mais, a partir de sua organizagio, a
familia tanto instituil como reproduz valores axiails desses

grupos, como, por exemnplo, a reciprocidade.

0 termo "familia" & aqui empregado nun sentido amplo,
isto &, em conformidade com © usc que o préopric grupo
enfocado faz do mesmoc. Entretanto, uma vez que estamos
refletindo  sobre wma realidade easpecifica, algumas

consideracSes sic necessdarias, pois a prdépria natureza do




assunto pode supor falsas homelogiass entre padrdes de

composicio familiar diversos.

0 parentesco & uma relagio social gue nem sempre.tem &
ver com  lacos de sangue  (Auge, 1978). bMa perspectiva
antropoldgica, familia & um conceito cambiante gue envolve
regras de residéncia e formas de casamento. Esse tipo de
ressalva & importante' para evitar certas avaliagdes
gtnocEntricas gue compreendem fTamilia como uma instituicglfo
"matuwral” . composta pelec ndclec pai, m3e 8 filhos. Dentro
deste entendimento, gualguer outra forma de estruturagio do
grupo doméstico @ considerada como anomalia ou, na melhor
das hipdteses, derivacio daguele modelo dnico. Vale lembrar
que este modelo ndo & universal, como as etnografias sobre
parentesco  tem demonstrado (Levi-Strauss, 19663 Fonseca,

1788; entre outros).

4.1. A Familia Mitica

Segundos  certos autores {(Costa Lima, 19773 Segato,
1986, entre outros) a importincia quie o universo
familiar assume nas religides afro-brasileiras pode ser
canstatada ja nos seus mitos de origem. Estas narrativas
tratam das relaces entre as divindades snguanto membros de
uma familia de nobres africanos. 5%o estes relatos acerca de
encontros e desencontros entre casais, relacio entre pais e

filhas e irm3os gue fornecem uma estrutura cosmoldgica a



estas religides. Autores que enfatizam este aspecto do
vinculo familia/religifo argumentam que a organizacglo dos
grupos de culto - por perpetuarem & memdria negra nas
histdrias dos orixas revividas no ciclo ritual - servem de

modelo & organizacio do parentesco.

Tenho davidas guanto & relevincia deste argumento na
terreira de sewt Miroc. La, mito raramente ouvi relatos
lineares e completos sobre estas narrativas miticas. Na
verdade, com excegio do chefe da casa que conhecia algumas
"passagens”, os demals adeptos, quando  por mim guestionados
sobre as histdorias dos santos, restringiam—se a identificar
a apargncia fisica dos orixds, muitas vezes tomando como
refergncia as imagens vendidas no comércio. "0 Odé? & um
indiczinho com roupa de pena, nfio &7 Pelo menos & o gue a
gente ¥ nas imagens”, me respondeuw dona Eliete, esposa  do
pai-de-santo & membro atuante na terreira, quando fiz

perguntas sobre a mitologia.

Sempre que se Taziam comentdriocs sobre & personalidade
de alguém, ou se interpretava determinada situacio, a vida
dos oridds aparecia de maneira fragmentads. Conversas entre
mulheres, cono esta que travel com Leticia, eram habituais:

".oow 2u osou lowca por crianca, desde gue seia
dos outros. Se tivesse filhos n3Ho  teria
paciéncia! Também sendo filha de Oxum o gue &

gque esu qgueria? Com a Oxum era assim: a
Temanid ia tendo os filhos & ela ia criando”.

KA
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Certa vez, ao jogar bzios para mim, © pai-de-santo

&L
"
t
Join
i
L1

"o .. nEo pode ser! Tu n¥o pode ter cabeca de
Iemanid e o Xangd no corpo. 5%o m3e e filho,
nio podem casar'. :

e entio realizando uma seguranca para gravidez, ©
msacerdote pediu ans santos:
"Meu Fai Oxald, minha m¥e Iemaniad, vocds gue

B5X0 pails, protejam esta ocrianca para  que
nasga forte saudével & obediente aos pais”.

As relagtes familiares entre os orixas ndo s3o
formuladas em termos de uma genealogia abrangente, mas sim
am termos das relag@es concretas da vida cotidiana. Certa
ver ouvi euplicactes scbre a conduta de wum membro da casa,
associandao—o ao carater de um orixads

"o Xangd & tramposo também. Uma vez, indo
atravessar uma ponte, n3o guis carregar o pail
dele, que & o xald Velho.,. 0O Osald e
arqueadinho, assim, guase n3o pode andar. AL

vinha &tras o Ogum, irm%o mais velho, e
carregoul 0 velho até o ocutro lado da ponte”.

Fita Segatoc {(1984) obhservou no Xangd do Recife gque os
adeptos tinham na familia dos deuses africanos um modelo
proprio  para contrapor & 2 familia patriarcal brasileira.

Entre as pessoas gque conheci no terreiro, o caso era outro.

Loy
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MNiEo havia uma qgue fosse capaz de tragar a genealogia da
familia mitica. Elas s=sabem dos varios lagos de parentesco
gxistentes entre os oridds. No entanto, ®les nic concebem
wata familia wmitica enguanto um  conjunto familiar gque,
obirigatoriamente, tenha que possuir uma ordenagio, onde
eles venham contrastar ow reconhecer o sew proprioc sistema

familiar.

A analise de Segato langa m3o do passado escravo da
populacio adepta ao Xangd do Recife para Hplicar os
arvranios domégsticos do povo do culto. Estes s3o  marcados
por uma TfTorte solidariedade entre m3des e filhos e entre
irmiocs: instabilidade matrimonial e precedé&ncia da familia

ritual sobre o parentesco "legitimo".

As diferencas com o sistems religioso visto por Segato
em  relagio ao caso  etnografico que  apresentamos s3o
gritantes. Em primeiro lugar a casa de seu Miro poderia ser
classificada como de umbanda cruzada,; na medida em que nilo
s dedics exclusivamente KOS rituais da "linha
africana <®®), Em segundo, os membros da casa nAoc s3o
descendentes de escraveos. Se bem gque existam negros entre
gles, estes nio constituem—se enguanto categoria étnica & os

lagos com & Africa s3o menos lembrados gue seus projetos de

62. Coeo se referi no segundo capitulo, 2 denominacdo de usbanda cruzada para essa casa & categoria
go pesquisador, pois entre os adeptos existe uma disputa gquanto & classificagdo da terreira no
upiverso das religiges afro-brasileiras.



ascensdio social. Durante mew trabalho de campo jamais ouvi
refertnocias & tradigioc africama, a despeito dos rituais
bhatugqueliros assumirem cada ve:r mals espaco @ esplendor neste

templote¥r,

Se bem gue existam disparidades tanto da sociedade
regional . guanto das religiSes observadas, uma investigacio
comparativa parece instigante. 0 Xangs do Recife tem sido
apontado como uma das religifSes de maior similitude com o©
hatugue gadcho. Norton Correa (1988), estudando  grupos de
batugueiros bem mals ortodoxos do gque agueles gque analiso
&L, referiu-se &s "estdrias tradicionais dos orixés ...
que correm pelas casas' e que muito ocasionalmente s3o
contadas por inteirco. J& gue o8 mitos nio se constituem em
uwm  acervo  comum  ac  povo-de-santo, como poderiam  indicar

padrdes alternativos de organizacio familiar?

Mo contexto portoalegrense que xaminamos, guando
ouvimos algum comentario scobre as "esstdrias dos aorixas",; os
deuses sdo identificados em termos de algum papel familiar.
fs pessoas sabem gque a Oxum @ esposa de Xangd, alguns falam
e uma relagioc matrimonial entre ela & Ogum, mas estes

vinculos s30 nomeados de maneira pouco sistematica. Os lacos

e parentescos 530 citados ti3o dispersamente, que

£3. Hos dois priameiros capitulos discuto a trajetéria religiosa deste grupo, mostrando que 2 ligag¥o
toa o batugue & uma das estratégias espregadas para estabelecer vinculos de disting3o social,

i
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dificilmente poderiamos inferir dad alguma rede mais

astruturada de parentesco.

Minguém na terreira conhece os mitos por inteiro. A
bem da wverdade, na maloria das vezes, era eun guem
solicitava & assoclaclo de certos acontecimentos acs mitos
citados na literatura especializada. Finalmente acabedi
percebendo que minha atitude suscitava constrangimentos,
como uma professora tomando um ponto pouco assimilado. Dona
Grita, filha experiente da casa, gue até mesnsd possul Sua
prépria terreira, botouw um ponto final nas minhas perguntas
indelicadas:

*lha, essas histdrias esti¥oc nos livro. Eu
sou analfabeta".

%o as experifncias cotidianas gue fTazem &85 pPESS0Oas
pensarem nos mitos, & estas experidncias estfo ligadas, em
geral, a ajuda mitua. S5Xo em situagSes de vivéncia pratica
da religifo que os mitos s%o acionados &, via de regra, sio
os vinculos familiares dos deuses que 3o resgatados como
significgtivos. & no momento de fazer uma seguranga para
gravidez . por exemplo, gue a oferenda & amarradd primeiro
Com  wm  pPano azul, simbolizando o dtero da mie Iemanji;
depois com um pano branco para garantir a protecfo de Oxala
& crianga. Isto & feito, também, como auspicios de uniio

entre o casal.
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fluando alguém enfrenta problemas amorosos lembra logo
de Oxum, pois ela & a "deusa da familia”. Por qué?, eu
perguntava. "Forgue ela ajuda qgquando temos dificuldade no
casamenta’, me responde wima moGa laconicamente. MAc
encontrei em campo evidincias de um corpo mitico completo
como alguns auvtores observaram nos cultos afro-brasileiros

em outros estados brasileiros.

Meus dados empiricos colocam em ddvida & nocio de
transmiss¥o de uma tradigi3o africana, escrava, ou batugueira
{dependendo dos  contornos da  ddentidade que estd sendo
acionada) g dic destague & euwperifncilia  histdrica de
trabalhadores urbanos. As pesscas que entrevistel ndo apenas
desconhecem os mitos de origem, como s3I0 capazes de

ressemnantizar o sentido dos rituaiscedr,

Sem duvida posso estar indicando uma especificidade
regional. A economia colonial gadcha n%o deixouw de contar
com a mio—de-obra escrava, principalmente nas chargueadas.
No entanto, nXc podemos desconsiderar o contingente de
trabalhadores brancos das estidncias de criacg¥o de gado, nem
mesme os imigrantes europeus chegados ao estado a partir de
1824. Apessar do ndmero de negros ser significativo, n3og &
possivel desconsiderar gque 2 populagio de baixa rends do

astado apresenta variedade de elementos etnicos. For outro

84, Vide no terceiro capitule o episédic sobre reforsa da terreira.
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lado, estudos t¥9m demonstram a participagico de imigrantes
italiancs & alemfes nos cultos batugueiros portoalegrense
{(Oro, 1989). Isto tudo me indica uma referdncia, no minimo
plural, para o organizagio dos grupos familiares, onde os

imaginarios religiosos se entrecruzam.

Na terreira em guestio as histdrias dos orixds indicam
muito mais tipos de personalidade, do que modelos de
prganizacio do sistema de parentesco. Este estd vinculado &
redes de ajuda mitua, enraizada nos valores de reciprocidade

evistente entre os membros de uma parentela.

4.2. 0 Parentesco Ritual

MAlem da familia dos deuses, nogoes Tfamiliares s3o
pertinentes a um outro nivel: o parentesco rituwal gus se

getabelece entre os membros de uma casa, a fTamilis—de—santo.

Ffara fazer parte da comunidade religiosa & necessario
serr iniciado ritualmente por um pai ouw mie-de-santo, que
dessa forma toma osg acdlitos como filhos e filhas—de—santo.
Afesim sendo, oriam—se lagos religioscos gque fidam uma extensa
rede de parentesceo, congregando membros de varias casas:

com pais, avos, bisavos, tios, primos g sobrinbos-—de-santo.
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Dentro desta estrutura religiosa o pai-de—santo {ou
mAe—de—santo) & a figura que centraliza todas as atividades
necessarias ao funcionamento do terreiro. Suas tarefas nio
e reduzem apenas as questBes espirituais gue o culto impSe.
Também sio  de sua compeltincia as gquestdes de ordem pratica
come, por edxemplo, a administracio material da casa. Ma casa
de seu Miro, para o cumprimento desse acumulo de atividades,
guae muitas vezes dura nolte & dia, contea-se com os membros
da prdpria unidade domgéstica do pai-de-santo e com &

cooperacio dos filhos-de-santo.

Os filhos—de-santo ©$&m grande parte de seu tempo
absorvido pelas obrigacgdes religiosas. Além de tomarem parte
nos rituasis, sdo responsavels pela manutengio econdmica da
terreirat®®?, Na casa de seu Miro, um bom filho-de-santo
deve passar todo dia pela terreira pars "cuidar de seus
santos” e colocar—-se & disposigfo para gualqguer tarefa que o
pai~de—santo solicite. A atividede ritual & incessante, com
as sessdes semanals de umbanda & as obrigac8es da nacg3o.
Eastas, geralmente, sHo muito trabalhosas, envolvendo
preparagio de comidas e periodos de reclusico dentro do
templo, que podem variar de 1 & 31 dias, dependendo da Casa

g do ritual.

53. Ho terceiro capitulo descrevo mais detalhadamente as obrigagdes econSmicas dos filhos-de-santo de
seu Miro, Ouvi suitas queiras contra  abusos de pais-de-santos que enriquecem &5 custas da
contribuicdo dos adeptos. Estas despesas desencadeias atritos, que levas a dissidéncias  nas
terreiras.

4



No caso dos ritealis, as atividades s3o indmeras.
Incluem desde a limpeza & decoragio da terreira até cuidados
com os animalis que serio sacrificades, passando pela a
preparagic das comidas e das roupas rituais. Quando se
pretende realizar melhorias no templo n3o & raro encontrar
alguwnm filho-de-santo fazendo concertos  em alvenaria,
carpintaria, etc... Uma casa de religifo exige, portanto,
uma dedicacio enorme  por  parte de seus membros. Seu
funcionamento depende de uma estrutura baseada na auvtoridade

{religiosa) do pai ou sfe-de-santc e na cooperagio dos

filhog¢es

Entre os irpfos—de-religifo, estabelecem—-se lagos de
sglidariedade que os obrigam a prestar assistncia uns aos
cputros. Isto incluil companhia nos rituais de reclusio;
vigitas em caso de doenga; doagio de uma veste ritual;
relacgies de compadrio: alocagdo de empregos; indicagio de
servicos médicos, etc. Soube apenas de um caso de auxilio
financelro direto, guando os filhos da casa abriram uma
caderneta de poupanga para ajudar o tamboreirgo a "ge
aprantar' . Bira & uma figura muito apreciada pelo pai-de-
santo:

"ma rica criatura, Gtimo filho, bom
tamboreiro... Ta presc por bobagem. Roubow
uma  jagueta de uma guria ali na avenida e

velo ao passinho pr& casa. Tava pedindo prés
home pedar ele. Agora, final de dezembro, ele

b5, Sobre autoridade dos chefes de terreira ver Birsan, 1982 e Costa Lima, 1977.
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sai. Ai nads aprontemo ele & ele vai viver da

religiifio”.
Entretanto, conheci outros membros  da casa gue
enfrentavam sérias dificuldades de sobrevivEncia gque n3o

chegaram & comover & comunidade religiosa.

Embora & reciprocidade seja altamente valorizada, n3o
wignifica que ela se estenda de maneira homogénea a todos
atiliados. Como descrevi anteriormente, & terreira também
abriga indmeros  conflitos interpessoails, que  envolvem
disputa pelo poder, inveja do modo e estilo de vida de
algudn melhor colocado, magoas acumuladas com  a  pouca
delicadera com gue o pal-de-santo exerce sua auvtoridade.
Estas disputas acabam seccionando a comunidade em pequenas
redes de solidariedade, definidas geralmente por relagdes

2

pré—existentes & convivEncia na terreira.
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4.3 s Unidades domésticas

No decorrer da pesquisa fui me dando conta que oS
grupos gus frequentavam o templo eram agueles mesmnos da
sociabilidade cotidiana das pessoss, composta por comadres
e parentes prégimos, vizinhos e, sobretudo, por pessoss de

uma mesmna  unidade domésticas.

s grupos domdsticos n¥o se restringem & familia
nuclear. Mesmo agqueles lares que hoje se formam de casals
com Tilhos, j& abrigaram, no indcio do matrimdnio, criarngas
de outros leitos maternos ®¥? . 0 padrio caracteristico deste
CQrupo & a existéncia de residéncias individualizadas
dentro de um mesmo terrenoc, onde os membros das diversas
moradias, ligados principalmente por lacgos de parentesco,

compartilham o dia-a—dia, formando uma rede de ajuda mitua.

Em Forto Alegre, desde o final do século XIX aparecem
registros das "casas de corredor”, solugio para & Corise
habitacional ocorrida na capital gadcha em  fungio da
gxpansio industrial e crescimento populacional (222, em gue
um  terreno  abriga duas ou mais moradias. Ainda hoje

encontramos, em varios bairros populares portoalegrenses,

47. Fonseca {1987), discutindo o padrio de matrifocalidade dos grupos populares brasileirps, mostra
que © sosento de recasamento significa, es suwitos casos, usa separagdo entre ade e filhes, guando o
novo coapanheiro exige gue a mulher se livre das criangas da relagdo anterior,

48. €f, Fonseca, 1989,

jand

b



eete estilo de moradia. Na wvila estudada este arranjo
transcende  as necessidades habitacionais, atingindo as

relacdies socials e politicas dos grupos residentes.

A prodimidade das casas proporciona um espago de pouca

privacidade, onde tarefas cotidianas {principalmente o

cuidado das oriangas) e enocdes s3o partilhadas.

Fefergncias deste estilo de vida encontramos na familia

antiga relatada en & "Histdria Social da Crianca e da
Familia', de Fhilippe Arigés. Este autor desenvolveu, nesta

gpbra, o conceito de sociabilidade para falar da sociedade
préweontemporﬁnea, orde a idéia che privacidade era
inevistente & "as trocas afetivas e comunicagdes sociais
eram realizadas, portanto, fora da familia, num melo maito

denso & gquente” {(Ariés, 1981: 11).

No hairro popular &m  gque se desenvolvew esta

pesgquisa,. a rua também n¥o  se constitul como um espaco de
anonimato. L&, identificamos a sgciabilidade deg que nos

fala Arieés, na vivencia didria gue s da rc da rua

que pouwco tem a ver com a privacidade s lares, L&
todos sabem da wvida de todos: o sulher gue  apanha do

marido:; o fulano gus N30 (o ,o0 & divida do armazédm; o belio

]
tnde
ey

gueE & mocinha recel e 3 omarido da vizinhay & geladedira

velha o o alguén recebeu de um programa radiofénico ... O
patio frie na frente das casas, &0 contrarico do guintsl

145






da classe média. A cerca de madeira que d& para a rua
& uma das raras demarcagdes de privacidade. Mesmo assim &

aberto, visaivel, contiguo & rua. B nele que brincam as

CELAaNCAS , quer as mulheres lavam FOupa e que OS
maconheiros 2 assaltantes se refugiam. Mas ruas desses
Bairros existe um comstante ir e vir. # mals comuam
ancantrar grupos de mulheres e homens conversando na

frente do port3dc, ou num canto da rua, do gue em SURsS

N

cozinhas.

Dentro dessa perspectiva, sociabilidade se refere a um
certo tipo de associacHo, de gosto, de gxpressio,
identificado historicamente =14 classes populares. Se
provimidade cria intmeros situagSes conflituosas, ela também

propicia relagoes de reciprocidade.

4.3.1 Matrifocalidade

Mo contexto dos grupos populares wbanos gadchos, as

parentelas, formadas principalmente o parentes

consanguaneos, dependem em grande parte das mulheres.

Em 607 dos casos observados os individuos nestes grupos

3o ligados por elos femininos: irefs (com ou sem marido em
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casal)l, mAe e filhos "carnais” ou adotivos. Mesmo quando
trata—se de um casal, a maioria dos agregados s3o parentes
da mulher: marido, irm3o, primo & tia, stc. NEo estou me
referindo & "mulheres chefe-de-familia”, pois os maridos
estio presentes. Entretanto, nota-se uma predomindncia de

consanguinens matrilineares no local de moradisg<e®?,

A unidade domestica de Olga & wn bom exemplo desta
Enfase matrifocal. Olga comsgow & freguentar a terreira por
vaolta da época em que iniciei a pesquisa. Embora ela
participasse a pouco tempo  nova na corrente, era bastante
conhecida de muitos irm3os—de-santo. Olga estd casada ha 7
anos pela "segunda, terceira ouw gquarts vez', como brincam
seus amigos. Nunca teve filhos. HMudou de marido, mas n¥o de
enderego: continua no cumprido terreno da Martins de Lima,
onde J& vizinhouw com dona  Anita & Onilda, fundadoras da
terreira. Neste local foram construidas 4 casas: a da mie
de Olga, gue hoje vive l& com o segundo marido:; a de Olga e
o atual maridoy; a de Loeci, irm¥ mais velha (j& falecidsa,
mas ainda cltada como dona da casal, ocupada pelo vidvo e a
unica filha, Gladis. Bem no final do terreiro fica a casa de

Sadi, irm3o cacula que mora com a mulher & filha.

Olga freguenta a terreira Juntamente com suas duas

sobhrinhas. Uma delas conheceu na sessio 0 seu namorado.

69. Cf, Fonseca, 1787,
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fluando casarem, o noivos terfo moradia garantida neste

terrenc.

4.4, Parentesco & Familia—de—- Santo

Caomo ¢ de praxe nestas religides, a terreira & o lugar
de culto & também de moradia do chefe espiritual. Seu Miro
divide as duas pegas da frente da casa com sua esposa,
dona Eliete. Atras do sal¥o ritusl & uma pega onde dorme
um primo-irm¥o de dona Elisgte & no final do terreno mora uma

ti

jed]

materna dela. Este grupo comparte, além do terreno de

residéncia, boa parte dos trabalhos religiosos.

Dona Eliete €& imprescindivel emn gualguer funcio
sacerdotal da terreira, organizandeo os instrumentos, as
grvas, as vestes que serdo utilizadas. Beu primo, Ciro, Ja
teve sua propria casa de umbanda. Hode & um dos principais
médiuns da parte da umbanda, além de auxiliar nos
trabalhos de manutencgio material da tervreira, valendo-se de
sUa exXxperiéncia como pedreiro. MNa casa ao lado da terreira,
formando um prédio geminado, reside o grupo doméstico do
irm¥o {(carnal) mais mogo de dona Eliete. Estes , sendo
catdlicos, apenas prestigiam a terreira nos dias de festas.
Apenas & menina Soraya, de 9 anos de idade, & muito
entusiasmada com o©os rituais, "fuxicando” o dia todo os

afazeres religiosos dos tios—avds.
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As  unidades domdseticas organizam-se & 2 partir de
critérios ce consanguinidade, FIATE rede cle relagdes
reciprocas quies acabam transpondo-se para o5 lagos

religiosos.

nilda, por exenplo, & auxilisar de enfermagem. Morena
alta, esguia, com gestos masculinos — "por que &  filha de
Tansi" - &la ji teve dois casamentos desfeitos. Hoje mora

com a Tilha mais moga no terreno partilhado. com duas Lrm3s

~

ey

e a mAe, J& velha. Ela & médium da corrente. & filha "foi

para o chfo” 7 na terreira de dona Anita, irm¥-de-santo de
Oriilda. As ilrm3s biocldgicas de Onilda nmAo fregquentam a
religi¥Xo, mas por ccasilo do seuw ritual de inidciagio foram
elas, capitaneadsas pela matriarca, gus financiaram a metade
das despesas. 0 restante foli pago pelo ex—marido de Onilda,

em agradecimento por ela ter—lhe salvado da cadeia com seu

trabalho na religifo.

Estas PESSIARS compartilham boa parte de SUA
sonciabilidade com parentes proximos e vizinhos, tanto para
cuidar deos  filhos, emnprestar dinheiro =sm momentos de
necessidade, fornecer abrigo numa corise matrimonial, ou

fregquentar & terreira. Essa scolidariedade & anterior & sua

70, "Ir para o chio” ou “tirar ch¥o® & ue ritual de reclusie. Heste rase a inforeante referia-se a uea
pequena iniciag¥o, onde os santos seriam "encostades®. Esta medida riteal & usada quando a pessoa ndo
se sente preparada ou nio tes dinheiro para fazer a iniciagdoc completa.
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vivéncia no culto e, via de regra gquando entra-se para uma
casa, 0 nedfito carrega consigo sua rede de sjuwda matusa,

basgada principalmente no sistema de parentesco.

Mesta terreira, composta de 4% filhos—de—-santo, n3o
gncontirei  wm participante que frequentassg a Ccasa sen
trazer Jjunto algum membra de sua parentela. Seja como
medium da corrente, ou assistente assiduo, ou ainda como
visitante apenas nos rituais festiveos, o grupo doméstico
sempre std presente. Gera foi levada pela primeira vezr &
terreira pela sogra de sua comadre Tinda. Todas elas
vizinhas "la do LCantXo”. Gostow da casa & Lormou-se
freguentadora assidua juntamente com seus cinco filhos.
Algum tempo depois, convidou seu marido para visitar a
nessic, na expectativa de tirada-lo da bebida. Ele agora &

mé&dium da casa.

Az obrigagdes com & fTamilia-de—santo nZo suplantam
aguelas com o grupo domégstico. Multas das desercdes s3o
atribuidas &s exigéncias religiosas que podem delidar o grupo
doméstico descoberto{®*}). NMuma ocasiXo wma moga foi

desencorajada de Tazer os ritos de iniciac¥o porgue tinha

71, Bastide j& notard diferencas entre as obrigagdes cos a familia-de-sanio no candoablé e no batugue
gaicho, Diz ele: "f anioridade do babalorixd no Horte tende a exceder o guadro religioso; no Sul, sua
autoridade se exerce asperas no dosinio da religifo; nos outros campos, & 2 fasilia que tes,
absolutasente, todos os direitos. Basta viver um pouco no sundo dos candosblés e no dos batuques para
seatir coms a sclidariedade que une os mesbros do candomblé, que faz déle uma verdadeirz familia,
relasou-se agui; sea divida, o pai ou mie-de-santo recebea visitas de alguns de seus filhos, mas as
relagdes gque sant€as ee conjunto pertences, na sedida es que as vivi, sociologicamente ao tipo de
vizinhanga e casaradages, bes mais que ao de solidariedade tribal ou sociedade secreta” {1971:1294),

n
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trEs filhos peguenos. 0 propric pai-—-de—santo regula seu
calendé&rico também em funcXo do seu grupoe familiar.
"ou. guarta & o dia dos Tilho. Guem precisa
falar comigo - porgue eu nio tenho tempo ...
Tu j& imaginou? Eu tenho 4% filho, se inventa
de vim um filho por dia ow dois ... Além de
gu ter gue atender ele, dar todo o mew apoio,

tem & minha freguesia tenho a minha
familia— tem hora da familia também”.

fluando frequentava o templo fora do hordario ritual,
n¥o smra raro encontrar dona Eligte o seu Miro envolvidos em

cuidados com o netos "carnais®.

A familia ritual nio chega & substituir O grupo
doméstico dos fidis, como Woortmann (1987) e Begato (1986)
indicam no Candomblé baiano e no Xangd do Recife. 0 gue
muitas veszes acontece & que a rede de parentesco imediata

dos adeptos participa conjuntamesnte do ritual.

NEo s3co poucos os casais gque se Tormam a particr de uma
convivéncia dentro da casa de religifo. &€ o caso de Delmar e
Vera: ele & Tilho-de-santo de seu Miro, ela & neta-de-santo
deste. Se conheceram durante os rituwais, hoje estio
casados & tEm uma filha. Doma Eliete & sew Miro, além de
casados, s3I0 irmEos—de-santo. Carlinhos, o primogénito do
casal, partilha com os pails a mesma fTiliag¥o religiosa e
Vaera, sua esposa, tornou-se recentemente filha-de—santo de

sew Miro. Ao contrério das observacBes de Segato no Xangd do

Jote
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Recife, nesta terreira ndo sdo raros 08 casos en gue o

parentesco leigo coincide com parentesco religioso.

Segato (1987} observou no Xangsd do Recife que as
relagtes biocldgicas entre mie e fTilha n¥o se recriam ns
eafera religiosa. Ou seja, ndo & possivel "fazer o santo" em
uma filha carnal. Estas interdig8Bes concernentes & indciagio
ofereciam, entre outras coisas, na opini¥o da autora, um
modelo alternativo & familia patriarcal- Messa proposta,

a familia ritual suplanta as relacgBSes da familia bioldgica.

Comta Lima (1977), na sua pesquisa sobre as familisa-—de-
ganto de Salvador, nos informa sobre as regras de sucessio
nos terreiros mais antigos de Salvador, atenuwando, em certa

medida, & tese de Segato

" g certo que a m¥e—de-santo nio pode botar a
m3io na cabega de filha de sangus. Mas isto
nio impede gue, em certas casas, & sucessXo
da ilalorixa se faca estritamente dentro da
linhagem familisar da primeira ialorisd& do
terreiro, cujas descendentes diretas ate hoje
lideram os candomblés gque suas antepassadas
fundaram” (Costa Lima, 177:128).

Como exemplo deste procedimento, Costa Lima nos relata
as  linhagens—de-santo de terreiros do porte de Alaketu e
Gantois. Mesmo ressalvando gue esta confusfo entre linhagem-—

de-santo & linhagem familiar n3o & a8 regra dominante, ela
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continua coam inumeros exemplos sobre a infludncia da
lealdade de sangue transpostas para o @mbito dos terreiros.
Cita, por exemnplo, o0 enpossamento da ialorixd Senhora do
terreiro do Engenho Velho, acontecido &os nove anos de
idade. Essa defer®ncia apenas fol possivel peleo fato de sua

ava—-de-santo ser também sua avd materna (Costa Lima, 1977:

Se no momento da iniciacgdo as relagBes entre mie
filha bioldgica s¥o impedidas, elas se confirmam num momento
muito mais  importante politicamentes, a descendéncia—-no—
santo. Serd gque tomar apenas wn momento da vide religiliosa
nic omite dados importantes sobre a ligacio entre parentesco

carnal & espiritual®?

4.5, Solidariedade Vertical X Solidariedade

Horizontal

fAe redes de solidariedade n¥o pautam—se apenas no
parentesco  carnal. Delas também fTazsem parte vizinhos,

compadres de casa¢v®r, e estes lacos também podem ser

transferidos para o dmbito do terreiro.

Dona Anita & Onilda sio vizirnhas héd mals de 3% anos.

Uma ajudouw a outra a tomar conta das criangas. Guando

72. Entre os grupes populares no Rio Grande do Sul, o batiseo es casa, see 3 presenga clerical, & um
lago de solidariedade tradicional. Ver Fonseca e Brites, 1990,



Shirley, filha bioldgica de dona Anita, cresceu levava a
m¥e & a vizinha para visitar terreiras. Dona Anita acabow
ingressando na casa de Vilmar. fluando o marido de Onilda
sofreu um acidente de automdvel, do gual resultaram duas
vitimas, foi a velha amiga quemn intercedeu junto ao BEW
pai-de-santo para gue ele nio fosse preso. (0 sucesso da
magia arrastouw Onilda para as fileiras da umbanda, na casa

de Yilmar. L&, ambas conheceram Miro, Fliete, Carlinhos,
VEnia, Ciro. Isso faz aproximadamente 17 anos. Depois cada
um deles j4 desfilow por melia duzia de casas de religiio.
Quando Miro aprontou-se no  batugue todos voltaram a se

encontrar na terreira dele.

& historia desse grupo ilustra a fidelidade enraizada
Nas relagdes de vizinhanga, compadrio e parentesco

consanguineo, politico, e religioso.

Az relacSes entre pals @ filhos—de-santo t&m sido
tamica da literatura especializada. No caso estudado  a
solidariedade horizontal assume maior relevdncia. Observamos
gue as lealdades perduraram enguanto todos pertenciam ao
mesmo nivel hierd&rguico. Com a ascensio de Miro & chefia de
um terreireo, estas relagdes comegaram a e abalar. Muitos
dos antigos  irmdos, hoje filhos~de-santo, comecam &
discorrer a mesma cantilena gque teceram em outras Casas.
fcusam o pai-de-santo de grosserias e de construlr uma casa

lurunsa as custas da contribuigldo suada dos filhos de santo.
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Ma medida em que a multiplicacio do campo religlioso
afro-brasileiro acontece pela fragmentacfo dos terreiros, a
impressio € que as relagdes com o pai-de-santo existem para

serem rompldas.
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Hecentemente uma disputa de auvtoridade seccionou as
relagdes entre o avi-de-santo da casa (um estudante de
peicologia da PUCY & seu Miro. Na verdade, gsse contlito
marcou o apice de uma situacio de tensdo instalada hé& alguns
meses na  terreira. As  pessoas  andam  cansadas.  Arrolam
intmeros infortdnios acometidos acs filhos—de—santo: dona
Anita quebrow o pe duas vezes, Delmar desfez o casamento,
Onilda esta com hepatite, Fatima — uma das filhas—de-santo

mais antiga - deixou a terreira. Tudo consequiEncia de

feiticaria. Mas suas palavras: "estio sendo tocados”.

Onilda wvaticina: "8%o as ligag3o do seuw Miro: o

Carlinhos pela grandeza e o Ciro porgque & feiticeireo". a

il

clhar de cigana & a braveza de TansX trazem clarividéncia &
esta fundadora da terreira. Relata as irritacSes do pai-de-—
santo, sempre descontente com as pessoas. Queixa-se das
gxrigéncilas sconémicas cada vER maiores. Segredou—me,
inclusive, que ano passado seuw Mireo exigiu uniforme novo
dos filhos por causa da minha presenga ("para escrever um
livro”) na terreira. Mas o maior desgosto foi ele ter

acusado dona Anita de “"analfabeta®.

Na emindncia de perder muitos adeptos. seu Miro trocou

de pai—de—santo, vinculando-se & uma outra linhagem
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religiosa. Nio seli se por acaso, mas a cabeca do chefe da
terreira Fal Oxala e Oxdssi fol amparada por seu JoXo Pedro
do Bard, aprontado pelo Principe Custddio, um nobre africano
gque morow o Rio Grande do Sul no indcio do  século,
proapalado como um dos basties da africanidade do batugue no
eatado.

uestionel varios membros da casa sobre a possivel
aprovimagio & rituais africanos, agora com esta mudanca de
linhagem. Mas respostas, a referéncia recaia sobre a
antiguidade da "feltura" do novo  membro da familia
religiosa, sem que issc os vinculasse & Africa<™. Nessa
antiguidade os membros reconheciam a awtoridade dos pais—de-—
zanto de outrora, mais do que o poder mistico provindo de
uma tradicio africana. Previéem nessa nova relaglio Com o um
avé—de-santo modesto financeiramente, mas experiente na
religi¥o, o aplacamento das quest@es disciplinares entre pail

g fTilhos—de santo. Guanto & Africa, me responderam:

"Africane? O quE ¢ mesmo isso7? Ah, sim!
Agueles gque cobrem a cara com palha, n¥o
&7 Que aparece na TV?Y

A despeito da importdncia gue as ceriménias de batugue
vEm assumindo na terreira, as discussdes acerca da ortodoxia

das CRsas de batugue {ainda) nIo oS afetou. Hé& .

73. Prandi {1990}, demonstra um movimento no candomblé paulista, que procura aproxisaglo, via troca
de pai ou mie-de-sante, as linhagens tradicionais do candomblé baiano.
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efetivamente, uma aprodimacic cada vez malor as praticas
rituais do  batugue, mas as utilizam ndo no sentido de
africanidade, 8 sim como signo de prestigio e ascensio
social. MNem por isso suas corengas € seus ritos perdem em
fervor religiosoc. NIo se guestionam como portadores de
tradicio aliguma, tampouco consideram-se maculadores de um
ritual Puro ] antigo. Cultuam Com reveréncia BEUS
exuberantes oridds e contam com sua ajuda, assim como & dos

caboclos — com 08 guals estabelescem relagio mails intima -

para enfrentar as agruras da vida.

De cultos perseguidos no passado, as religifes afro-
brasileiras ganharam status de brasilidade, como vimos no
primeivro capitulo. Suas representggaeﬁ e praticas religiosas
migraram, difundindo-se entre classes sociais, n¥o apenas
no Brasil, como até mesno em paises vizinhos(7? . Assumiram
significados diversos agui e acola. Em alguns terreiros,
expressic de africanidade:; entre intelectusis convertidos,
mistica primitiva e fascinante; na casa de seuw Miro, a
religifio deles, que requer muita dedicaglio e oferece grande
proteco em troca. Estes exemplos demonstram a maleabilidade
da cultura, qgque pode oriar sistemas semelhantes, (wfali]

significados diversos.

74. Fi Hugart (1992) & um dos antrepdlogos gue tém se
dedicade ao estudo da transnacionalizag¥o das religiSes
afro-brasileiras.




Encarar & producio religiosa 50k o prisma da
contextualidade dos sentidos, corresponde interpretar a
cultura como entidade de criatividade & comunicacio humana.
Mesta perspsctiva, idéias de awtenticidade, originalidade e
pureza das tradigdes sio lidas como wm discurso, sntre
putros nXo menos legitimos, sobre & experiincia social. A
glaboragio das representacies religiosas na terreira
estudada, ajuda a compreender as relacd8es gque se estabelecem
entre a culitura popular, na interagifo entre alguns de seus
segmentos {(uma vez: gue &la nio & homogéEnea), e o8 valores
da wsociedade dominante. Apesar de sofrer influgnclas da
sociedads inclusiva- importando rituais, padries ce
comportamento, wvalores de referéncia, etc.- o0s8 grupos
populares as reelaboram segundo sua experifncia concreta.
Num jogo de aproximacio e distanciamento, a cultura popular
nio se encontra absolutamente subjugada a producio cultural
dos grupos dominantes, assim como nio existe enquanto
glementc autdnomo, distanciado das influfncias dos outros

grupos socials.

Az possibilidades de coriatividade simbdlica destes
grupos se encontram, entre ouwtros fatores, nas diferengas
socialis & econdmicas abruptas, erigidas pela socliedade
brasileivra. Dessa forma, formam—se hiatos entre as classes
soclials, onde a producico cultural pode assumir contornos
especificos. Ou seja, o préprio exercicio da hegemonia

politica n¥c suplantou & heterogeneidade.



Neste Jjogo de infludncias, os padr8es culturais s3o
incorporados & reelaborados a partir da ¥perifncia
cotidiana dos grupos. Dessa forma, a identidade expressada
tanto na  vivEncia religiosa, guanto no dia-a-dia dos
freguentadores da terreira de seu PMiro, pouco tem a ver com
a preservacio da mendriaz africana, mas relaciona-se  ao
sentimento de pertencimento a um grupo de pobres urbanos.
Assim  sendo, os  valores da hierarguia social sXO
agambarcados na expectativa g luta Ardua para atingir uma
ascensio social. Mo entanto, as imposicdes da socledade de
classe & sentida nas limitagles deste projeto, onde o©
elemento da cor & a solidariedade & parentela apresentam—se
como entraves para "sublr na vida". A terrelra surge como
palco de dramatizacfo de todo este cotidiano eminentemente

diferente daguele ac qual estamos acostumados num ambiente

de classe media.

Mio sXo apenas as caréncias econdmicas & socliais — a
precariedade das moradias, o acesso & escolarizacio pablica
gxeludente & deficitéria, a condig3o de trabalho irregular e
mal remunerado, etoc - gue demarcam esse distanciamento entre
"néds e eles". Nesses bairros & um rumor diferente nas
ruas, wm combinado "estranho!" nas cores das roupas, uma
forma pepecifica  de cuidar das Criamncas, de
compreender  os  infortdnios, as relacdes com os vizinhos
e s parentes. & um cotidiano que =se vive diferentemente

do nossoi ndo apenas em relagio acs valores atribuidos as
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coisas, acontecimentos e sentimentos, como tambem aos
fazreres. £ & partir deste contexto gue pode-se compreender &
vivéncia religiosa, encguanto ordenadora simbdlica dos
contliteos surgidos em fungic do contraste dos codigos de
solidariedade de classe - vivenciados na sociabilidade do

hairro — & as possibilidades de ascens3o social.
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