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O Feitico da Preta Velha tem (Re)existéncia de Preta Nova:
Uma Etnografia Arqueoldgica da materializagdo do sagrado Afro-diaspdrico na

vida cotidiana das periferias de Bagé e Pelotas, RS.

RESUMO

O feitico da Preta Velha consiste na materializacdo de préticas afro-
religiosas que perpetuam elementos culturais da didspora africana, a qual se faz
possivel pela resisténcia da Preta Nova, a mulher negra que cuida do sagrado
em seu lar fazendo com que saberes e crencas ancestrais resistam as multiplas
formas de opressao impostas pelo colonialismo na vida cotidiana das periferias.
Para entender a materializacdo do mundo espiritual frequentei terreiras em Bagé
e Pelotas, observando e aprendendo sobre as préaticas afro-religiosas nos
espacos sagrados da Umbanda Cruzada. Nesse sentido, esse trabalho buscou
uma abordagem embasada em estudos feministas e descoloniais para
apresentar uma etnografia arqueoldgica das coisas que materializam Orixas e
entidades espirituais nos espacgos sagrados contemporaneos, 0s quais, por
intermédio dos conhecimentos situados das pessoas afro-religiosas, nos levam
a compreender as energias, poténcias existenciais e a ancestralidade que
permeiam 0S espacos escravistas que estudamos na arqueologia da diaspora

africana.

PALAVRAS-CHAVE

Etnografia Arqueoldgica — Arqueologia Descolonial — Diaspora Africana —
Umbanda Cruzada — Pretas Feiticeiras.
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The Old Black Wich Spell has (Re)existence of New Black Women:

An Archaeological Ethnography of the materialization of the sacred
Aphrodiasporic in the daily life of the outskirts of Bagé and Pelotas, RS.

ABSTRACT

The OId Black Witch Spell consists in the materialization of Afro-religious
practices that perpetuate cultural elements of the African Diaspora, which is made
possible by the resistance of Young Black Women, the black women who takes
care of the sacred in her home, making ancestral knowledge and beliefs resist
the multiple forms of oppression imposed by colonialism in the daily life of the
outskirts. To understand the materialization of the spiritual world, | attended afro
religion houses in Bagé and Pelotas observing and learning about Afro-religious
practices in the sacred spaces of Umbanda Cruzada. In this sense, this work
sought an approach based on feminist and decolonial studies to present an
archaeological ethnography of the things that materialize Orixas and spiritual
entities in contemporary sacred spaces, which, through the situated knowledge
of Afro-religious people, lead us to understand the energies, existential powers
and ancestry that permeate the slave spaces we study in the archeology of the
African diaspora.

KEY WORDS
Archaeological Ethnography - Desolonial Archeology - African Diaspora —
Umbanda Cruzada - Black Witches.
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INTRODUCAO
“Pelos Ventos de Oya”

Oiéa lansa -EpaHeyi!

Ogum foi um dia cacar na floresta. Ele ficou na espreita e viu um bufalo
vindo em sua dire¢cdo. Ogum avaliou logo a distancia que os separava
€ preparou-se para matar o animal com a sua espada. Mas viu o bifalo
parar e, de repente, baixar a cabeca e despir-se de sua pele. Desta
pele saiu uma linda mulher. Era lansa, vestida com elegancia, coberta
de belos panos, um turbante luxuoso amarrado a cabeca e ornada de
colares e braceletes. lansa enrolou sua pele e seus chifres, fez uma
trouxa e escondeu num formigueiro. Partiu, em seguida, num passo
leve, em direcdo ao mercado da cidade, sem desconfiar que Ogum
tinha visto tudo. (Pierre VERGER, 1997, p. 38)

A criacdo de gado bovino impulsionou a colonizacdo europeia do atual
territério do Rio Grande do Sul, marcando a histéria das duas cidades que
contextualizam os cendrios dessa pesquisa. Nos extensos campos de pastagens
da regido da campanha as estancias que criacao de gado levaram ao surgimento
do municipio de Bagé no século XIX (Helen OSORIO, 1999). Esse gado percorria
0 caminho até a planicie costeira, entrando em Pelotas pelo Logradouro Publico
até chegar nos terrenos ribeirinhos das charqueadas onde era abatido e sua
carne manufaturada (Esther GUTIERREZ, 2001).

O trajeto entre as estancias e charqueadas era percorrido pelos tropeiros
entre os meses de novembro a maio. O periodo de safra causava alvorogo na
cidade de Pelotas, a venda de gado e dos produtos bovinos aumentava a
circulagdo de pessoas no espago urbano, movimentando a economia e 0
comeércio local. Banhada por varios arroios navegaveis, Pelotas comunicava-se
diretamente com o porto de Rio Grande, facilitando a exportacdo da carne
manufaturada para diferentes regides do Brasil e paises que exploravam
grandes contingentes de trabalhadores escravizados, como Cuba e Estados
Unidos (Esther GUTIERREZ, 2001; Denise OGNIBENI, 2005; Bruno PESSI,
2008).

Seguindo o caminho inverso do gado, homens e mulheres vindas da
Africa ou de outras regides do Brasil e da América chegavam de navio nesse

mesmo porto e eram levados as industrias de charque em Pelotas. La eram
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forcados a desempenhar um dos servigos mais degradantes e desumanos que
0 escravismo capitalista inventou, sofrendo tanto quanto os bovinos que eram
sacrificados. Aqueles que conseguiam curar as feridas castigadas pelo sal,
sobrevivendo ao trabalho pesado e as doengas que afloravam sob o sol
escaldante do verdo, resistindo com fé e resiliéncia aos abusos fisicos e
psicoldgicos imputados por seus feitores, se dispersavam entre as diversas
propriedades de seus senhores, entre essas as estancias da campanha onde
passavam a lidar com o gado encarando o frio gelado soprado pelo minuano.
Enquanto isso, nos espagos domésticos das estancias e charqueadas as negras
escravizadas, que cuidavam dos filhos e da cozinha da casa grande, burlavam
a vigilancia sempre que podiam, escapando até as senzalas com alimentos,
chas, unguentos e benzeduras que ajudavam os seus irmaos a resistirem aos
sofrimentos do cativeiro, mantendo a fé na forgca sobrenatural de seus ancestrais
e no poder de seus feiticos.

A fé e os feiticos dos grupos afro-diaspoéricos que viveram nos contextos
escravistas das estancias e charqueadas mudaram os rumos dessa pesquisa,
onde o passado deixou de ser visto nele mesmo e passou a ser observado a
partir das memorias do presente, que se mantém vivas nos saberes das
mulheres negras, nas lendas e historias contadas pelos espiritos ancestrais, nos
Orixas existentes nos lares e espagos sagrados e nas praticas afro-religiosas
que sobreviveram ao colonialismo. Para isso, portanto, foi preciso ir além dos
espacgos escravistas e procurar as pessoas negras nos lugares onde elas vivem
hoje, nas periferias urbanas. Fazendo o caminho inverso que um arquedlogo
costuma seguir, sai da “senzala a periferia”, deixando de escavar “objetos de
escravos”, para buscar por coisas de “Pretas Feiticeiras”.

E na periferia que reside a maioria da populacdo negra das cidades de
Bagé e Pelotas, um fenbmeno que reflete o processo histérico de segregacdo
racial do espaco, o qual prevalece ndo so nas cidades brasileiras, mas em toda
a Ameérica que se formou a base da exploracdo da méao-de-obra dos africanos
escravizados (Jurema WERNECK, 2003). A criagao de favelas, guetos e vilas foi
a alternativa de moradia e sobrevivéncia que as pessoas negras encontraram
apos ficarem a mercé no pés-abolicdo, sendo que, ainda hoje, continuam sendo

empurrados as margens dos centros urbanos, pelos constantes movimentos de
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gentrificacdo impostos pelos processos de expansao dos centros urbanos, com

a construcéo de shoppings e condominios de luxo.

Desde a época colonial aos dias de hoje, percebe-se uma evidente
separagcdo quanto ao espaco fisico ocupado por dominadores e
dominados. O lugar natural do grupo branco dominante sdo moradias
saudaveis, situadas nos mais belos recantos da cidade ou do campo e
devidamente protegidas por diferentes formas de policiamento que vao
desde os feitores, capitdes de mato, capangas, etc, até a policia
formalmente constituida. Desde a casa grande e do sobrado até aos
belos edificios e residéncias atuais, o critério tem sido o mesmo. J4 o
lugar natural do negro é o oposto, evidentemente: da senzala as
favelas, cortigos, invasodes, alagados e conjuntos “habitacionais” (...)
dos dias de hoje, o critério tem sido simetricamente 0 mesmo: a divisao
racial do espaco. (...) No caso do grupo dominado o que se constata
sdo familias inteiras amontoadas em cubiculos cujas condi¢cdes de
higiene e salde sdo as mais precéarias. Além disso, aqui também se
tem a presenca policial; s6 que ndo é para proteger, mas para reprimir,
violentar e amedrontar. E por ai que se entende porque o outro lugar
natural do negro sejam as prisGes. A sistematica repressao policial,
dado o seu carater racista, tem por objetivo préximo a instauracao da
submissao psicoldgica através do medo. Ao longo prazo, o que se visa
€ o impedimento de qualquer forma de unidade do grupo dominado,
mediante & utilizacdo de todos os meios que perpetuem a sua diviséo
interna. Enquanto isso, o discurso dominante justifica a atuacdo desse
aparelho repressivo, falando do de ordem e seguranga sociais (Lélia
GONZALEZ, 1984, p. 233).

Mas se por um lado a periferia € um cenario de opressao, por outro também
€ palco da resisténcia, por isso 0s espacos periféricos devem ser vistos além das
perdas e privagdes, mas sim como espacos de possibilidades, de criatividade e
de novas discussdes criticas. As margens ndo sao lugares ausentes de fala, pois
lutam cotidianamente contra o siléncio e a marginalizacéo impostas pelo racismo
(Grada KILOMBA, 2019).

Em todos os ambitos sabemos que a populacdo negra sempre foi
silenciada e invisibilizada ao longo da histéria (Lélia GONZALEZ, 1984). Isso se
agrava ainda mais entre as mulheres negras, pois, “se, no contexto da producéo
colonial, o sujeito subalterno ndo tem histéria e ndo pode falar, o sujeito
subalterno feminino esta ainda mais profundamente na obscuridade” (Gayatri
SPIVAK, 2010, p. 67).

Portanto, se os direitos mais simples de acesso a moradia, educacéo e
salude sdo negados as pessoas negras, 0 que dizer sobre o acesso as
universidades, meios de comunicacdo e politica institucional? Embora hoje a

intelectualidade negra esteja se empoderando cada vez mais, com uma
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producdo cientifica crescente, ainda assistimos a escassez de producdes e
epistemologias que dé protagonismo a esses individuos em algumas areas,
dentre essas, a arqueologia, onde poucas podem falar a partir de um locus afro-
centrado (Gabby HARTEMANN & lIrislane DE MORAES, 2017; Patricia de
CARVALHO, 2018)

A justa reivindicacdo dos pesquisadores afro-centrados pelos seus
espacos de producao académica, contudo, ndo deve despertar ressentimento ou
ser ignorada por nés pesquisadoras brancas, pelo contrario, devemos somar a
luta buscando o nosso lugar adequado de fala, compreendendo que eles estao
lutando ndo apenas pelo ato de falar em si, mas sim de existir e (re) existir a
partir de suas prOprias experiéncias e cosmologias, construindo histérias
baseadas na sua ancestralidade, ndo nos documentos dos homens brancos,
podendo assim refutar a historiografia tradicional que insiste em hierarquizar os
saberes a partir das diferencas sociais e raciais (Djamila RIBEIRO, 2017, p. 38;
Gabby HARTEMANN Irislane DE MORAES, 2017; Patricia de CARVALHO,
2018)

Quando falamos de direito a existéncia digna, a voz, estamos falando
de locus social, de como esse lugar imposto dificulta a possibilidade de
transcendéncia. Absolutamente ndo tem a ver com uma Vvisdo
essencialista de que somente o negro pode falar sobre racismo, por
exemplo. (Djamila RIBEIRO, 2017, p. 38).

A Definicdo do meu lugar de fala nessa pesquisa foi justamente o ponto
mais dificil no processo de escrita dessa dissertacédo, afinal, continuo sendo uma
mulher branca falando “de” mulheres negras. Por essa razdo, antes de
apresentar o objeto desse estudo, trarei um breve relato dos caminhos que
percorri até a definicho do tema e dos objetivos dessa pesquisa, pois
compreendo gque esse processo foi de suma importancia para que eu comecasse
a refletir sobre certos “grilhdes” epistémicos que a academia nos impde, afinal,
guando somos educados “para saber demais sobre as coisas, ha o perigo de ver
seu proprio conhecimento ao invés das coisas em si.” (Tim INGOLD, 2015, p.
22)

Iniciei esse texto abordando justamente o0 meu ponto de partida: as
estancias e charqueadas. O projeto desta dissertacdo ingressou no Programa

de Pos-graduacdo com a proposta de realizar um estudo arqueoldgico da
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escravidao nas estancias do municipio de Bagé, buscando compreender
guestdes acerca das condi¢des de trabalho e da vida cotidiana dos escravizados
no século XIX. O projeto foi desenvolvido a partir da minha formac¢ao académica,
com graduacdo em Histéria e mestrado em Memoria Social e Patrimoénio
Cultural, e da experiéncia que adquiri em trabalhos de Arqueologia Preventiva,
0S quais me levaram a conhecer esses contextos arqueologicos em Bagé. Ja as
charqueadas pelotenses foram objeto de estudo na minha primeira dissertagéo,
onde desenvolvi uma pesquisa em Arqueologia da Escravidao voltada ao
levantamento da materialidade em fontes escritas (Estefania da ROSA, 2012).
Mas no decorrer do curso de Antropologia e Arqueologia eu comecei a
guestionar minha producéo académica. Os debates em sala de aula, a troca de
experiéncias com colegas! e professores e as novas leituras tedricas em
Antropologia e Arqueologia me levaram a refletir sobre o distanciamento entre o
meu projeto e as comunidades negras do presente. Percebi, entdo, que a minha
pesquisa estava condicionada pelos preceitos epistemoldgicos que aprendi na
academia, ou seja, um arcabougo de teorias que deveriam “enquadrar’ o
contexto de analise em padrBes, gerando interpretacdes que confirmassem
hipéteses pré-estabelecidas pela experiéncia legitimada de outros autores

(principalmente estrangeiros). Afinal, como bem defende Grada Kilomba,

Os temas, paradigmas e metodologias do academicismo tradicional —
a chamada epistemologia — refletem n&o um espago heterogéneo para
a teorizacdo, mas sim os interesses politicos especificos da sociedade
branca (...) e nesse sentido define ndo apenas o que é conhecimento
verdadeiro, mas também em quem acreditar e em quem confiar.
(Grada Kilomba, 2019, p. 55)

Foi nesse momento, e ainda dentro da academia, que eu passei a
questionar a legitimidade do meu lugar de fala (RIBEIRO D., 2017), pois me
encontrava numa posicao distanciada e colonizadora, sendo uma pesquisadora
branca, de outra cidade, “criando” uma pesquisa que partiu de um interesse
pessoal (ingressar no curso), exercendo assim uma violéncia epistémica
(GNNECO, 2009; SPAVIK, 2010). Aos poucos fui percebendo que o problema

principal ndo era o projeto em si, mas sim a minha motivacgéao inicial que nao

1Em especial minha colega e amiga Ingrid Santana que, devido a proximidade de nossos
temas de pesquisa e seu conhecimento em religibes de matriz africana, me proporcionou
fervorosos dialogos e trocas de ideias, me encorajando para essa “virada” ao longo da pesquisa.
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abarcava outras ontologias (ESCOBAR, 2014; ALBERTI et. al., 2011). Isso me
levou entao a deixar as “coisas antigas” de lado e procurar as pessoas em seus
devires cotidianos.

Mas antes de tentar definir meu lugar de fala é preciso também dizer quem
sou eu fora do curriculo lattes!

Desde que nasci até os meus 19 anos eu vivi na Vila da Palha, uma
pequena rua sem saida as margens do arroio Pelotas, situada entre as
charqueadas S&o Jodo e Santa Rita, que surgiu no periodo pds-abolicdo quando
0S ex-escravizados desses estabelecimentos construiram seus ranchos de
palha, o que explica o nome no qual ficou conhecido esse territério negro em
Pelotas. Lembro que ao dizer onde morava causava medo e espanto nas
pessoas, pois todos viam como um lugar perigoso e violento. Mas apesar de “vir
da vila” sou uma mulher branca, entdo a mudanga de enderego mudou meu
status, por isso, mesmo vivenciando esse contexto de exclusdo eu néo sei o que
é enfrentar preconceito pela cor da minha pele.

Por outro lado, eu sei que o racismo atua naturalmente no cotidiano, pois
mesmo vivendo na vila, os brancos sdo educados para segregar as pessoas
negras. Brancos que muitas vezes ndo descendem de familias europeias, mas
que sdo justamente os filhos do branqueamento, que apagaram as memaorias
dos parentes que “tem o pé na senzala”, que proibem as filhas de casarem com
negros para nao ter neto “sarara” e que condenam o batuque porque € “coisa do
diabo”. Crescer na vila nos leva a ouvir essas frases pejorativas cotidianamente,
pois somos educados para acreditar e reproduzir tudo isso. E € por isso também
que so fui conhecer de fato as terreiras da vila ao longo dessa pesquisa, pois
hoje posso transgredir as regras que antes me eram impostas.

O lugar social ndo determina uma consciéncia discursiva sobre esse
lugar. Porém, o lugar que ocupamos socialmente nos faz ter
experiéncias distintas e outras perspectivas. A teoria do ponto de vista
feminista e lugar de fala nos faz refutar uma viséo universal de mulher
e de negritude, e outras identidades, assim como faz com que homens
brancos, que se pensam universais, se racializem, entendam o que
significa ser branco como metéfora do poder, como nos ensina
Kilomba. Com isso, pretende-se também refutar uma pretensa
universalidade. Ao promover uma multiplicidade de vozes o que se
quer, acima de tudo, é quebrar com o discurso autorizado e Unico, que
se pretende universal. Busca-se aqui, sobretudo, lutar para romper
com o regime de autorizacdo discursiva. (Djamila RIBEIRO, 2017, p.
41).
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Meu lugar de fala, portanto, ainda é de uma arqueologa branca, que decidiu
ndo se iniciar na religido enquanto ndo concluisse essa pesquisa, para nao
parecer que isso foi uma estratégia de legitimacao do discurso, pois acredito que
minha escrita deveria manter-se focada nos saberes das mulheres negras e das
pessoas afro-religiosas, mostrando que seus ensinamentos ndo s6 devem ser
respeitados pela academia, como ouvidos a partir de suas proprias experiéncias.

Partindo dessa perspectiva € que a redacado desse texto procurou fugir dos
padrées dissertativos académicos, evitando revisdes bibliograficas exaustivas
sobre conceitos para dar espaco as histérias e interpretacdes das pessoas
envolvidas nessa pesquisa. O que nao foi isento de criticas e acusado de
acientifico, subjetivo, parcial, emocional, entre tantos outros adjetivos descritos
por Grada Kilomba (2019) como comum aos discursos proferidos pelos cientistas
gue normatizam a producdo do conhecimento e determinam a “verdadeira”
erudicao.

O primeiro passo para essa tentativa de descolonizagdo da minha escrita
foi buscar referéncias nos feminismos negro e descolonial (Maria LUGONES,
2014a; 2014b.; Lélia GONZALEZ, 1984; Djamila RIBEIRO, 2017; Loredana
RIBEIRO, 2017a; Gayatri SPIVAK, 2010), mas, como bem me alertou a
arquedloga Patricia de Carvalho na banca de qualificacdo, “ler as feministas
negras ndo me torna uma delas”.

Em vista disso, essa pesquisa passou por tentativas constantes de
desaprendizagem e reaprendizagem com o0 objetivo de instruir-se de uma nova
forma de falar junto aos sujeitos afro-centrados. Um processo que me foi cobrado
constantemente por minha orientadora, que foi fundamental na construcao desse
novo projeto e na mudanca da propria escrita. Essa busca seguiu com a
definicdo do objeto de estudo, o qual n&o foi imposto a priori, determinando um
tipo de sitio ou cultura material a ser pesquisada. Ele foi sendo construido a partir
da observacéo, do diadlogo e do convivio com as pessoas em sua vida cotidiana,
onde o envolvimento com suas subjetividades e agenciamentos foram
mostrando as coisas que eram significativas na composi¢cdo do seu mundo
material. Seguindo por um rumo inicialmente incerto, como o percorrer de um
labirinto sem comeco ou fim (Tim INGOLD, 2015), comecei a ouvir historias que

me apontaram um novo horizonte, o qual passei a buscar ao ser seduzida pelos
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encantos da jovem Oya, mae guerreira lansd, que com seus ventos me conduziu
a casa de suas filhas e seus Ylés em Bagé e em Pelotas.

Convivendo com as pessoas de religido comecei a entender que a fé e os
feiticos desempenham um papel que vai além de um sistema de crencas, eles
sdo antes de tudo um instrumento de resisténcia, seja para a Preta Velha que
subverteu as diversas formas de opressao impostas pela escravidao, seja para
a Preta Nova, que encontra nas praticas afro-religiosas a solucéo para 0s seus
problemas cotidianos na periferia.

Nessa perspectiva, o objetivo central dessa pesquisa consistiu em observar
como os saberes sagrados da didspora africana se materializam na vida
cotidiana presentificando Orixas e entidades espirituais nos lares e terreiras das
periferias de Bagé e Pelotas, da mesma forma que no passado deviam coabitar
0 espaco das senzalas das estancias e charqueadas. Através das historias sobre
a trajetéria religiosa das mulheres negras e de liderancas religiosas, do
aprendizado das praticas ritualisticas e do convivio nesses espacos sagrados,
passei a refletir sobre a seguinte questdo: como 0s saberes e as praticas afro-
religiosas podem contribuir para a descolonizacdo das nossas praticas de
pesquisa arqueologica? Como podemos descolonizar nossos sentidos,
discursos e narrativas para de fato pensar os espacos escravistas a partir das
cosmologias afro-religiosas, respeitando a ancestralidade e as subjetividades
das pessoas negras do presente?

Para alcancar esses objetivos, Loredana Ribeiro (2017) propde uma
metodologia focada nos estudos da vida cotidiana, ja que este € um ponto de
partida privilegiado para adentrar as subjetividades e agenciamentos femininos,
0s quais geralmente séo obscurecidos pelas epistemologias homogeneizantes e
normativas impostas pela objetividade das ciéncias convencionais. Na vida
cotidiana podemos encontrar os conhecimentos situados, descritos por Donna
Haraway (1995) como uma epistemologia da alocacéo, de posicionamento que
se opde a universalidade, de onde se pode ouvir sobre a vida das pessoas, a
visdo desde um corpo situacional e localizado que se opde as visdes de cima
gue imp0de suas verdades estruturantes.

Em vista disso, a metodologia proposta nessa pesquisa consistiu numa
etnografia arqueologica das coisas que permeiam 0s espacos das praticas afro-

religiosas, como as casas de moradia, as terreiras e 0S proprios espacos
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escravistas, os quais foram observados a partir dos conhecimentos das pessoas
qgue vivenciam as religides de matriz africana na atualidade. Dessa forma, a
metodologia foi aplicada a partir da combinacdo de métodos antropoldgicos e
arqueoldgicos (Yannis HAMILAKIS, 2011), onde as coisas materiais foram
pensadas a partir das relacdes entre as pessoas e 0 mundo espiritual no
presente, mas buscando entender como as coisas foram e ainda podem ser
compreendidas a partir das cosmologias afro-religiosas, atuando assim nas
reivindicacbes politicas e culturais desses grupos na contemporaneidade
(Yannis HAMILAKIS, 2011; 2018).

O mundo material, portanto, € conceituado enquanto “coisas” seguindo a
perspectiva de Tim Ingold (2012), pensando as formas enquanto matérias fluidas
e porosas que se integram na dinamica da vida cotidiana, diferente de um objeto
estatico e acabado nele mesmo. As coisas na perspectiva das religides de matriz
africana séo vivas e transportam energias, e ainda, servem como suportes para
a resisténcia a colonialidade. Dessa forma, as coisas se misturam as historias
de vida das pessoas de maneira que sdo ontologicamente inseparaveis
(WEBMOOR, Timothty & WITMORE, Christopher, 2016, p. 165).

Esse processo entre conhecer a existéncia das coisas e as compreender
enquanto poténcias existenciais e ativas no cotidiano foi um longo e arduo
percurso que iniciou quando conheci Sénia Silveira Guedes e seu conga
doméstico em Bagé. Seus saberes e experiéncias me levaram a buscar pela
materializacdo do sagrado afro-religioso nos lares de outras mulheres negras,
percebendo como elas atuam e resistem ao colonialismo nessa micro-esfera da
vida cotidiana. Para compreender a existéncia do mundo espiritual e como este
se materializa entre as terreiras e 0s espacos da rua e da natureza, comecei a
frequentar uma casa de religido em Bagé e duas em Pelotas, todas voltadas as
praticas da Umbanda Cruzada, me levando também a questionar a permanéncia
de elementos afro-diaspdricos numa religido que sofreu constantes tentativas de
silenciamento ao longo de sua histéria.

Esse processo de aprendizado me fez retornar aos espagos escravistas
das estancias e charqueadas do século XIX, me levando a tentativa de uma nova
leitura dessas paisagens, permeada pelas subjetividades das cosmologias afro-
religiosas que me envolveram nesse processo de aprendizado, o qual foi

mediado pelas memadrias e saberes dos interlocutores dessa pesquisa, bem
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como pelas historias dos Pretos e Pretas Velhas, entidades espirituais que vem
ao mundo através da incorporacdo de seus meédiuns, rememorando a
ancestralidade africana. Por fim, tentei aplicar esses conhecimentos na minha
pratica arqueologica de campo na arqueologia preventiva, durante as
escavacoes da senzala da antiga chacara da Baronesa, em Pelotas, trabalhando
com respeito a ancestralidade africana e com apoio e orientacdo dos Orixas e
Pretos Velhos.

Conforme comentado, ndo apresentarei um capitulo teérico metodolégico
e 0S conceitos norteadores serdo brevemente abordados nessa introducéo e
apresentados ao longo do texto, dialogando com os temas desenvolvidos em
cada capitulo.

Os dados apresentados nessa pesquisa irdo dialogar com estudos
arqueoldgicos cujas praticas e ideias embrionarias surgiram nos Estados Unidos
na década de 1960, com a formacdo de uma linha de pesquisa da arqueologia
histérica denominada na época de arqueologia da escraviddo. Apesar dos
problemas que serdo discutidos ao longo desse texto, o surgimento dessa
disciplina marca uma ruptura nas abordagens arqueoldgicas histéricas, que até
entdo se dedicavam aos contextos brancos e elitistas, invisibilizando a
participacéo das populacdes africanas e afrodescendentes na construcéo desse
mundo material.

Essa nova conjuntura que se expandia no campo das ciéncias humanas foi
impulsionada, principalmente, por pesquisadores engajados em movimentos
sociais como o “The U.S. Civil Rights Movement” (Michael BLAKEY, 2001) e
pelas novas abordagens sobre etnicidade e histéria social, influenciando a
arqueologia a buscar o registro material da presenca negra em contextos
escravistas das plantations norte-americanas (Theresa SINGLETON, 1995).
Esse novo campo de pesquisa chegou rompendo com as barreiras tradicionais
do campo académico, sob a égide de dar visibilidade aos grupos subordinados
(Theresa SINGLETON, 1995; Charles ORSER, 1998).

Ja no Brasil, essa perspectiva foi adotada apenas nos anos 1980, a partir
de alguns estudos pioneiros realizados em quilombos e senzalas (Pedro
FUNARI, 1996; Theresa SINGLETON & Marcos André SOUZA, 2009). As
discussbes sobre visibilidade do registro arqueoldgico dos africanos e

afrodescendente avancaram muito nas ultimas décadas, com uma producgao
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crescente de pesquisas arqueoldgicas nos contextos escravizados brasileiros
(Luis Claudio SYMANSKI, 2009; Theresa SINGLETON & Marcos André SOUZA,
2009).

Apesar da diversidade de temas abordados, os espa¢os domésticos de
escravizados ainda centralizam as pesquisas académicas, tornando a
identificacdo desses contextos uma questéo primordial na arqueologia, uma vez
que a cultura material associada a esses grupos so se torna passivel de anélise
quando esta visivel (ou visibilizada) no registro arqueoldgico (Luis Claudio
SYMANSKI & Marcos André SOUZA, 2007). Dessa forma, um dos primeiros
procedimentos adotados pelos arquedlogos € analisar a distribuicdo espacial da
propriedade identificando suas unidades domésticas e produtivas. Esta analise,
baseada em informacfes documentais e arqueoldgicas, permite a compreensao
dos padrdes e, assim, € possivel analisar a cultura material desses grupos
evitando essencialismos (Luis Claudio SYMANSKI & Marcos André SOUZA,
2007).

Na tentativa de romper com alguns paradigmas dos estudos em
arqueologia da escraviddo é que definimos os conceitos e abordagens dessa
pesquisa na perspectiva da arqueologia da diaspora africana, compreendendo
que ndo devemos fazer uma Arqueologia para estudar os instrumentos de
“opresséo e vigilancia®, tampouco reproduzir uma analise dos “padrbes de
consumo” ou outras questdes que apenas “posicionam” 0s corpos negros numa
escala social pretérita. Compreendemos aqui que se a Arqueologia tem alguma
contribuicdo a fazer a esses coletivos, precisa também conhecer o mundo
material das mulheres e homens de origem africana a partir daquilo que foi e é
significativo para sua ontologia, pois isso demonstra a resisténcia dos
antepassados e ainda se torna potente nos processos de empoderamento das
comunidades afro-diaspéricas da atualidade.

Dessa forma, se a escravidao foi o instrumento de opresséo, a diaspora
africana de saberes e crencas consistiu numa estratégia de resisténcia, pois
manteve vivos Orixas, rituais e saberes que ainda hoje movimentam as casas e
a vidas das pessoas negras. Essa posi¢cdo esta em consonancia com a tese da
arqueologa Patricia de Carvalho (2018), que se declara a primeira doutora negra
em arqueologia a tratar de uma tematica afro-diaspérica a partir de um

conhecimento “situado e corporificado”, quebrando com os paradigmas da
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arqueologia brasileira, coordenada majoritariamente por homens brancos. Ao
adotarmos o termo “diaspora africana” em detrimento de “escravidao”
concordamos com a arqueodloga que o uso desse termo na arqueologia vai além
de uma escolha gramatical, pois ndo estamos tratando aqui da condi¢cdo de
escravidao imposta, mas justamente dos elementos materiais que representam

a experiéncia diasporica dos grupos afrodescendentes.

Mas a questdo aqui ndo seria renomear uma série de areas de
pesquisas arqueoldgicas, mas sim avaliar se o tema “escraviddo”
continua sendo adequado para se referir a materialidade
afrodescendente, tenha sido ela produzida durante ou depois da
escraviddo, tendo em vista as transformagfes na producdo do
conhecimento. O termo “diaspora africana” € mais abrangente e esta
associado a conceitos que colaboram para a melhor compreenséo da
materialidade associada aos grupos afrodescendentes, suas
estratégias de producdo e reproducdo material. (Patricia de
CARVALHO, 2018, p. 13)

Dessa forma, esse estudo foi orientado por referenciais teéricos da
arqueologia da diaspora africana, cujo foco principal € compreender a dinamica
social e cultural das populagcbes afrodescendentes através da cultura material
identificada nos sitios histéricos, buscando elementos que evidenciem o0s
processos de hibridismo cultural que se preservaram através da resisténcia
cultural desses povos, materializando saberes e crencas que podem ser
identificados nesses contextos escravistas (Camila AGOSTINI, 2009; 2017;
Marcos André SOUZA & Luis Claudio SYMANSKI, 2007; Luis Claudio
SYMANSKI, 2007; 2008; 2009; 2014; Theresa SINGLETON & Marcos André
SOUZA, 2009; Lucio FERREIRA, 2009).

A diadspora africana define as experiéncias dos africanos e
afrodescendentes que foram forcados a abandonar sua terra e se
territorializaram pelo Atlantico Negro (Paul GILROY, 2001), resistindo a
escraviddo e ao colonialismo preservando codigos culturais e lagos de

ancestralidade que sobreviveram por meio de hibridismos culturais?,

2“Hibridismo ndo é uma referéncia a composicao racial mista de uma populacdo. E realmente
outro termo para a légica cultural da traducéo. Essa légica se torna cada vez mais evidente nas
diasporas multiculturais e em outras comunidades minoritarias e mistas do mundo pos-colonial.
Antigas e recentes didsporas governadas por essa posicdo ambivalente, do tipo dentro/fora,
podem ser encontradas em toda parte. Ela define a l6gica cultural composta e irregular pela qual
a chamada "modernidade" ocidental tem afetado o resto do mundo desde o inicio do projeto
globalizante da Europa”. (HALL, 2010, p. 74).
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entrelacadas por intercambios com outros povos presentes na sociedade

colonial (Stuart HALL, 2010), marcando essa identidade diaspérica ao redor do

mundo (Jurema WERNECK, 2003).
A linguagem da didspora foi uma elaboracdo que emergiu na década
de 1960 entre intelectuais e ativistas negros como resposta ao pan-
africanismo, entendido em termos de “mesmidade” e comunalidade
cultural assumidas a-historicamente como unidade politica entre as
pessoas negras. Nesse sentido, apontou-se um significado historizado
e politizado da diaspora, entendida como um circuito transnacional de
politicas e culturas por sobre a nacdo e além dos oceanos, que
conformara uma arena de contestacao e de identificacdo baseados em
pleitos e negociacdes da diferenca (Lao-Montes, 2005). Dessa forma,
repensavam-se as narrativas historicas e culturais pautadas por
nogbes de centro e periferia e, em uma perspectiva multilocalizada,

comecava-se a problematizar as experiéncias identitarias, no caso, de
afrodescendentes. (Laura LOPEZ, 2015, p.307)

O termo didspora africana foi incorporado aos estudos feministas para atuar
como instrumento tedrico e politico, auxiliando a pensar as problematicas da
mulher afrodescendente no mundo (Laura LOPEZ, 2009, p. 86), trazendo,
portanto, a perspectiva de género para ampliar as discussfes sobre diaspora
africana. A partir da nogéo definida por Sonia dos Santos (2007) como feminismo
diasporico, as mulheres negras compartilham experiéncias de opressao e
resisténcia, formando irmandades que transcendem as fronteiras politicas,
econdmicas, geograficas e socioculturais, buscando discutir acées politicas de
enfrentamento a dominagcdo baseadas na raca, no género, na classe e na
sexualidade, criticando inclusive questdes mais amplas como o neoliberalismo e
a globalizacéo (Laura LOPEZ, 2009).

Nesse sentido, as feministas negras compreendem as experiéncias
diaspdricas e a corporeidade da mulher negra enquanto instrumentos de atuacao
politica (Laura LOPEZ, 2009), na luta contra a violéncia racista, heterossexista e
eurocéntrica, para garantir sua participacdo ativa no agenciamento de suas
condi¢cbes de vida e na constituicdo da diaspora negra (Jurema WERNECK,
2003; 2009). O proprio corpo da mulher negra, portanto, deve ser pensado
enquanto territério politico, pois conjuga dores e paradoxos que marcaram
historicamente suas vidas na diaspora (Laura LOPEZ, 2015, p. 318),

A experiéncia afro-diasporica das mulheres negras € marcada pela
diversidade de temporalidades, visbes de mundo, experiéncias e formas de

representacao que “séo constitutivas do modo como nos apresentamos e somos
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vistas” (Jurema WERNECK, 2009, p. 152). Assim, as subjetividades dos corpos
negros sao construidas a partir de experiéncias racializadas, de vivéncias
diasporicas que incorporam 0s ancestrais, as memarias da escraviddo e os
processos de exclusdo que enfrentam até os dias de hoje, tecendo um
emaranhado complexo de vinculos, pertencimentos e identidades (Laura
LOPEZ, 2015, p. 324), o qual busquei acompanhar no convivio com as mulheres
negras das periferias de Bagé e Pelotas.

A proposta aqui é justamente pensar o conceito de didspora africana
adotando uma perspectiva feminista ao campo da arqueologia, propondo a
analise do mundo material em suas multiplas temporalidades e a partir das
subjetividades afro-religiosas. Portanto, a metodologia adotada nessa pesquisa
consistiu numa etnografia arqueoldgica da materializacdo do sagrado afro-
diasporico presente na vida cotidiana das mulheres negras e das terreiras de
Umbanda Cruzada, situadas nas periferias de Bagé e Pelotas, as quais nos
levam a reflexdes mais criticas sobre o trabalho arqueolégico de campo nos
contextos afro-diasporicos sitios de escravistas.

A etnografia arqueoldgica foi definida enquanto metodologia por consistir
num campo de pesquisa transversal entre a antropologia e a arqueologia, cujo
objeto central sdo as coisas materiais em suas mdultiplas temporalidades, as
quais sdo construidas e interpretadas em narrativas que envolvem o0s
pesquisadores e o publico (Yannis HAMILAKIS, 2011). A etnografia tornou-se
um método de pesquisa junto aos estudos arqueoldgicos por consistir num
método eficaz de abordar questdes politicas, éticas, epistemoldgicas e sociais,
que possibilitam o reconhecimento e a legitimidade das reinvindicagdes de
grupos sociais sobre o seu passado material, priorizando e valorizando os
significados e interpretaces do publico, possibilitando que os descendentes se
apropriem de seu passado e falem sobre o registro arqueoldgico (Qyetzil
CASTANEDA, 2008).

Segundo Yannis Hamilakis (2011) a etnografia arqueoldgica é
multitemporal e ndo presentista, pois questiona 0s principios ontolégicos
modernos de temporalidade linear e sucessiva. A matéria possui uma
capacidade de duracdo que desordena a temporalidade etnocéntrica,
constituindo memdrias que incorporam e projetam o tempo como coexisténcia

ao invés de linearidade, tornando-se multitemporal, onde as coisas foram e ainda
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podem ser diferentes quando sédo compreendidas por ontologias alternativas ao
capitalismo. Dessa forma, a etnografia arqueolégica € fundamentada no
presente, mas é cercada por diferentes histérias e esta sintonizada com os
efeitos politicos dos diferentes tempos coexistentes (Yannis HAMILAKIS, 2018)

Os autores dedicados a construcdo de metodologias para a etnografia
arqueoldgica a definem como distinta da etnoarqueologia, pois enquanto nessa
a analogia etnografica visa comparar os padrdes simbolicos e materiais dos
restos arqueoldgicos com os das comunidades presentes, a etnografia
arqueoldgica procura uma forma de envolver eticamente 0s contextos
arqueoldgicos aos publicos diversos e seus descendentes (Qyetzil CASTANEDA
& Christopher MATTHEW, 2008).

Tendo em vista esses objetivos, a etnografia arqueoldgica precisa
compreender o contexto social mais amplo em que se insere, por isso, O
pesquisador precisa estar em sintonia com a materialidade e a temporalidade da
vida social dos grupos envolvidos, a qual requer um envolvimento numa
pesquisa de campo de longo prazo, que permita a familiarizagdo com contexto
social e linguistico. Isso contribuira também com o desenvolvimento de multiplas
transformacdes epistémicas e interpretativas (Qyetzii CASTANEDA &
Christopher MATTHEW, 2008).

Ressalvo que os pontos de convergéncia entre Arqueologia e
Etnografia precisam ser orientados ndo pelo desejo de encontrar
visdes de mundo, mas pelos mundos propriamente. O encontro de
mundos envolve multiplos campos de pesquisa e escritas especificas,
podendo citar aquelas etnografias realizadas em arquivos, atividades
de escavacdo e analise laboratorial e as desenvolvidas com
sociedades vivas. A transformacéo dos materiais em linguagem escrita
somente € possivel devido a manipulacdo de recursos, intencdes
deliberadas em visibilizar e invisibilizar dimensbes e percep¢des da
realidade, além de uma sele¢éo sistematica e continua de experiéncia

e afeccao do que sera escrito e do sera esquecido. (Luciana NOVAES,
2018, p. 10)

A construgdo de uma escrita etnogréfica, mesmo que com propositos
materiais e temporais comuns a investigagdo no campo da arqueologia, também
deve familiarizar-se com as etnografias desenvolvidas no préprio campo da
antropologia. Nessa pesquisa, buscamos por pesquisa que abordam uma
“etnografia da feiticaria” (Edgar BARBOSA NETO, 2012), um campo complexo e
perigoso onde o etndgrafo s6 pode falar quando estd numa posi¢do que se vé

sujeito as mesmas forcas e intensidades feiticeiras que envolvem seus
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informantes, por isso 0 pesquisador ndo consegue ficar apenas numa posicao

de observador e acaba por ser afetado pela experiéncia de campo.

A feiticaria, portanto, ndo é observavel, tanto quanto néo é dizivel. Ou
melhor, s6 se pode vé-la ao dizé-la, e dizé-laja é, de algum modo, fazé-
la. Em outras palavras, ndo pode haver observacdo porque, nesse
sistema de lugares que é a feiticaria, ndo ha lugar para o que nédo tem
lugar (Edgar BARBOSA NETO, 2012, p. 241),

A nocéo de afeto desenvolvida por Jeanne Favret-Saada (1990) a partir de
suas experiéncias etnogréficas com feiticaria no Bocage na Franca, define o
conjunto de experiéncias que ela observa ap0s aceitar participar de sessfes de
feiticaria, na qual ela so participa por ter sido diagnosticada pelos nativos como
enfeiticada. Ela afirma que aceitar participar e ser afetada ndo consiste em ter
empatia, tampouco |he informa sobre os afetos do outro, mas mobiliza o seu
estoque de imagens e abre uma comunicacao especifica com os nativos, o da
comunicacdo verbal ou ndo verbal involuntaria que é desprovida de
intencionalidade e representacdo. Dessa forma, ao conceder um estatuto
epistemologico ao afeto, o etnégrafo vivencia e observa uma variedade de
experiéncias humanas compartilhadas com outras pessoas também afetadas,
podendo aprender sobre sistemas de representacdes nativas através de um
outro tipo de comunicagao.

Ora, eu estava justamente no lugar do nativo, agitada pelas
“sensagodes, percepgoes e pelos pensamentos” de quem ocupa um
lugar no sistema da feiticaria. Se afirmo que e preciso aceitar ocupa-lo,
em vez de imaginar-se 14, e pela simples razdo de que o que ali se
passa e literalmente inimaginavel, sobretudo para um etnégrafo,
habituado a trabalhar com representacdes: quando se estid em um tal
lugar, é-se bombardeado por intensidades especificas (chamemo-las
de afetos), que geralmente ndo sdo significaveis. Esse lugar e as
intensidades que Ihe sdo ligadas tem entdo que ser experimentados: e

a Unica maneira de aproxima-los. (Jeanne FAVRET-SAADA, 1990
apud Paula SIQUEIRA, 2005, P. 159)

Para Marcio Goldman (2005) o ser afetado n&o significa acreditar ou
comegar a compartilhar da crenga, tampouco trata de afeto no sentido da
emocao, mas sim de compartilhar da experiéncia da feiticaria se deixando afetar
para além da representacio. E nesse sentido que ele descreve sua experiéncia
de ouvir os “tambores dos mortos” e como estes Ihe levaram a entender os
significados dos “tambores dos vivos” (Marcio GOLDMAN, 2003), no qual ele

percebe que o sentido dos tambores é o mesmo para guem experencia,
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compreendendo que ndo se pode separar os diferentes territorios existenciais
nos quais essas pessoas se locomovem.

Numa etnografia arqueoldgica o afeto vai além da experiéncia de participar
dos rituais, pois passa pela sua forma concreta fixada no material, experiéncia
na qual fui levada a refletir ao longo de toda a pesquisa ao ser convidada a “ver”
um Orixa presente numa planta, a “sentir” a energia dos Exus que transitam
numa encruzilhada, a “ouvir” os conselhos do espirito de uma Preta Velha
incorporada no corpo de uma médium, entre outras experiéncias sensoriais no
qual eu sO poderia compreender compartilhando do afeto de perceber as coisas
materiais a partir de uma outra ontologia.

E nesse sentido que compreendo que a etnografia arqueoldgica pode nos
levar a refletir e buscar uma mudanca nas nossas praticas de pesquisa, pois ao
aceitar compartilhar a experiéncia vivida pelas pessoas ndés iniciamos um
processo de descolonizacdo que também passa por nossos sentidos corporais
(Yannis HAMILAKIS, 2015), onde compreendemos que um material
arqueoldgico pode ser visto a partir de experiéncias multissensoriais.

As pessoas se relacionam com as coisas materiais no mundo, portanto, é
através dos sentidos que o material produz afetos e memodrias (Yannis
HAMILAKIS, 2015). Dessa forma, ao lidar com essa dimenséo tétil e concreta
das coisas, 0s arquedlogos devem abrir seus sentidos sensoriais para outras
formas de experenciar o mundo (Marcia BEZERRA, 2013). Para recuperar
memorias e afetos sobre coisas do passado, devemos apreender de novo 0s
materiais, texturas, fluxos de substancia a partir de subjetividades e estimulos
sensoriais multiplos, reconstruindo o passado a partir de outras possibilidades,
de memodrias e interacdes afetivas que as pessoas podem ter estabelecido com
as coisas (Yannis HAMILAKIS, 2015).

La arqueologia de los sentidos como proyecto adquiere importancia y
actualidad adicional, mucho mas alld de los confines de la disciplina,
por una razon mas. La La interaccién sensorial con el mundo material
es un modo experiencial clave para la generacion y la activacion de la
memoria corporal. Me refiero aqui a «social» como opuesto a la
memoria individual cognitivista, y a las practicas, experiencias, rituales
y representaciones que producen y personifican, voluntaria o
involuntariamente, el recordar y olvidar (cf. Connerton 1989). El trabajo
de la memoria (cf. Cole 1998) depende de los sentidos, y los sentidos
dependen de la materialidad y el caracter fisico del mundo. En otras
palabras, los sentidos son la manera en la materialidad produce el
recuerdo y la memoria. (Yannis HAMILAKIS, 2015, p. 7-8).
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Esse mesmo afeto (Jeanne FAVRET-SAADA, 1990) sobre o campo
sensorial dos sentidos (Yannis HAMILAKIS, 2015) deve ser compartilhado pelos
arqueodlogos em seu trabalho de campo e laboratério, onde, por exemplo, uma
pedra deve ser vista para além das propriedades de sua substancia e uma
tesoura deve ser desprendida de seus usos e funcionalidades, nos levando a
tentar “ver” e “sentir’ as poténcias existenciais presentes nas coisas e nos
espacos sobre a qual pesquisamos. E nessa perspectiva que essa etnografia
arqueoldgica foi desenvolvida, tecendo uma narrativa que buscara mostrar como
os conhecimentos situados das pessoas que seguem crencas afro-religiosas me
levaram a repensar minhas praticas arqueoldgicas, buscando uma nova forma
de ver as coisas a partir de saberes afro-diaspéricos. Busca essa que s6 se
tornou possivel a partir do contato com Soénia, uma mulher negra que me
convidou a ver o mundo material de uma outra forma.

Essa etnografia arqueoldgica consistiu também numa tentativa de seguir
um posicionamento feminista descolonial. Por isso, comegarei esse texto
apresentando os caminhos que percorri até conhecer a S6nia, mostrando como
seus conhecimentos situados me fizeram despertar para ver e sentir o “mundo
invisivel” das coisas, as quais passardo a ser narradas nos demais capitulos na
perspectiva das mulheres negras e de umbandistas das periferias de Bagé e
Pelotas. Foi a partir do convivio com essas mulheres, que geralmente sdo
silenciadas e oprimidas pela colonialidade do género (Maria LUGONES, 2014a.),
gue comecei a observar que elas sdo detentoras de saberes que materializam
as crencas afro-religiosas em seus lares, fazendo desses agenciamentos e
subjetividades as bases fundamentais para a preservacdo e a difusdo da
diaspora africana, corporificando uma resisténcia multitemporal que busca
romper com as imposi¢des racistas, heterossexistas e eurocéntricas da ideologia
capitalista ocidental (Jurema WERNECK, 2003; 2009).

Dessa forma, a metodologia dessa pesquisa centrou-se nas experiéncias
das mulheres negras, das liderancas afro-religiosas e das entidades espirituais,
as quais interpretam o mundo material dos lares, das terreiras e dos espacos
escravistas a partir de suas narrativas biogréaficas, recordando suas historias
para contar como 0s saberes afro-diaspéricos atuam através do sagrado no
cotidiano (Grada KILOMBA, 2019).
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Se as mulheres negras, bem como outros grupos marginalizados, tém
o direito capital, em todos os sentidos do termo, de ser reconhecidos
como sujeitos, entdo também devemos ter esse direito reconhecido
dentro do préprio processo de pesquisa e de discursos académicos.
Esse método de focar no sujeito ndo € uma forma privilegiada de
pesquisa, mas um conceito necessario. (Grada KILOMBA, 2019, p. 82)

Os trés capitulos dessa dissertacdo foram organizados para discutir o
sagrado afro-diaspoérico na perspectiva dos sujeitos da periferia, focando na
perspectiva das mulheres negras para observar a materializacdo dos orixas e
entidades em seus lares; na perspectiva dos afro-religiosos para pensar as
existéncias do mundo material nas terreiras; e, por fim, numa perspectiva
arqueoldgica permeada pelas subjetividades das mulheres negras, das pessoas
de religido e das préprias entidades espirituais dos ancestrais africanos, os
Pretos e Pretas Velhas, para buscar um novo olhar sobre 0s espagos escravistas
do século XIX.

No primeiro capitulo sigo o percurso “da senzala a periferia” para mostrar
como foi minha insercdo no campo e como o convivio com as mulheres negras
me levou a um aprendizado sobre como “enxergar” as poténcias existenciais das
coisas e espacialidades dos lares da periferia. O interior das casas dessas
mulheres é povoado por seres espirituais que se materializam de diferentes
formas, atuando no equilibrio energético e na protecao dos membros da familia.
Essas praticas me levaram a refletir sobre o papel feminino na transmissao dos
saberes afro-diaspoéricos, a resisténcia da mulher negra através de suas
subjetividades e, ainda, como as configuracbes espaciais dessas casas se
assemelham aos achados arqueoldgicos ritualisticos comuns as senzalas.

No segundo capitulo busquei compreender a Umbanda “da fé aos
feiticos” discutindo seu processo histérico de formacéo e como o colonialismo
engendrou um branqueamento nas praticas ritualisticas afro-diasporicas que
cultuavam a ancestralidade, relegando suas raizes negras. Para isso apresento
minha trajetéria etnografica pelas terreiras de Umbanda em Bagé e Pelotas,
onde comecei a me familiarizar com as praticas afro-religiosas acompanhando
os rituais e ouvindo as narrativas de trés jovens liderancas: Andreo do Bard em
Bagé, Jenifer da Navalha e Diego de lansd em Pelotas. No interior das terreiras

comecei a observar como as coisas ganham vida e transitam entre corpos e
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territorialidades, preservando saberes e crencas afro-diaspéricas, vistas
principalmente nas figuras dos Orixas presentes nos Congas e nas
manifestagbes das entidades espirituais dos ancestrais africanos, os Pretos e
Pretas Velhas. Por fim, trago uma discussao sobre os cachimbos e tesouras das
Pretas Velhas para refletir sobre a invisibilizacdo feminina nos contextos
arqueoldgicos da diaspora africana, e em seguida, abordo as estratégias de
ocultamento das crencas religiosas das negras escravizadas que viveram na
charqueada S&o Joao, a partir da andlise de elementos afro-religiosos presentes
no oratorio da familia senhorial.

No terceiro capitulo apresento uma reflexdo sobre os sitios arqueoldgicas
da diaspora africana a partir de uma frase que ouvi diversas vezes das pessoas
afro-religiosas: “esse chdo tem fundamento de Preto Velho”, mostrando como
essa figura ancestral que se mantem viva nas memaorias da periferia e atuante
nas terreiras de Umbanda podem se fazer presentes nos sitios arqueoldgicos da
diaspora africana. A partir disso, retornei aos contextos escravistas da antiga
estancia que hoje é a Pousada do Sobrado em Bagé e a figueira centenaria
localizada nos campos abertos da Charqueada Séo Jodo em Pelotas, buscando
os fundamentos e a ressignificacdo desses espacos a partir das cosmologias
afro-religiosas dos interlocutores que me acompanharam ao longo dessa
pesquisa. Para finalizar, apresento o0s resultados iniciais do salvamento
arqueoldgico que estou coordenando no Parque da Baronesa em Pelotas,
abordando as interlocucfes do Pai-de-santo Diego de lansé e do Preto Velho V6
Zuza, 0s quais tem me orientado a seguir uma pesquisa respeitando os espiritos
ancestrais que ainda podem estar presentes naquele espaco.

Para encerrar concluo essa dissertacdo apresentando algumas reflexdes
sobre como podemos aliar a nossa pratica de campo aos coletivos afro-religiosos
da atualidade, de modo que possamos fazer uma argueologia engajada, que
contribua com a descoberta de novos elementos e espacos de culto e

rememoracao da ancestralidade afro-diasporica.
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CAPITULO 1 - “DA SENZALA A PERIFERIA”
A Materializacdo dos Saberes Sagrados e a Resisténcia das Pretas Novas na
Vida Cotidiana

Xango depende de lansa para ganhar a guerra

Xangd arrombou o palacio de Orunmila, lutou contra todos os Exus e
levou Oxum consigo. lansa ficou muito irritada com aquela atitude.
Quando os malés tomaram a terra de Xang0, lansd nao quis ajudar
Xangd a reconquista-la. Eles enfrentaram a arrogancia de Xangd
dizendo-lhe: “N6s ndo queremos nem saber quem és, nés nunca te
vimos antes.” Xangd entdo foi consultar o oraculo de Orunmila para
saber como deveria proceder. Orunmila Ihe disse que, para
reconquistar sua terra, iria depender de uma mulher. Xangb pensou
gue Orunmild falava de Oxum, mas ela se negou a ajuda-lo, dizendo
gue era de paz e ndo de guerra. Assim, ele teve de buscar a ajuda em
lansa e ela foi com ele para a luta. lansa chegou as portas da cidade e
ergueu a espada. Tudo o que havia ao redor foi sacudido por
relampagos e trovées. O mundo parecia estar prestes a acabar.
Quando a tormenta cessou, Xangb estava sentado em cima de um
morro, onde havia muitas ovelhas, carneiros e cabras, e toda a gente
do malés estava prostrada a sua frente. Enquanto lansa vai a guerra
por Xangd, Oxum sé se preocupa com faceirices e dengos. Ela se
recusou a lutar com ele s6 para ficar o tempo todo fazendo nada
(Reginaldo PRANDI, 2001, p. 271 a 272)

Algumas mulheres nascem com a dogura do mel de Oxum, s&o dedicadas
ao lar e aos filhos acolhendo e cuidando de todos a sua volta. Ja outras possuem
a vitalidade do dendé, prontas para a guerra para defender os seus. As
personalidades conflituosas, antagbnicas e, por vezes, complementares das
Orixas Oxum e lansa atravessaram o Atlantico Negro e, ainda hoje, estao vivas
nas comunidades de periferia entre as Pretas Novas, seja na mulher que cultua
seus ancestrais no espaco intimo de seu lar, mantendo a sua fé para cuidar e
proteger a sua familia, seja na “macumbeira” que usa seus feiticos para lutar
contra as injusticas.

Do passado ao presente, essas mulheres que atuaram e atuam
ativamente na manutencdo das crencas e saberes da Diaspora Africana
costumam ser invisibilizadas nos contextos arqueoldgicos, por isso, o texto a
seguir apresentara algumas reflexdes sobre as materializacdes do sagrado

agenciadas e corporificados pelas mulheres negras em seu cotidiano.
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1.1. A materializac&o do sagrado nos contextos arqueoldgicos da
Diaspora Africana

A materializacdo das crencas afro-religiosas € um dos temas de interesse
da Arqueologia da Diaspora Africana. Ao escavar cristais de quartzo, moedas
furadas, contas de colar, conchas, buzios, garrafas inteiras entre outras coisas
presentes nos contextos de escravizados, os argueodlogos comecaram a
questionar os usos simbolicos e ritualisticos desses elementos, tecendo
analogias e interpretacdes a partir de estudos historicos e etnograficos sobre os
povos africanos que foram arrancados de sua terra para servir ao sistema
escravista nas Américas.

Nas pesquisas arqueoldgicas sobre as plantations dos Estados Unidos,
essas coisas contextualizadas em areas de habitacdo de escravizados foram
interpretadas como “magico-religiosas”, resultando em diversos estudos sobre
seus possiveis significados rituais, fazendo associacdes as praticas religiosas da
Africa (Patricia SAMFORD, 2007; M. Chris MANNING, 2012). No Brasil, Luis
Claudio Symanski (2007) defende que as possiveis manifestacdes de carater
religioso presente nos contextos de senzala consistem em taticas que 0s
escravizados usaram para preservar suas memarias africanas, rejeitando os
valores impostos pelos senhores de engenho. Por isso, também buscou analisar
os elementos africanos nos conjuntos de materiais enterrados estrategicamente
nas senzalas e casas grandes.

No entanto, tais abordagens e inferéncias acerca das subjetividades do
mundo material afro-diasporico nos contextos de escravizados so6 figuram em
pesquisas onde os arqueodlogos direcionam sua pratica de campo em torno da
seguinte questdo: Como reconhecer um conjunto de coisas rituais no registro
arqueologico? (M. Chris MANNING, 2012). Isso porque esses conjuntos de
coisas rituais podem facilmente passar despercebidos, seus itens confundidos
com lixo doméstico, materiais utilitarios e artigos de subsisténcia, perdendo o
significado ritual quando coletados dispersamente, sem um controle contextual
rigido dos demais materiais associados e do local exato onde foi enterrado.

Conforme ja observaram Luis Claudio Symanski e Marcos André Souza (2007)
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a visibilidade desses contextos condiciona-se a habilidade dos arqueodlogos em
escava-los e identifica-los, ndo apenas a partir dos materiais, mas de sua
distribuicdo espacial e associa¢cdes com demais estruturas do sitio arqueoldgico.

Em vista disso, alguns pesquisadores tém conduzido suas escavacdes
para reconhecer e interpretar o uso dos espacos domeésticos enquanto I6cus de
praticas ritualisticas e religiosas. Alguns exemplos que serdo discutidos aqui
mostram que as escavacgdes nas areas de habitacdo de pessoas escravizadas
indicam a presenca constante de evidéncias ritualisticas ligadas as cosmologias
afro-diaspdricas.

Pesquisas realizadas nos Estados Unidos e na Jamaica evidenciaram
garrafas inteiras enterradas nos cantos de senzala ou nas proximidades das
portas e caminhos, sendo identificadas nesses contextos como “garrafas de
feitico”, as quais sao preenchidas com ingredientes magicos e enterradas
(WILKIE, 1997; Luis Claudio SYMANSKI, 2007a). Alguns arquedlogos norte-
americanos criticam a associacao direta de contextos ritualisticos a grupos
africanos e afro-americanos, alertando que praticas semelhantes também séo
observadas em rituais de bruxaria, ocultismo e outras religiosidades populares
ativas na Europa entre os séculos XIV e XIX (C. FENNELL, 2000; M. Chis
MANNING, 2014). A arquedloga M. Chris Manning (2012), por exemplo,
identificou trés formas diferentes de garrafas magicas: garrafas cujo contetudo se
assemelham as garrafas de bruxaria inglesa; garrafas derivadas de tradicédo
maégico-religiosa da Africa Ocidental; e garrafas magicas que apresentam
elementos de influéncias inglesas e da Africa Ocidental.

Patricia Samford (2007) analisou contextualmente diversos conjuntos de
materiais enterrados nos cantos e portas de areas de habitacdo de escravizados
nos Estados Unidos e interpretou como santuarios domeésticos, associando estes
aos cultos & ancestrais e as praticas ritualisticas da Africa Ocidental. A
arqueologa afirma que diante da limitacdo de acesso a bens de consumo,
dificilmente garrafas inteiras e outros objetos funcionais seriam descartados
intencionalmente, por isso acredita que garrafas e panelas inteiras associadas a
coisas como conchas, migangas, giz, pecas de bonecas, 0ssos de animais, entre
outros, formavam conjuntos ritualisticos que atuavam como “santuarios

domésticos” para venerar antepassados, uma performance que o0s
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descendentes de africanos ocidentais usaram para obter controle sobre
aspectos de sua vida cotidiana.

No Brasil, os estudos arqueoldgicos realizados nos contextos de senzala
também evidenciaram objetos ritualisticos nos cantos das estruturas, proximos
as portas ou a sua soleira, sendo comum a identificacdo de garrafas inteiras
enterradas intencionalmente nesses locais. Na senzala do sitio Engenho Agua
Fria, Chapada dos Guimaraes, Luis Claudio Symanski (2007) identificou um par
de garrafas completas, uma de vidro preto e outra de grés branca, enterrado no
canto noroeste da estrutura, apontada pelo arquedlogo como “indicativo da
possivel manutencdo de sistemas de crengca de origem africana” (Luis
SYMANSKI, 2007, p. 25). Nesse mesmo sitio, o arquedlogo identificou um prato
de ceramica com uma moeda de cobre ao centro, conjunto enterrado do canto
de uma das casas, uma pratica associada as feiticarias e conjuros a inimigos,
interpretada a partir da analogia com pesquisas historicas, arqueoldgicas e
etnograficas realizadas no Brasil, Estados Unidos e na Africa.

Camila Agostini (2011) também relacionou as garrafas a provaveis altares
religiosos numa fazenda no litoral paulista, considerando-as ligadas a cultos afro-
brasileiros. Da mesma forma, Patricia de Carvalho (2018) direcionou suas
escavacbes no quilombo do Boqueirdo em Vila Bela de Santissima Trindade
(MT) aos possiveis locais onde poderia identificar assentamentos e objetos
magico-religiosos, como abaixo do antigo altar e na soleira da porta.

Pelas portas entram e saem pessoas, pelas portas e janelas o ar e a
energia circulam, ou seja, em se partindo de um pensamento magico-
religioso, que é também um dos meus pontos de vista como
umbandista, portas e janelas sdo espacos que precisam de protecéo.
E comum ver nos terreiros de candomblé uma franja de palha nas
portas de entrada, que tem por funcdo a prote¢cdo do ambiente. Essa

folha é consagrada ao orixad Ogum do candomblé quetu, dos iorubas.
(Patricia de CARVALHO, 2018, p. 205)

O estudo de Samuel Gordenstein (2016), em um antigo terreiro de
Candomblé em Salvador na Bahia, analisou a disposicao espacial e 0s possiveis
usos ritualisticos de 10 garrafas de vidro depositadas nos cantos norte e
nordeste dos comodos de porado, acima de um piso de chao batido, o qual foi
soterrado posteriormente com a reforma do prédio, preservando as garrafas no
local. Em sua analise, Samuel Gordenstein conclui que as garrafas foram

utilizadas provavelmente para ofertar bebidas aos Orixas e caboclos, explicando
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a presenca de garrafas de cerveja como a preferéncia de Ogum e dos caboclos
e a cachaca de Exu e Legba. Outra hipétese é que as garrafas poderiam ter sido
utilizadas em rituais de protecdo do espaco sagrado. O autor descarta a
possibilidade de uso como altar devido a auséncia de outros elementos
associados.

Conforme podemos observar, a identificacdo dos cantos da casa como
pontos energéticos e potencial para morada dos seres espirituais ndo € estranha
a arqueologia, sendo usual a identificacdo desses vestigios que atestam 0 uso
de préticas religiosas de origem africana nos contextos de moradia de
escravizados. Entretanto, as interpretacfes costumam buscar referéncias
diretamente na Africa, sendo ainda poucos os estudos que exploram a dimens&o
espiritual dessas evidéncias na forma como sdo compreendidas pelas ontologias
religiosas de matriz africana contemporaneas.

A pesquisa desenvolvida pela arquedloga Camila Agostini (2017) nas
ruinas na praia do Sahy, no litoral sul do Rio de Janeiro, ilustra um exemplo da
importdncia da participacdo dos coletivos afro-religiosos nas praticas
arqueoldgicas de campo e nos processos de interpretacdo dos sitios em suas
multiplas temporalidades, compreendida pela autora como uma perspectiva de
intersaberes que “abre margens para processos interpretativos diversos, nem
sempre reféns da linearidade cronoldgica e de contextos histéricos fechados”
(Camila AGOSTINI, 2017, p. 23).

No entanto, essa percepc¢ao so foi possivel a arquedloga durante a propria
pesquisa de campo, no momento que ela se deparou com 0 uso presente do
sitio arqueoldgico para a realizagdo de cultos e rituais de Umbanda e passou a
incorporar essas narrativas na compreensdo do sitio em suas diferentes
temporalidades. Apresentando o que ela chama de “improvisos e imprevistos”
gue geralmente sado silenciados na pesquisa arqueoldgica, como a fala de
espiritos incorporados nos médiuns, ela rompe com essa barreira, a0 mesmo
tempo que questiona a necessidade de criar uma base metodoldgica na

arqueologia para dar conta dessas narrativas.

Outra situacdo, que exemplifica o processo da pesquisa, parte da
dimenséo religiosa das ruinas, que, a semelhanca de cemitérios,
cachoeiras ou encruzilhadas, sdo de interesse para festividades,
devocgoes, praticas de cura, oferendas, “trabalhos”, j& que ali moram
0S espiritos, e gue esse é o lugar deles. Essa presenga ou mesmo
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“posse” dos espiritos sobre esses espagos é materializada pelas
pessoas de diferentes maneiras. Além das praticas mencionadas,
guando o canto, a danca e o toque de tambores ocupam o local, com
a efemeridade dos corpos que dali se apropriam e partem ao fim de
cada ritual, pequenas esculturas sao instaladas pelas ruinas, entre
outros objetos. Algumas ja abandonadas se somam aos fragmentos
das pecas arqueolégicas, outras ainda em uso sdo cultuadas e
mantidas vivas. Expressdo de antigos espiritos que “ficam ali, moram
ali, por ser aquele o lugar deles”. (Camila AGOSTINI, 2017, p. 17)

Os exemplos apresentados acima sao apenas alguns dentre as novas
tendéncias das pesquisas arqueoldgicas em sitios afro-diasporicos, escolhidos
agui justamente para discutir duas questdes que considero relevantes para as
pesquisas arqueoldgicas, principalmente no que tange a etapa de campo, onde
0 arqueologo possui mais “autoridade” para conduzir a pesquisa. A primeira
reforca a importancia da aplicacdo de métodos de pesquisa que propiciem a
identificacdo de contextos ritualisticos enterrados em areas de habitacdo de
escravizados, conforme varios arqueologos ja abordaram, e a segunda, consiste
na necessidade de incluir a participagcdo dos coletivos afro-religiosos nas
escavacdes arqueoldgicas, desde a formulacdo do projeto e a escolha dos locais
de escavacdo, ndo apenas na etapa final de analise e interpretacao dos materiais
coletados.

Embora a arqueologia da escraviddo e a arqueologia da didspora africana
tenham contribuido com a visibilizacdo da presenca africana e afrodescendente
nos contextos escravistas, muitas informacées devem ter se perdido em
escavacdes precipitadas e sem objetivos pautados pela identificacdo de
elementos materiais afro-religiosos. Isso porque, muitos desses sitios séo
escavados sem dar a devida ateng¢ao aos “pontos estratégicos” para a presenga
espiritual e ndo relacionam os objetos entre si para analisar os possiveis usos
ritualisticos das coisas e dos contextos escavados, resultando por vezes na
perda dessas informagfes (Laurie WILKIE, 1997; Luis Claudio SYMANSKI,
2007b.; M. Chris MANNING, 2012). Nesse caso, “cabe ao arqueologo treinar o
seu olhar para identificar a resisténcia nos aspectos materiais e imateriais”,
defende Patricia de Carvalho (2018, p. 37)

Na cidade de Pelotas temos o exemplo das escavacgOes realizadas na
senzala da Charqueada S&o Jodo em 2016. O trabalho de campo consistiu na

abertura de quadriculas e trincheiras para identificacéo das possiveis estruturas
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de moradias de escravizados, resultando na identificacdo de uma lixeira e de
estruturas anexas a senzala/galpdo que apresentaram tipologias vidros,
ceramicas, loucas, objetos metélicos, ossos, bem como um cadeado e cachimbo
(Victor MONTEIRO, 2016).

Os objetos metalicos listados em meio a “tralha doméstica” pelo
pesquisador Victor Monteiro (2016), mais tarde foram identificados pelos
praticantes do Batuque como um assentamento de Ogum e Bard, interpretacdo
proposta a partir do trabalho de arqueologia colaborativa realizada no &mbito da
tese de doutorado em andamento da arquedloga Elis Meza. Segundo a
comunidade religiosa, por tratar-se de uma presenca sagrada, o assentamento
ndo deveria ter sido desenterrado, recomendando, portanto, que os Orixas
fossem “re-plantados” (Elis MEZA, 2018), respeitando assim ndo apenas o0
desejo dos religiosos, mas também a ancestralidade e as divindades
materializadas naquele espaco.

Diante da identificacdo do assentamento sagrado na senzala da
Charqueada Sao Jodo em Pelotas (RS), o arquedlogo Lucio Ferreira (Kathryn
SAMPECK & Lucio FERREIRA, 2019)3, coordenador das escavacdes, tem
buscado interpretacdes junto a Babalorixas e lalorixas, lideres religiosos do
Batuque, considerando a importancia dos saberes locais enquanto terceiro
espaco (apud Bhabha, 1994), o qual é cotejado junto as analises arqueoldgicas
e a literatura africanista e em didspora africana. De acordo com Lucio Ferreira
(Kathryn SAMPECK & Lucio FERREIRA, 2019, p. 12) essas interpretacdes sobre
as materialidades sagradas sé&o consideradas gabaritos de inteligibilidade de
saberes seculares, alicercadas nas praticas cotidianas dos terreiros de Batuque,

portanto, foge aos essencialismos e buscas nostalgicas por africanismos.

O contexto arqueolégico da charqueada Sdo Jodo tem sido
interpretado, principalmente, por meio de pesquisa etnografica com
pessoas do Batuque, nome local para Candomblé, cujos primeiros
registros em Pelotas remontam a 1830 (Correa, 1992). Eis alguns
exemplos. Devido a presenca do ferro, da chave e do cadeado, a
lalorixad Flavia Padilha (conversacdo em 12/04/2018) interpretou o
achado como assentamento de Ogum e Bard (nome local para Exu).
Escravizados e escravizadas teriam plantado um “axé central’, para
proteger a comunidade e sacralizar a senzala. Por sua vez, Eurico
Pontes Nunes, Babolorixa Baba Kejaiye (conversacdo em 20/08/2017
e em 20/08/2018), através do merindilogun (jogo de bazios), classificou

3 No prelo.
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a deposicdo de ferros como assentamento de Azanadd — Orixa da
fartura, riqueza e prosperidade — e de Oxumaré — deidade com poderes
curativos, conhecido por sua capacidade de transformar-se em arco-
iris e estancar a chuva (Prandi, 2001). O assentamento serviria para
trazer prosperidade e proteger a comunidade de doencas. A grande
guantidade do ferro seria para alimentar Dan, serpente sagrada da
Nigéria, quem se enrola na terra para impedi-la de desagregar-se ou
desgovernar-se. Em suma, um assentamento cujo significante é o
equilibrio dos elementos — manter a terra agregada, estancar a chuva,
preservar a salde. (Kathryn SAMPECK & Lucio FERREIRA, 2019, p.
12)

Exemplos como esses nos mostram a importancia da participacdo dos
grupos afro-religiosos as pesquisas arqueoldgicas, evitando as usuais premissas
epistémicas colonialistas e alheias as ontologias das comunidades locais. Caso
contrario, os arquedlogos continuardo mais interessados em falar sobre “coisas
enterradas do que de pessoas em devir” (Luciana NOVAES, 2017, p. 26). Por
isso, se estamos dispostos a descolonizar nossas praticas cientificas devemos
cada vez mais nos aproximar desses coletivos, nesse caso, integrando os
conhecimentos localizados (Donna HARAWAY, 1995) das pessoas negras, que
vivenciam as religides de matriz africana, as escavac¢des arqueoldgicas que vém

sendo realizadas nos espacos escravistas.

Os processos de construcdo de saber em Arqueologia séo feitos pela
leitura sistematica de producdes bibliograficas sobre o objeto, area e
tematica envolvida, a prospeccao arqueoldgica e/ou escavacdo, a
sistematizacédo dos dados no espaco laboratorial, acrescido do estudo
de outros vestigios, in situ ou ndo, que corroborem com as analises.
Para tanto o esfor¢o arqueolégico deve consistir na criacdo de espacos
autorais em que as existéncias e alteridades existam no universo
cientifico de forma discursiva e que alterem o modelo a priori definido
(Luciana NOVAES, 2017, p. 34-35).

Nesse sentido, a busca por uma aproximagéo com as comunidades negras
da periferia nao foi pautada por “objetivos prévios” ou perguntas definidas, as
coisas foram “aparecendo” no decorrer do convivio e da observagao, e aos
poucos, tentei “enxergar” a existéncia das coisas sobre os quais irei abordar
nessa etnografia arqueoldgica. Contudo, compreendo que por mais que
busquemos uma pratica arqueolégica menos violenta e colonialista, ainda
compartilhamos de uma “cumplicidade racista na arqueologia” (Claudio CARLE,
Ingrid SANTANA & Cicero OLIVEIRA, 2018) que subjaz nossa propria formacao

académica.
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Na tentativa de romper com esses paradigmas comuns na arqueologia, as
coisas e lugares serdo analisadas nesse estudo a partir das experiéncias
cotidianas e narrativas biograficas das mulheres negras e das pessoas de
religido, compreendendo-as em suas subjetividades sem as contrapor ou
questionar a partir de uma producédo epistemoldgica que costuma impor a
validacdo desses discursos a partir da objetividade academicista. Correndo o
risco mais uma vez de ser considerado acientifico, esse estudo ira priorizar esses
conhecimentos situados, evitando cair no vacuo de apagamento e contradi¢do
gue as mulheres negras costumam habitar no chamado “terceiro espaco” (Grada
KILOMBA, 2019), ficando as margens das discussdes sobre raca e género que
as invisibilizam nos espacos politicos e académicos.

A partir de reflexdes sobre as questdes discutidas até aqui, apresentarei
uma etnografia arqueoldégica do mundo material afro-religioso presente nos
espacos intimos familiares e nas terreiras de comunidades negras das periferias
de Pelotas e Bagé. As narrativas apresentadas foram construidas a partir do
dialogo e da convivéncia com mulheres negras e religiosos da Umbanda
Cruzada, os quais abriram seus espacos sagrados e compartilharam seus
saberes e crencas, mostrando como o mundo espiritual se materializa na vida
cotidiana.

Ao longo desses ultimos dois anos comecei a compreender que muitas
“coisas” da religidao estao vivas, possuem devires e histérias e ainda guardam
elementos da Diaspora Africana, por isso, da mesma forma que devemos
respeitar os Congas das casas e terreiras, também devemos repensar nossas
praticas arqueoldgicas respeitando as alteridades e a ancestralidade que ainda
estdo presentes nos contextos de escravizados que, por vezes, precisamos

escavar.

1.2. O despertar para as coisas invisiveis

Ao iniciar minha trajetdria em busca dos devires da comunidade negra em
Bagé conheci o professor César Jacinto, um militante ativo nas reivindicagdes
politicas do Movimento Negro que luta pela valorizacdo da cultura afro-

diasporica na regido. Jacinto atua junto a comunidade através de programas de
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radio, colunas de jornal e frequentemente promove cursos sobre a saude negra,
diaspora africana, racismo, inclusdo da histéria da Africa nas escolas e direitos
quilombolas, entre outras questdes pertinentes a luta diaria que as mulheres e
homens negros enfrentam na atualidade.

A partir do nosso primeiro contato em setembro de 2017, onde formalmente
Ihe pedi uma entrevista para conhecer um pouco sobre a sua trajetoria
académica e militante, eu tive a oportunidade de falar sobre o projeto de
pesquisa no qual eu vinha desenvolvendo. Desde entéo, iniciamos uma relacao
reciproca de troca de informacdes. A partir daguela entrevista comegcamos a
conversar frequentemente, e assim, o professor César Jacinto tornou-se o meu
‘guia”, me levou a lugares, me apresentou a membros da comunidade e
compartilnou suas experiéncias e conhecimentos sobre a realidade dos coletivos
negros em Bagé.

Diante disso, em fevereiro de 2018 convidei Jacinto para me acompanhar
na Festa de lemanja no Arroio Quebracho, atual municipio de Hulha Negra,
limitrofe com Bagé, pois queria conhecer as manifestagfes da religiosidade de
matriz africana na regido. A inesperada presenca da Marta Helena, cunhada de
Jacinto, foi muito importante, pois ela me acompanhou todo o tempo e foi
“traduzindo” as cenas que eu observava. Perguntei para a Marta como ela havia
comecado na religido. Entdo ela disse que estava h& poucos anos, pois antes
era espirita, mas certa vez seu filho pequeno foi acometido por problemas graves
de saude, os quais ndo eram diagnosticados pelos médicos, e ela acabou
recorrendo a religido, identificando que a doenca havia sido provocada por um
feitico realizado para prejudica-la. “Na Umbanda entramos pelo amor ou pela

dor?, eu entrei pela dor, pois s6 assim consegui curar meu filho”, afirmou Marta.

4Essa frase se tornou lugar comum no decorrer da pesquisa, pois ouvi repetidas vezes em
diferentes relatos.
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Figura 1: Marta Helena, Eu e Jacinto conversando com o0 médium José Maria em sua
tenda na Festa de lemanja do Arroio Quebracho, fevereiro de 2018. Fonte: Da ROSA,
2018.

Como néo tivemos muito tempo para conversar, marcamos um almogo para
o dia seguinte na casa do Jacinto, onde fui recebida por sua esposa Soénia
Silveira Guedes de 58 anos, seus filhos, netos e enteados. Eu ja estava ha
alguns meses em contato com o Jacinto, contudo, ele pouco havia me falado
sobre sua esposa e sua familia, portanto, o convite para o almoco me
oportunizou essa aproximacao.

Naquele dia eu fui recebida pela Sénia e as mulheres da familia de acordo
com os ritos comuns do nosso “tradicional” churrasco de domingo gaucho, onde
0s homens ficam a beira do fogo assando e as mulheres se rellnem em outro
espaco para conversar seus “assuntos femininos”. Sentamos na frente da casa
para tomar chimarréo e ali comecamos a conversar e a nos conhecer, falando
sobre o0s assuntos triviais que nos eram comuns.

Conversando com Sénia eu conheci um pouco de sua histéria eu também
tive a oportunidade de compartilhar com ela as minhas experiéncias de pesquisa
em Bagé. Comentei que estava apenas iniciando, por isso ainda nédo tinha uma
direcéo definida, ja que até entdo meu olhar sempre esteve voltado ao tempo da
escravidao, por isso achava importante conhecer um pouco mais sobre as
religibes de matriz africana.

Sonia sorriu e me deu uma aula, mostrando toda uma esfera invisibilizada

nos discursos oficiais, relatando que Bagé possuia muitas casas e muitos
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adeptos. Conversamos por horas, aos poucos ela foi se soltando e contando a
histéria de sua familia, narrando seu percurso religioso, a descoberta da
mediunidade de seus filhos e de como a religido atuava em seu cotidiano,
narrando histérias tecidas pelas influéncias de Orixas e entidades espirituais, o
gue se mostrou como algo novo a mim que néo era praticante da religido.

As historias contadas por Sénia me levaram a refletir sobre a colonialidade
de género (LUGONES, 2014a., 2014b.), que se faz presente no cotidiano das
mulheres negras da periferia, as quais sdo vistas com indiferenga quando se
discute a interseccao raca/classe/género. As mulheres negras sdo sempre vistas
como o “Outro do Outro”, como aponta Grada Kilomba (2010), pois habitam um
espaco vazio que estd a margem dos debates sobre racismo, onde o sujeito € o
homem. As mulheres negras sequer estdo presentes nos debates feministas
hegemonicos, onde se fala na perspectiva da mulher branca, ocupando um vazio
gue as mantem a margem e invisibilizadas.

Quando busquei por referéncias foi 0 nome de César Jacinto que emergiu,
sendo que s6 conheci a histéria de Sénia porque pude adentrar a esfera familiar
de Jacinto. Dessa forma, ao conhecer Sonia percebi que se o meu foco se
mantivesse na figura de Jacinto eu tenderia a perpetuar a colonialidade de
género caso nao refletisse e problematizasse o protagonismo masculino que
acaba por invisibilizar as mulheres negras.

Segundo Silvia Cusicanqui (2014), essas relacdes de género na estrutura
familiar respondem pelo primeiro ato de colonizacdo do género, onde os homens
se ocupam da representacdo publica da familia, enquanto as mulheres se
dedicam ao lar e aos filhos, sendo desprovidas de voz publica propria. No
entanto, apesar da opressédo imposta pelo racismo, pelo colonialismo e pelo
patriarcado, essas mulheres continuam resistindo de outras formas, fazendo de
seus espacos domésticos microesferas de resisténcia, onde suas subjetividades
tencionam a sujeitificacdo, através de agenciamentos internos que atuam
infrapoliticamente (LUGONES, 2014a.).

Foi justamente a tentativa de superar essa colonialidade de género que me
levou a comecar a perceber as subjetividades e agenciamentos internos das
mulheres negras da periferia, as quais engendram estratégias cotidianas de
resisténcia para manter viva a esséncia de elementos culturais da diaspora

africana e de sua ancestralidade, fazendo de suas praticas religiosas um
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instrumento de preservacao e perpetuacdo de uma identidade cultural ancorada
em seu corpo de mulher negra e em conhecimentos, historias e crencas afro-
diasporicas que, através da oralidade e da intimidade das rela¢des cotidianas,
resistiram a séculos de escravismo e as imposi¢cdes hegemdnicas do

colonialismo branco ocidental.

“Eu passei um tempo bem confusa, andava sozinha pela rua, minha
mae nao sabia o que fazer comigo, entdo eu descobri que Oxum® e
lansa estavam brigando pela minha cabeca.” (S6nia Guedes, fevereiro
de 2018)

A rivalidade dessas Orixas narradas em varios contos da mitologia Yorub4,
desde a infancia até as disputas pelo amor de Xang6 (Pierre VERGER, 1997;
2002), foi identificada como uma das causas dos problemas de Sénia na sua
juventude. Fiquei instigada pelas histérias que ela me contava, pois sabia um
pouco sobre os Orixas, mas néo tinha conhecimento dessas influéncias na vida
cotidiana das pessoas. Vi-me como uma crianga, que enxerga um mundo novo,
grande e desconhecido e a Sonia com sua sabedoria, percebendo a minha falta
de vivéncia na religido, fez o primeiro teste, que depois veio a mudar a minha
percepcao sobre as coisas: “Estas vendo o meu Ogum?” perguntou ela. Fiquei
um pouco perdida e comecei a olhar ao redor. Nao vi nenhuma imagem, nem
sequer uma vela. Foi entdo que ela me mostrou o “seu Ogum” atras da porta,
fazendo a seguranca da casa através de duas espadas de S&o Jorge imersas
numa garrafa plastica cortada, junto com duas ferraduras. Segundo Sonia as
ferraduras sdo de Ogum, pois sao de ferro, elemento associado a esse Orixa
ferreiro. As espadas e as ferraduras assentam as energias do Orixa na entrada

da casa, filtrando as energias negativas dos que chegam, retendo-as no copo de

5 Oxum era muito bonita, dengosa e vaidosa. Como o sao, geralmente, as belas mulheres. Ela
gostava de panos vistosos, marrafas de tartaruga e tinha, sobretudo, uma grande paixao pelas
joias de cobre. Antigamente, este metal era muito precioso na terra dos iorubas. S6 uma mulher
elegante possuia joias de cobre pesadas. Oxum era cliente dos comerciantes de cobre. Omiro
wanran wanran wanran omi ro! "A agua corre fazendo o ruido dos braceletes de Oxum!" Oxum
lavava suas jéias antes mesmo de lavar suas criancas. Mas tem, entretanto, a reputacéo de ser
uma boa méae e atende as suUplicas das mulheres que desejam ter filhos. Oxum foi a segunda
mulher de Xangb. A primeira chamava-se Oia-lansé e a terceira Ob4. Oxum tem o humor
caprichoso e mutavel. Alguns dias, suas aguas correm apraziveis e calmas, elas deslizam com
graca, frescas e limpidas, entre margens cobertas de brilhante vegetacdo. Numerosos vaos
permitem atravessar de um lado a outro. Outras vezes, suas aguas tumultuadas passam
estrondando, cheias de correntezas e torvelinhos, transbordando e inundando campos e
florestas. Ninguém pode atravessar de uma margem para a outra, pois nenhuma ponte faz a
ligacdo. Oxum ndo toleraria uma tal ousadia! (Pierre VERGER, 1997, p. 40)
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agua que fica ao lado de Ogum, devendo essa agua ser jogada fora e renovada
apos um periodo.

Soénia me disse que era muito apegada a Ogum, mas que ndo podia
comprar uma imagem, pois “Ogum n&o se compra, se ganha”. Alguns ja tinham
prometido dar uma imagem a ela, mas até entdo ndo havia se cumprido. Mas
como ela queria a presenca dele na casa, o assentou naqueles ferros e espadas,

gue possuem tanta for¢ca quanto uma imagem de gesso.

Figura 2: Ogum na casa de Sdnia em 03/02/2018. Fonte: Da ROSA, 2018.

A partir disso eu comecei a olhar ao redor com outros olhos, percebendo
os diversos elementos presentes na casa. No canto da sala havia uma mesa,
que na minha percepcado inicial possuia alguns santos catoélicos e objetos
diversos como conchas, pedras, tesoura, entre outros, entdo perguntei a ela os
seus significados. Sénia prontamente foi me apresentando um a um de seus
Orixas e entidades: a imagem de Nossa Senhora Aparecida era Oxum, as
conchas eram lemanja, as pedras eram Xango, o porta-retratos com a imagem
de Jesus Cristo era Oxala e o outro com a imagem de Santa Barbara era lansa,
um pequeno pote transparente com moedas e cigarros de palha, assim como
uma tesoura aberta eram as energias dos Pretos Velhos, as imagens de anjinhos
e chupetas presentificavam as criancas da falange de Cosme e Damido. Além

50



disso, havia algumas guias na mesa e um sino, usado para a comunicagao com
as entidades. Percebi entdo que se tratava de um pequeno Conga,
desapercebido aos meus olhos leigos e desatentos, mas atuante nas demandas
da familia através dos cuidados e da fé de Sénia.

Figura 3: Sénia ao lado de seu Conga onde possui as 7 linhas de Umbanda Branca
(03/02/2018). Fonte: Da ROSA, 2018.

Esse didlogo com a Sénia tornou-se um “divisor de aguas” na minha
pesquisa, sendo este 0 momento exato em que o emaranhado de coisas
comecou a fazer sentido e ganhar vida. Até entédo eu estava me deixando levar
pelos devires das pessoas que fui conhecendo, mais na intencdo de conhecer
do que de delimitar um tema de estudo, pois até entdo, minha viséo,
condicionada pelas epistemologias mais cartesianas da arqueologia, aguardava
por “coisas e lugares antigos” a serem pesquisados. Ao observar aquele contexto
numa perspectiva feminista descolonial comecei a compreender que o0s
conhecimentos afro-diaspoéricos de S6nia eram fundamentais para pesquisa que

eu vinha desenvolvendo.

O que estou propondo ao trabalhar rumo a um feminismo descolonial
€, como pessoas que resistem a colonialidade do género na diferenca
colonial, aprendermos umas sobre as outras e sobre os mundos de
sentidos dos quais surge aresisténcia a colonialidade. Ou seja, a tarefa
da feminista descolonial inicia-se com ela vendo a diferenca colonial e
enfaticamente resistindo ao seu préprio habito epistemol6gico de
apaga-la. Ao vé-la, ela vé o mundo renovado e entdo exige de si
mesma largar seu encantamento com “mulher”, o universal, para
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comecar a aprender sobre as outras que resistem a diferenca colonial.
(Maria LUGONES, 2014a., p. 948).

Um dia antes eu tinha visto Ogum ocupando o corpo de José Maria, 0 que
me causou um misto de espanto e admiracdo por sentir a presenca daquele
Orixa guerreiro, com uma energia forte que me fez sair dali confortada®. Como
eu ndo consegui perceber o mesmo Ogum na casa da S6nia? Essa e outras
perguntas comecaram a fervilhar, me levando a perceber o quanto a nossa
pratica cientifica € limitada e excludente, pois um Unico material abria um abismo
entre nossas linhas de conhecimento. Naquele momento, a minha formacéo
académica néo era capaz de compreender aquilo que So6nia havia aprendido
numa vida inteira de experiéncias dentro das religides de matriz africana.

Reconhecer a potencialidade dessas explicacbes cosmolégicas da Sénia
enquanto formas de conhecimento constituintes de sua ontologia, sem tentar
negar, controlar ou subestimar suas crencgas tratando-as como “supersticao”, foi
0 primeiro passo para tentar romper com as dicotomias do pensamento moderno,
buscando uma pratica arqueoldgica feminista e descolonial, que reconhece a
existéncia de outros mundos, de formas de pensamento ndo modernas’,
compreendendo a diferenca colonial para pensar a partir da perspectiva da
subalternidade, criando um novo terreno epistemoldgico (Walter MIGNOLO,
2000; Maria LUGONES, 2014a.) onde o individuo torna-se vocal evitando
qualquer julgamento psicolégico ou linguistico (Gayatri SPAVIK, 2010).

Dessa forma, a sabedoria de Sonia sobre 0 universo cosmologico de matriz
africana e a presenca materializada desses coédigos culturais que iam sendo
traduzidos a mim, descortinou um novo horizonte para a pesquisa gue eu estava
buscando, foi aqui o instante onde os caminhos de observacédo saltaram a luz da

minha percepgdo, “aparece ela”, e eu comecei a “enxergar’ as coisas em

6“As pessoas ali reunidas estavam com roupas e saias coloridas, dangando e bebendo ao som
dos tambores, no entorno de um pequeno Conga improvisado no chdo com as imagens de
lemanja, Sao Jorge (Ogum), um Caboclo e Nossa Senhora Aparecida (Oxum), iluminados por
velas brancas. Aproximei-me e fiquei ali observando a movimentag&o. Foi entdo que a Marta
chegou e me disse que o senhor que estava no centro da gira estava ocupado por Ogum, por
isso estava bebendo cerveja, que é a preferéncia do Orixa. Ele percebeu que estava sendo
observado, sorriu e nos reverenciou, partindo logo em seguida” (Diario de campo, 03-02-2018).
7 A diferenca entre moderno e ndo moderno torna-se — na perspectiva moderna — uma diferenca
colonial, uma relacdo hierarquica na qual o ndo moderno esta subordinado ao moderno. (Maria
LUGONES, 2014a., p. 943)

8Ao caminhar no labirinto, contudo, a atengcédo se desloca a montante, para o “aparecimento
daquilo que aparece”. O andarilho espera, acompanha a emergéncia “dele”. O aparecer de uma
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movimento, as relacdes ao longo da malha que reunia todos os conceitos que
até entdo eu vinha observando em forma de palimpsesto.

Traduzindo, eu comecei a perceber a existéncia de uma diaspora africana
que resiste na vida cotidiana da periferia, a qual se materializa em saberes,
crencas e codigos culturais que rememoram a ancestralidade afro-diasporica
(Gabby HARTEMANN & Irislane DE MORAES, 2017, P. 17). As historias vividas
e contadas por Sénia e sua familia a partir de sua cosmologia religiosa de matriz
africana sdo emaranhadas por lendas de Orixas e histérias de Pretos Velhos,
fazendo com que esses seres espirituais atuem como ancestrais que orientam e
protegem a familia, perpetuando tracos culturais afro-diaspéricos que persistem
na vida cotidiana e que através da oralidade é passada por geracdes, garantindo
a (re) existéncia desses saberes e cédigos culturais.

Além da ancestralidade como fundamento de nossas existéncias e
pesquisas, outro foco central de nossa abordagem decolonial
afrocentrada esta na oralidade da memdria. Trata-se de uma forma de
construcdo, atualizagdo e transmisséo de saberes essenciais para as

comunidades afro-diaspoéricas. (Gabby HARTEMANN & lIrislane DE
MORAES, 2017, P. 17)

Esses saberes afro-diaspdricos vividos no ambito privado da casa de Soénia
e Jacinto estdo presentes nos discursos de todos os membros da familia, fluindo
nessa malha compartilhada entre membros de diferentes geracbes, 0s quais
coabitam o espaco da casa com Orixas e entidades espirituais que se fazem
presentes nas coisas materiais.

A entrar na casa de Sonia passei a ver e conhecer suas crencas afro-
religiosas, atraves de suas histérias de vida e dos elementos visiveis e
invisibilizados presentes no seu lar, afetando meus sentidos a observar a
existéncia das coisas e percebe-las em seu fluxo cotidiano, onde a fé ganha
sentido na vida real das pessoas. Dessa forma, estar na casa, no ambiente
familiar, no fluxo daquela malha, me levou a um envolvimento tacito e intuitivo
com a cosmologia religiosa de matriz africana, guiando minha percepc¢éo para
ver a presenca das coisas (humanas e ndo humanas) em suas linhas de fluxo,

formando a malha da vida cotidiana daquela familia (Tim INGOLD, 2015).

coisa equivale a sua emergéncia, e testemunhar esse aparecimento é comparecer ao seu
nascimento. Dizer “aparece ela”, comenta Bortoft (2012, p. 95-96), “pode ser uma gramatica ruim,
mas soa melhor filosoficamente”, uma vez que contorna a quimera que nos levaria a supor que
as coisas existem antes dos processos que as fazem emergir (Tim INGOLD, 2015, p. 29).
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No decorrer dessa experiéncia, iniciei uma nova etapa de pesquisa, que se
tornou um processo de aprendizado pela convivéncia, ouvindo as historias e
conhecendo os familiares que iam chegando, em seus movimentos cotidianos
de “ver como esta a méae”, “tomar mate com a irma”, “visitar a avd”, “conversar
com a tia”, e assim percebi a Sénia como a grande matriarca, que recebe e
abraca todos que chegam, dividindo sua energia e sabedoria, com um consolo
amigo, um afago carinhoso, chamando a atencado quando vé algo errado, que
traz consigo uma forca que provem néo apenas de sua experiéncia de vida, mas
dos Orixdas e da Preta Velha que lhe guiam e protegem, estendendo
preocupacdes e cuidados a todos aqueles que a cercam.

Durante uma tarde, sentada na frente de sua casa, local onde costuma
receber seus amigos e familiares, ela disse: “gosto de ficar aqui porque posso
ver 0s orixas”, apontando para o horizonte, onde podiamos ver algumas arvores,
“tu consegues ver”, ela me perguntou, ao ver que eu estava um pouco
desorientada, e entdo complementou “os Orixas estdo na forca da natureza”, e
seguiu observando o horizonte esperando pela chuva, que se fazia necessaria
para a cidade, que sofria um racionamento de agua. Ali ficamos sentadas por
horas, falando sobre muitas coisas, que se intercalavam por alguns instantes de
siléncio e reflexdo, onde ela compartilhou muitos ensinamentos sobre como ver
e sentir o “invisivel” a nossa volta. Desse encontro em diante a minha pesquisa
avancou para novos rumos, mas Sénia sempre esta presente, ndo como alguém
sobre a qual estou pesquisando, mas como alguém que me ensina a observar
as coisas de outra forma.

Nessa perspectiva, a convivéncia com a Soénia e sua familia também me
fez refletir sobre esses agenciamentos de resisténcia ao colonialismo que
engendram as relacdes sociais nessa microesfera das praticas cotidianas, a qual
eu tive a oportunidade de compartilhar a partir do momento em que nossos
“‘mundos” se encontraram naquele almoco de domingo. Se eu tivesse adotado
outra postura, de uma pesquisadora que investigava “historias de escravos”
apresentando-lhes formula¢des prontas dos conhecimentos cientificos que eu
trazia da academia, eu perderia a chance de ver o seu mundo. Os materiais
cheios de vida e historias que povoam sua casa Seriam vistos apenas como
objetos inertes, talvez até reproduzisse o discurso que se tratava de uma familia

catélica devido aos quadros e imagens de santos que havia no local.
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Além de vivas, essas coisas representam multiplas resisténcias
materializadas no lar de S6nia, me levando a iniciar uma etnografia arqueoldgica
sobre as coisas que materializam saberes afro-diaspéricos pelas subjetividades
das mulheres negras da periferia. Seguindo a perspectiva de uma postura
feminista descolonial, que se faz através de um exercicio constante de tentar
romper com as imposi¢cdes epistémicas estruturantes, comecei a dialogar e
conviver com essas mulheres, aprendendo a observar o mundo material a partir
de suas perspectivas, no intuito de compreender como 0s ambientes intimos
familiares sdo povoados por coisas, que materializam a diaspora africana e as

ajudam a resistir as multiplas formas de opressao que enfrentam no cotidiano.

1.3. A Resisténcia das Pretas Feiticeiras

Foram presas a ordem da delegacia, duas pretas feiticeiras que
atraiam grande ajuntamento de seus adeptos. Na ocasido de serem
presas, encontrou-se-lhes um santo e uma vela, instrumento de seus
trabalhos. (Jornal do Comercio, Pelotas. 09 abr 1878, p. 2 apud Marco
Antdnio MELLO, 1994, p. 26)

Ainda hoje o estigma da “preta feiticeira™ persiste na definicdo das
mulheres negras afro-religiosas. Essa denominacdo mostra o medo e o
preconceito sobre a crenca dessas mulheres no periodo escravista, vistas como
demoniacas'®. Por outro lado, isso ndo impediu que essas mulheres resistissem
ao longo da histéria, fazendo de seu feitico um instrumento de luta que

permanece viva e atuante nas comunidades da periferia.

9 “Principalmente as mulheres foram colocadas como alvo de suspeita para os atos de feiticaria.
Herdeiras de toda uma tradigcdo eclesiastica que remonta aos primeiros tempos da Idade Média,
que as inferiorizava, as mulheres, especialmente aquelas ligadas as praticas de curas populares,
como benzedeiras e parteiras, foram tomadas como cumplices intimas de satd.” (SILVA &
SAMPAIO, 2013, p. 13). Ao analisar os processos de inquisi¢cdo das feiticeiras de Pernambuco
e Bahia no século XVI, Juliana Sampaio e Kleber Silva (2013) concluem que as feiticeiras eram
mulheres empobrecidas, sem marido, que moravam sozinhas nas zonas urbanas e utilizavam
seus conhecimentos de magia também como uma forma de ganhar a vida, postura que
distanciava essas mulheres do ideal feminino apregoado pelo catolicismo. Uma mulher sozinha
e independente podia ser considerada esposa de Sata, por isso eram associadas a prostitui¢cao
e a bruxaria, sendo por isso denunciadas a Inquisicdo

10Tomo aqui a expressao “feiticaria” como um termo construido pelas elites na interpretagdo
amedrontada da religido do outro. O estranhamento cultural perante o desconhecido, relacionado
a um imaginario desqualificador das préticas religiosas tidas como exoéticas, fez com estes
individuos utilizassem a expressao pejorativamente. Para os “feiticeiros” e “enfeiticados”, os
feiticos faziam parte de uma cosmologia religiosa especifica, que trazia conforto espiritual e
material e cuja devocéo cimentava solidariedades (Yvonne Maggie, 1992).
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A preta feiticeira de hoje € justamente essa mulher negra que cultua sua
ancestralidade e resiste através de suas subjetividades, cumprindo sua misséo
espiritual ao praticar a caridade e compartilhar amor, respeito e sabedoria para
cuidar do proximo. Entre ervas, benzeduras, velas, imagens e outras coisas, elas
materializam a forca dos Orixas e dos espiritos ancestrais em suas casas,
usando seus “feiticos” como instrumentos de resisténcia a colonialidade do poder
e ao racismo religioso.

A Umbanda é uma religido marcada pelo encontro de dois mundos, o fisico
e espiritual, que se convergem no ritual de incorporacéo presentificando um ser
espiritual no corpo da médium, que passa a se comportar e falar como aquela
entidade, cumprindo assim a sua missdo com aquele guia que lhe ajuda e
protege ao longo da vida. Essa “troca” que ocorre entre o espirito e a matéria é
necessaria para o processo de evolucdo espiritual de ambos, por isso é visto
COMO um compromisso que requer muita responsabilidade, sendo esta também
uma das causas da resisténcia das médiuns a incorporacao.

“Na Umbanda se entra pelo amor ou pela dor” ... essa frase € comumente
falada entre as praticantes de Umbanda ao contarem sua historia, afirmando que
a mediunidade € um dom que se ganha no nascimento, portanto, se torna uma
missdo a ser cumprida na vida terrena. Quando se entra “pelo amor” a pessoa
busca a religido e desenvolve sua mediunidade espontaneamente, aceitando
aquilo que seus guias espirituais lhe determinaram. Mas, por vezes, as médiuns
nao aceitam ou ndo entendem esse dom, entdo comecam a resistir e fugir ao
chamado, sendo, cedo ou tarde, cobradas por suas entidades a cumprir a missao
que foi assumida, fazendo com que a “dor” de um problema sem solugao se torne
a motivacao para buscar a Umbanda.

Até chegar a incorporacdo!!, as umbandistas passam por um longo

processo de desenvolvimento mediunico, que inicia com a aceitacdo do dom e a

11 “A possessdo, € claro, compunha esse quadro primitivo e aterrorizante da cultua negra e era
encarada mesmo como um de seus tracos mais aberrantes. Roger Bastide (1973:304) parece
acreditar que a énfase obstinada dada a possessao pelos primeiros estudiosos dos cultos afro-
brasileiros se deve ao fato de que, em sua maioria, tratava-se de médicos por formagdo. Ao
contrario, parece 6bvio que foram exatamente esses estados “mdérbidos” do transe que fizeram
com que médicos, legistas e psiquiatras tivessem se dedicado ao estudo de um objeto tedrica e
praticamente tdo distante de suas preocupac¢fes cotidianas (ao lado, sem duvida, de suas
inquietacbes com as questdes de “eugenia”). Assim, o destino do transe nos cultos afro-
brasileiros era o gabinete médico, e o diagnéstico que o esperava sé podia ser o de “enfermidade
mental”. E essa a posicéo dos primeiros estudiosos do tema” (Marcio GOLDMAN, 1985, p. 25).
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compreensao da existéncia de um mundo espiritual, passando por uma série de
“‘quebra de tabus” diante da familia e do ambiente social. O estigma da
“feiticeira”, “macumbeira”, que trabalha “para o diabo”, € comumente enfrentado
pelas umbandistas'?, principalmente na periferia, onde a religido ainda é vista
com preconceito e exclusao social, uma vez que a periferia também é palco de
expansao das igrejas evangélicas.

Isso se tornou inclusive um obstaculo no decorrer da pesquisa, pois muitas
pessoas ficavam receosas em assumir sua religido, por desconfiarem até mesmo
do motivo da minha curiosidade. “Eu vou na igreja Catdlica, vou no Alan Kardec,
as vezes no centro espirita ndo tenho religiao certa”, iniciou falando Maria que,
apos algum tempo de conversa, se definiu dizendo “eu sou muito macumbeira”
e contou toda a sua trajetdria na religido, conforme abordarei mais adiante.

Mesmo diante das diversas dificuldades que as umbandistas enfrentam
diante da sociedade para aceitar e assumir sua religido, elas resistem
cotidianamente, fazendo dessa resisténcia um dos principais agentes de

manutencao de elementos da diaspora africana no mundo atual.

Se essa néo fosse uma dominacdo apoiada em esquemas patriarcais
heterossexistas e em condicbes de extrema exclusdo. Se tais
esquemas de dominacdo, apoiando-se nas regras da modernidade
capitalista (e neoliberal) ndo demonstrassem um vigor contemporaneo.
E se a resisténcia a estes cenarios ndo fosse um imperativo de
sobrevivéncia, talvez ndo houvesse mulheres negras (e, é claro, ndo
apenas nés). (Jurema WERNECK, 2009, p. 153)

Nessa perspectiva, 0 objetivo central deste capitulo é refletir sobre
resisténcia cotidiana de género baseada na interacdo com mulheres negras da
periferia de duas cidades gauchas de médio porte, que mantém sua fé
materializando Orixas e entidades espirituais em seus espacos intimos. Para

isso, retomarei a trajetoria de Sonia junto a Umbanda, demonstrando como a

12 “Alguns anos apés o Decreto 847, mais precisamente em fevereiro de 1912, aconteceram
varios episédios violentos em Macei6/AL. Nesse cenario, pessoas foram incitadas por politicos
ainvadirem terreiros afro-religiosos para destruir objetos de culto, além de agredir os praticantes.
Estes incidentes ficaram conhecidos como “Quebra de Xangd” ou “Quebra de 1912”. Este tipo
de violéncia ainda esta presente 105 anos depois, pois em 2017, foram registrados atos de
violéncia contra casas de culto e povo-de-santo, em vérias cidades brasileiras. No Rio de Janeiro,
traficantes se juntam a fanaticos neopentecostais e tém destruido terreiros, atacado e expulsado
moradores afro-religiosos dos morros cariocas. Parece que mais de um século néo foi suficiente
para conter a intolerancia opressora e violenta de determinados coletivos em relacdo aqueles
que procuram manter as praticas religiosas de matriz africana.” (Patricia de CARVALHO, 2018,
p.15)
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organizacao espiritual de sua casa € fruto justamente de seu distanciamento da
pratica nos espacos de terreira, e ainda, falarei um pouco sobre a historia de
uma mulher negra residente da periferia de Pelotas, que ndo seré identificada
nesse trabalho porque ndo pode ser reconhecida por seus familiares, que a
proibiram de praticar a religido.

Através desses dois exemplos, um em Bagé e outro em Pelotas,
comecei a compreender a materializacdo dos seres espirituais nos seus lares
enquanto resisténcia a colonialidade. Pensados em perspectiva historica esses
contextos indicam a intensa e ativa participacdo de mulheres na manutencao do
pensamento, de cosmologias e modos de vida afro-diaspdéricos, pois mesmo
guando nao podem seguir na terreira, essas mulheres praticam suas crencas em
seus lares, preservando e perpetuando seus ensinamentos através das novas
geracbes, nos levando a refletir sobre os agenciamento das mulheres

escravizadas que circulavam entre a casa grande e a senzala.

1.4. Os saberes ancestrais na fé de S6nia Silveira Guedes

Conforme ja abordei no inicio, a Soénia Silveira Guedes foi a mulher que
descortinou esse universo e me fez ver as coisas numa nova perspectiva, me
levando a mudar os rumos da pesquisa e mergulhar nesse mundo material das
praticas religiosas de matriz africana na periferia. Tudo isso fez com que
criassemos um laco diferente de todas as demais relacbes que estabeleci ao
longo da pesquisa, possibilitando ndo apenas que eu tivesse mais liberdade de
dialogo sobre as coisas que observava na casa dela, como também estendesse
esse convivio, permitindo que eu acompanhasse o fluxo das coisas por um
periodo maior de tempo.

No convivio com Soénia, ao longo desses quase dois anos, eu pude
acompanhar a sua relacao cotidiana com os Orixas e entidades de sua mesa e
observar a dindmica de seu conga no fluxo cotidiano, compreendendo como
essas coisas estdo vivas e movimentam e protegem sua casa. Sempre que
chegava a sua casa, meu olhar corria para observar se havia algo novo e,
pacientemente, ela me explicava o que havia ocorrido naquele periodo e porque
algumas coisas estavam diferentes. Ao final das visitas, eu pedia para fotografar

e registrar aquele acontecimento. Dessa forma, a materializagcédo das relagdes
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entre a SOnia e seu mundo espiritual tornou-se o ponto de partida da etnografia
arqueoldgica apresentada nesse estudo.

Com Sénia eu aprendi que Xang6 € a pedra, que lanséa é o vento, o raio, 0
bambu e o quadro com a figura de Santa Bérbara, a tesoura é usada pelo Preto
Velho para benzer, dentre outras existéncias e significados que fui aprendendo
ao longo desses meses, ao compartilhar seus conhecimentos e subjetividades.

Sonia Silveira Guedes comec¢ou na Umbanda ainda crianga, pois conta que
sua familia sempre esteve ligada a religido. Sua mae, Dona Ivone Silveira
Guedes também frequentava a Umbanda, mas apds passar alguns problemas
se afastou e comecgou a seguir o espiritismo Kardecista!®. Dona Ivone evita falar
sobre os motivos que a fez se afastar da Umbanda, sendo que nem mesmo suas
filhas e netos sabem contar ao certo o que aconteceu, afirmando que
possivelmente foi um episodio doloroso, por isso prefere ndo relembrar. Mas
Sonia conta que mesmo seguindo o kardecismo, sua mae mantém um conga em
sua casa, que € onde faz suas rezas e se comunica com suas entidades.
Atualmente Dona Ivone ajuda o neto Andreo com sua terreira e ele sempre
comenta que ela é a “verdadeira chefe do II€”, pois sem ela nada aconteceria.

Sonia, portanto, traz suas raizes e ensinamentos da Umbanda de familia,
mas mesmo frequentando desde crianca ela conta que demorou a se
desenvolver, afirmando nesse periodo ela era muito nova e ainda néo tinha
consciéncia sobre o que estava Ihe acontecendo. Sua familia também néo
compreendia seu comportamento, achava que era por problemas psicologicos,
por isso, num primeiro momento, recorreram a ajuda da medicina para
diagnosticar seus problemas. Dona lvone procurou entao ajuda de um psiquiatra,

que indicou a internacao de S6nia em Pelotas.

Ai a m&e me levou em tudo que era doutor por causa dessas coisas,
ai um doutor daqui que € psiquiatra, ndo sei se ainda atende, pegou 0s
exames da minha cabeca e ia me dar baixa pra ir pra pelotas, para o
hospital, de louco acho que era! Na mesma semana que a mée estava
encaminhando essas coisas ai pra mim, a minha prima veio la de Rio
Grande, e a minha prima ja era de religido.

Ai ela disse pra mée: - ndo acredito que tu vai levar ela!

Ai a méae disse: - mas o doutor garantiu que com isso ai ela pode
melhorar.

13 Mais adiante veremos que essa casa Kardecista descrita por Sénia consiste numa casa
de Umbanda de linha branca, pois se manifestam entidades espirituais que ndo costumam
trabalhar nos centros kardecistas de mesa.
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Ela disse: - ndo, porque tudo o que ela tem é espiritual!

Ai a mde nao sabia mais o que fazer comigo.

Entdo a mae disse: - sera?

E a minha prima falou: - Ndo, me da ela que eu levo, tiro isso ai e curo
ela! Estao enlouguecendo ela, porque os remédios que tu ta dando ta
pirando a cabeca dela ainda mais.

Ai disse que o pai foi contra, disse: ela ta4 louca mesmo! (risos).

Ai ta... chegou la ela me curou, me levou na casa dela e a mulher da
casa jogou e disse tudo! Nunca tinha me visto na vida! Disse o que a
mulher daqui tinha feito pra mim, ela me empurrou pra tudo que era
coisa ruim. E ela colocou 0 meu nome no caixao, porque um cara que
era muito meu amigo morreu e, nesse meio tempo, ela colocou meu
nome no caixao dele, pra me enterrar junto! (Conversa com Sénia em
02/07/2018)

No relato de Sobnia podemos perceber que a mée se sensibiliza a
possibilidade do problema da filha ser espiritual, jA o pai é contra, pois nao
acredita na religido e se opde ao tratamento espiritual, defendendo que ela
deveria seguir com o tratamento psiquiatrico. No caso relatado por Sénia, a
divergéncia familiar ndo a impediu de buscar a religido, pois mesmo nao
concordando o pai ndo as proibiu. Mas como veremos mais adiante, nem todas
as mulheres conseguem resistir a opressao imposta por seus pais e maridos.

Com o apoio da familia, Sénia foi para Rio Grande com a prima e se tratou
em um terreiro de Nacgéo Jéje-Nago, realizando o seu primeiro ritual de iniciagcédo
para os Orixas. Naquele momento Sénia ainda néo tinha certeza do caminho
gue gueria seguir, pois conta que era muito nova e ndo entendia bem essa
complexidade do mundo espiritual. Como ndo conhecia muito as praticas
ritualisticas do Batuque, Sénia ndo se sentiu segura para seguir na religido,
entdo, ela ndo deu continuidade ao seu desenvolvimento na Nacéo.

Além das questdes ligadas a religido, os problemas cotidianos ligados a
vida afetiva e familiar também dificultaram a continuidade de Sénia na religido,
mas isso ndo a impediu de manter sua fé nos Orixas, 0s quais sdo presentes na
sua vida e nas suas falas. S6nia sempre se identifica como filha de lans&, mas
desde que Ihe conheci ela conta que muitos dos problemas que passa € porque
“lansd e Oxum brigam por sua cabeca”*. Depois de um tempo ela explicou que,
em parte, isso acontecia porque ela ndo chegou a concluir o seu ritual de

iniciacao.

14A definicdo dessa briga entre as Orixas reflete, em parte, o proprio conflito de Sénia que
almeja a liberdade de lansa para buscar suas realiza¢des pessoais, mas ao mesmo tempo, seu
lado amoroso e materno, marcado pelas caracteristicas da Orixa Oxum, faz com que ela abdique
disso para dedicar-se ao lar e a familia.

60



Eu fiz pra lansa. Sé que, porém, quando eu fiz o bori de corpo me
disseram que as duas (lansd e Oxum) estavam brigando pela minha
cabega, porque enquanto eu ndo fizer na cabeca eu ndo sou de
nenhuma delas. S6 que na cabeca eu nao fiz, eu fiz s6 de corpo, na
cabeca o que eu tenho € o amaci, mas que nem vale mais. (Conversa
com Sbénia Guedes em 02/07/2018)

Soénia ndo deu continuidade a sua iniciagdo no Batugue, mas seguiu
cuidando de sua espiritualidade no centro espirita Kardecista que sua méae e irma
frequentam. Ela comenta que gosta de ir 14, que se sente bem, pois tudo é feito
para a caridade, e ainda, continua em contato com os Orixas e entidades da
Umbanda, pois nesse centro espirita também chegam Ogum, caboclos e pretos
velhos. No entanto, ela sabe que ndo cumpriu a sua missdo com a Nacéo, por
isso, sente que em alguns momentos é cobrada, enfrentando problemas
materiais e de saude.

Dessa forma, SoOnia afirma que n&o possui uma religido definida, pois
acredita que o mais importante € manter a fé nos Orix4s e nos seus guias
espirituais, pois é assim que ela se fortalece para seguir em frente e enfrentar os
problemas cotidianos.

Minha mae é lansd, ela tem que me defender, tem que me ajudar. Ai
eu vou pra minha mesa e chamo por ela, vamos la, vamos me ajudar.
Entdo porque eu vou la pagar ndo sei quanto se eu posso fazer isso ai,
tu tens que acreditar na tua fé e em ti. Que tu podes fazer aquilo! Ai é
onde tem gente que acha que tem que ir la num pai de santo pagar ndo

sei quanto, mas tu mesmo pode fazer isso ai. (Conversa com Sdnia
Guedes em 02/07/2018)

Sénia, portanto, traz como ensinamento que existem outras formas de
manter a fé e espiritualidade, sem precisar estar numa casa de religido. Apesar
das dificuldades, ela nunca deixou de lado a fé na forca dos Orixas, pois acredita
que eles estdo sempre junto com ela, seja na sua “mesinha”, onde acende suas
velas e faz suas oragdes, seja ha natureza, que ela busca quando se sente triste

Oou nervosa.

Quando eu td muito nervosa eu saio de casa e vou até o campo, um
lugar que tenha mato, que tenha verde, ali eu fico olhando as arvores,
a natureza, sinto o vento da mée lansd e aos poucos vou me
acalmando. Depois eu volto pra casa me sentindo bem melhor?®.
(Conversa com Sonia Guedes em 20/10/2018)

5No momento que Sonia se depara com problemas em sua vida intima, ela “voa como o

vento de lansd” e a proximidade com essa a Orixa Ihe acalma para seguir em frente.
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O fato narrado por Sénia demonstra a influéncia da personalidade de lansa
em sua vida, andar livremente e sentir o vento € uma forma de aproximar-se de
sua Orix4, e com isso, ela encontra as for¢cas que precisa para enfrentar seus
problemas cotidianos. Para Sonia, foi justamente a presenca de lansa que nos
aproximou e conduziu os rumos da minha pesquisa, pois desde que me viu pela
primeira vez ela afirmou “tu também é filha de lans&”, e trilhando por esses
caminhos da Orix4 dos ventos, eu passei a frequentar a casa de Soénia e
aprender sobre o mundo espiritual que se materializa em sua casa.

Eu conheci o Conga de Sonia em fevereiro de 2018 e, conforme ja relatei,
a partir de seus ensinamentos comecei a perceber como 0s seres espirituais se
fazem presentes em diferentes formas materiais no espago intimo familiar. Mas
apenas alguns meses depois eu conversei com ela e lhe pedi que explicasse um

a um, para que eu pudesse registrar essa informacéo a partir de suas palavras.

As pedras é Xangb, as conchinhas é lemanja, Nossa Senhora
Aparecida, que pra mim simboliza a Oxum e tem ela nova também.
Agui as Criancas (Cosme e Damido) e tem a Nossa Senhora junto com
elas. O Preto Velho e o cigarro dele. Quando eu quero alguma coisa,
fazer uns pedidos, eu fago as minhas oragdes pra ele e dou umas 2 ou
3 tragadas no cigarro dele. As balas sédo pra Cosme. A tesoura é do
Preto Velho. A tesoura é pra benzer, mas o pai Cipriano pediu pra por
na mesa pra ele, perguntei porque e ele disse que € pra cortar as coisas
ruins que vier. Tem outras mais, a corrente de 21 linhas, falange de
Ogum, de caboclo. Tem esses ai que eu te mostrei né, mas tem outros
mais, que tu n&o olha ai, mas eles estdo. (Conversa com Soénia Guedes
em 02/07/2018)

Como ela ndo mencionou lansa, perguntei se ela ndo tinha nada de sua
Orixa mae. Entao ela apontou o quadro, dizendo que ali estava lansa cuidando
a todos. “O quadro ja € antigo, ta até desbotado, o César que ganhou, mas eu

que cuido”, disse ela.
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Figuras 4 e 5: Primeira imagem do Congéa de S6nia que registrei em 03/02/2018; Quadro
de Santa Barbara que representa a presenca de lansé na casa de S6nia. Fonte: Da ROSA,
2018.

A segunda vez que fui a casa de Sonia foi durante o carnaval, em fevereiro
de 2018. Ao chegar percebi a presenca de novas imagens, mas em seguida ela
perguntou se eu tinha visto “quem” estava na sua mesa. Eu, que ainda nao
assimilava bem os codigos naquele momento, respondi automaticamente, sem
pensar muito, utilizando a meu arsenal mental de associacdes de imagens, entédo
falei “Sim, vi a imagem de Jesus”. Sénia e sua filha Larissa exclamaram
rapidamente “Nao é Jesus, € Oxala”. Uma afirmacdo que mostra que o uso da
mesma imagem n&o pode ser visto como um mero sincretismo, pois ndo se trata
das mesmas divindades, séo personificacdes diferentes que se assentam numa
mesma forma material, logo, cometi um erro ao trocar os nomes.

Sonia entdo me explicou que Oxala, Oxum e Ogum, as trés imagens novas
que estavam na sua mesa, era de seu filho Andreo, mas como o espacgo que ele
as tinha seria usado no carnaval, os Orixas ndo deveriam permanecer no local.
Compreendendo que os Orixas ndo poderiam ser “guardados” em qualquer
lugar, precisavam de um espago igualmente sagrado para assentar suas
energias, portanto a mesa de Soénia atuava como o local mais adequado, por
tratar-se de um altar de linha branca.
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Figura 6: Ogum, Oxum e Oxal4 da terreira de Andreo do Bar4, presentes no conga de
Sdnia em 09/02/2018. Fonte: Da ROSA, 2018.

Sbénia me ensinou que para as coisas do Conga ganharem vida, ndo basta
apenas pegar um objeto ou comprar uma imagem numa casa de artigos
religiosos, elas precisam passar por um processo de sacralizacdo, onde através
de axés e energias presentes em elementos que representam as entidades (mel,
ervas, perfume, etc.), as coisas ganham existéncia tornando-se as préprias
entidades que passam a existir naquela “coisa”, concentrando energias para
assim servir como instrumento mediador de comunicacéo entre 0 mundo fisico
e espiritual.

Dessa forma, essas “coisas” s6 ganham vida apds passar por uma
preparacao para receber um ser espiritual, assim como a pessoa precisa passar
por um processo de iniciacdo e aprendizado, tendo o corpo sacralizado com o
Amaci para conseguir se comunicar de forma efetiva com as entidades através
da incorporacdo. Segundo Soénia, existem diversas formas de sacralizar os
materiais. As imagens podem ser preparadas com agua bental® quando séo da
linha branca ou com banho de 7 ervas (podem ser variadas desde que

16 A agua benta mencionada por Sénia consiste numa agua preparada por ela mesma em
seu conga. Na falta de acesso as ervas, Sénia usou buscou outra alternativa, acendeu velas em
seu conga e deixou um copo de agua num copo transparente, nesse processo 0S Orixas
energizaram a agua, podendo essa ser usada no prepara da imagem, ou mesmo ingerida pelos
membros da familia que passam por problemas. Além disso, ndo sdo os elementos que
compdem, mas é justamente a acdo do banhar a peca para fazer a passagem ritual que deve
ser observada, pois mantem a crenca que banhando a peca “crua”, sem vida ela passa por uma
personificagdo, assentando a entidade que passara a ser cultuada no espago sagrado do conga.
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equilibradas entre ervas fortes e fracas). Podemos ainda utilizar elementos
especificos de cada Orixa, por exemplo, a 4gua salgada do mar para lavar as
conchas de lemanja, e agua doce ou agua com mel para sacralizar a imagem de
Oxum.

Como a mesa de Sonia € de linha branca, ela afirmou que nenhuma peca
€ cruzada com cachaca ou sangue de animal. Inclusive, relatou que antes
mantinha a sua guia de Nagao junto a mesa, mas precisou tirar, pois como havia
sido preparada com sangue, ndo podia permanecer entre as entidades da linha
branca.

Alguns meses depois, quando retornei a casa de Soénia, reparei que na
mesa havia um copo com agua coberta por duas fitas, uma verde e uma
vermelha. Entdo perguntei a ela o que significavam aquelas fitas. Ela explicou
que as fitas estavam ali desde 23 de abril, dia de comemoracdo de Ogum na
Umbanda. Nessa ocasido ndés iriamos a Procissdo em Bagé, mas devido a
compromissos de trabalho ndo pude estar presente. Mas como Sonia possui
uma relacdo forte com Ogum, procurou uma forma de homenagea-lo, mesmo

nao possuindo uma imagem e ndo podendo ir a procissao.

As fitas sdo de Ogum! Eu néo tenho nada de Ogum aqui, ficaram de
me dar, mas até agora ndo me deram, entdo como era dia de Ogum
eu fiz homenagem pra ele. Como eu néo tinha nada que simbolizasse
ele, ai eu botei as fitas que simbolizava ele. Esse copo de agua branco
€ para quando fago as oragbes, ai depois posso tomar ou da pra
alguém tomar, por isso fica tapadinho, pra ndo pegar poeira. (Conversa
com Sonia Guedes em 02/07/2018)

Desde que conheci Sonia ela sempre dizia que era devota de Ogum, mas
que nao podia comprar uma imagem, apenas ganhar, mas até entdo ninguém
havia cumprido com o prometido. Entdo antes de visitar ela, passei numa loja de
artigos religiosos em Pelotas e levei uma imagem de Ogum pra lhe presentear,
pensando numa forma de agradecé-la por todos os ensinamentos que havia
compartilhado comigo nos ultimos meses.

Soénia ficou feliz e emocionada, pois queria muito ter Ogum em sua mesa,
gue foi logo colocado ao lado direito de Oxum. Quando seu filho Andreo chegou,
ela lhe mostrou contente dizendo que sua mesa estava com Ogum, mas ele logo
a lembrou que Ogum ainda néo estava ali, que precisavam sacralizar a peca

para ela ganhar vida. Perguntei posteriormente como tinham feito o ritual para
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sacralizar a imagem, ela disse que

o

banhou em agua benta e depois lhe

acendeu uma vela.

Figura 7 e 8: Copo com agua com as fitas de Ogum; Conga de Sénia ap0s receber Ogum.
Fonte: Da ROSA, 2018.

Na visita que fiz em outubro, percebi que as criancas e anjinhos da falange
dos Ibejis no conga de Sobnia, estavam no centro da mesa, tendo ao lado os
resquicios de uma vela que foi acesa. No lugar onde geralmente ficam, havia
uns ursinhos coloridos desenhados em E.V.A., que Soénia colocou para
presentear as criangas no dia de Cosme e Damido, comemorado a poucos dias.
Ogum, ja sacralizado, estava ali com suas fitas e segurando as guias da familia,
junto com algumas espadas de Ogum que Soénia colocou para lhe fortalecer e

ajudar a cortar as demandas que chegassem na casa.

Figura 9: Presentes para as criancas que estavam no centro da mesa devido a
comemoracdo do dia de Cosme e Damido. Fonte: Da ROSA, 2018.

66



Figura 10: Ogum coberto por suas fitas, guias e com as suas espadas. Fonte: Da ROSA,
2018.

Num sédbado a noite, antes de irmos a terreira de seu filho Andreo, vi que
ela havia acendido duas velas brancas em seu Conga. Entao perguntei por que
tinha acendido as velas e ela explicou que sempre acende vela para Oxum aos
sdbados, que € seu dia, mas como sempre se deve iluminar primeiro a Oxala,
acendeu as velas para os dois Orixas.

As velas sdo um elemento que sempre estéo presentes no Conga, pois elas
dao vida e movimento para a comunica¢cdo entre o mundo fisico e espiritual. A
vela tem a fungdo de captar as energias boas e agradecer pelos pedidos
alcancados, energizando o ambiente e estabelecendo o elo entre Sbnia e seus

Orixas e entidades.

[ -
Figuras 11 e 12: Velas acesas a Oxala e a Oxum no conga de Sénia em 03/11/2018. Fonte:
Da ROSA, 2018.
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Observando a dinamica cotidiana do conga de S6nia numa perspectiva
arqueoldgica, podemos refletir sobre os fluxos vitais que enlagam as “coisas”!’,
pessoas e seres espirituais, mostrando que esse mundo material presente em
sua casa nao apenas possui vida, mas influencia sua vida em todos os aspectos,
logo, é impossivel falar das coisas no conga sem falar dos seres espirituais e
sem entrelacar esses a trajetoria de vida e as subjetividades de Sonia. A histéria
de SoOnia nos mostra, portanto, que apesar das diversas situacbes que
incorreram em sua vida, que acabaram por lhe afastar das casas de religido, sua
fé se mantem forte e ativa em seu cotidiano, materializando Orixas e entidades
espirituais que perpetuam as crencas e saberes afro-diasporicos que ela
aprendeu com suas ancestrais.

Dessa forma, passamos a refletir sobre a recriagdo do sagrado no lar de
Sb6nia enquanto espaco de resisténcia infrapolitica, onde ela preserva suas
crencgas e compartilha seus saberes nessa microesfera da vida intima e cotidiana
(LUGONES, 2014a.), resistindo a colonialidade através da manutencao de suas
subjetividades, a qual rememora a didspora africana através de suas préticas
afro-religiosas, passadas através das geracoes através da oralidade

compartilhada no seu espaco intimo familiar.

1.5. A (Re)existéncia da Preta Feiticeira na periferia

Quando iniciei a pesquisa em Pelotas buscando a materializacdo do
sagrado nas casas da periferia, conheci uma mulher que possui uma longa
histéria na Umbanda, pois desde crianca frequentava a casa de sua avé paterna,
uma mulher negra que liderava sua casa de religido na antiga regiao da Varzea,
e depois passou por diversas terreiras em seu bairro, conhecendo muito sobre a
histdria local da religido. Contudo, apesar da riqueza de seus relatos, ela ndo
pode ser identificada porque pratica a religido escondida da familia e dos
vizinhos, por isso irei chama-la apenas de Maria.

Maria possui quase 50 anos e é uma mulher solteira, que cria seu filho
adolescente sozinha com a ajuda da mae. Ela conta que desde crianca

frequentava a Umbanda e muito cedo comegou sua preparacéo, pois sua avo

17"Compreendemos aqui a “nogdo de ‘coisa’, porosa e fluida, perpassada por fluxos vitais,
integrada aos ciclos e dindmicas da vida e do meio ambiente. (INGOLD, 2012, P. 25).)
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Ihe arrumava e levava para ficar na assisténcia. Ainda pequena ela passou por
um problema de saude que lhe impediu de caminhar por um tempo, entdo ela
fez uma promessa que se voltasse a andar se iniciaria na religido. E assim fez,
aos 12 anos comegou como cambona e aos 20 anos j4 estava pronta, recebendo
as entidades.

Sua avé morreu quando ela ainda era crianca, por isso, apds se iniciar
passou por diversas terreiras, em busca de um lugar que melhor se adaptasse.
Segundo ela, essa movimentagdo entre casas € comum entre 0s umbandistas
porque as terreiras costumam ser palco de muitos conflitos e disputas internas,
0 gque deixa algumas pessoas descontentes resolvendo buscar outro lugar onde
se sintam mais a vontade.

Em razao desses conflitos ela se afastou da religido por um tempo, e neste
periodo, veio a sofrer um problema muito grave de saude onde quase perdeu a
vida. Ela conta que seu pai sempre criticou a religido, pois apesar de sua avo ser
umbandista, o avd ndo gostava, logo, apenas as mulheres da familia
frequentavam. Por essa razao, quando Maria ficou doente seu pai entrou em sua
casa e gueimou todas as suas coisas de religido (roupas imagens, guias, etc.),
restando apenas algumas imagens escondidas em seu quarto. Segundo ela, seu
pai dizia que sua doenca teria sido causada por aquelas “macumbas”, por isso
ainda hoje ndo pode nem imaginar que ela ainda segue sua fé.

Contudo, mesmo com a repressdo imposta pelo pai de Maria ndo deixou
de “trabalhar’, invocando seus Orixas que estdo materializados de diversas
formas (plantas, quadros, imagens, etc.), preparando energeticamente o seus
espaco intimo, incorporando suas entidades em casa sempre que se faz
necessario e fazendo os seus “feiticos” sempre que precisa agir contra
demandas que lhe mandam.

A resisténcia de Maria nos leva a refletir sobre os efeitos da colonialidade
na esfera cotidiana, a qual deixa essas mulheres expostas a violéncia e a
coercao patriarcal. Segundo Rita Segato (2012), a privatizacdo do espaco
doméstico imposta pela colonialidade contribuiu com sua marginalizacédo
politica, restringindo os vinculos de solidariedade e colaboracdo das mulheres
em relacdo ao cenario publico (Rita SEGATO, 2012).

Embora Rita Segato (2012) esteja abordando a colonialidade em contextos

indigenas, essa desordem causada pela intrusdo do Estado na organizacdo
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familiar pode ser observada em todas as comunidades que antes seguiam outros
arranjos, fazendo com que a modernidade colonial intensificasse as hierarquias
na ordem familiar e comunitaria tornando-as mais autoritarias e perversas. Dessa
forma, ndo s6 as mulheres indigenas, mas também as mulheres negras ficaram
mais suscetiveis a violéncia e ao dominio patriarcal, pois ao adquirir autoridade
no ambito da “vida privada” os homens, mesmo os igualmente colonizados,
passaram a desfrutar de impunidade, pois este deixou de ser um assunto de
interesse publico.

O confinamento compulsivo do espago doméstico e das suas
habitantes, as mulheres, como resguardo do privado tem
consequéncias terriveis no que respeita a violéncia que as vitimiza. E
indispensavel compreender que essas consequéncias sao plenamente
modernas e produto da modernidade, recordando que o processo de
modernizagdo em permanente expansdo é também um processo de
colonizag&o em permanente curso. Assim como as caracteristicas do
crime de genocidio sdo, por sua racionalidade

e sistematicidade, originarias dos tempos modernos, os feminicidios,
como praticas quase mecanicas de exterminio das mulheres sao
também uma invengéo moderna. E a barbarie da colonial /modernidade
mencionada anteriormente. Sua impunidade, como tentei argumentar
em outro lugar, encontra-se vinculada a privatizacdo do espaco
doméstico, como espaco residual, ndo incluido na esfera das questdes
maiores, consideradas de interesse publico geral (Segato, 2011). Com
a emergéncia da grade universal moderna, da qual emana o Estado, a
politica, os direitos e a ciéncia, tanto a esfera doméstica como a mulher
gue a habita transformam-se em meros restos, na margem dos
assuntos considerados de relevancia universal e perspectiva neutra
(Rita SEGATO, 2012, p. 121).

Apés se recuperar dos problemas de salde, Maria voltou a praticar a
religido escondida, por isso, como ndo pode mais frequentar a terreira, ela cultua
suas entidades em casa, incorporando-as, com a ajuda de sua mae, sempre que
necessario. Apesar dos sofrimentos que enfrentou, Maria afirma que ficou
doente porque ela tinha que passar por aquilo, portanto, sempre que pode ela
busca uma casa para se consultar.

Durante os encontros que tivemos Maria me ensinou muito sobre a
Umbanda, falou sobre as lendas dos Orixas, o trabalho desenvolvido pelas
falanges (caboclo, preto-velho, exus e pomba-giras) e passou varias licdes sobre
a doutrina umbandista “a fé nos salva, nos protege, nos levanta, muito cuidado
no caminho que aqui se colhe o que se planta”.

Conheci Maria no inicio da minha pesquisa em Pelotas, antes de comecar

a visitar as casas de religido, por isso, seus ensinamentos me levaram a observar
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varias das situacdes que ela relatou em nossos encontros. As inquietacdes
presentes em suas narrativas sao corriqueiras entre os umbandistas, mostrando
um cenario de disputas'® que leva a um constante movimento entre as casas,
onde comumente vimos os filhos trocando de “m&o™'° ou abrindo suas préprias

terreiras.

As vezes tu vais na terreira ta todo mundo trabalhando, ai tem um com
guarda po e calca e tem um todo enfeitado, ai vai todo mundo no que
ta enfeitado, mas quem ta4 com guarda pé e calca branca é quem ta
trabalhando de verdade. As vezes tu vais com um problema e as
pessoas te pedem um caminhdo de coisas pra te ajudar, mas é mentira
com pouco tu faz bastante, as vezes uma vela e uma cachaca
oferecidas com fé tem mais poder que todo o resto. (Relato em junho
de 2018).

Apesar do contexto opressor e das decepcfes em relacdo as casas de
religido, Maria preserva sua fé nos Orixas e entidades da Umbanda, o que se
reflete materialmente em seu espaco intimo, desde o portdo de entrada, o qual
possui uma pequena casinha que assenta um guardido cercado por espadas de
Ogum e lansd e uma comigo-ninguém-pode. No pequeno pétio corredor, situado
entre o portdo e a porta de entrada da casa, ja é possivel observar a presenca
das plantas de protecao, entre elas espada e Lanca de Ogum, espada de lansa,
Jurema, Guiné, Comigo-ninguém-pode e Malva.

Entrando em sua casa nos deparamos com uma imagem de Ogum sobre
a geladeira, ao lado de duas espadas imersas em copo d’agua, um quadro deste
Orixa guerreiro e outro com imagens associadas a Oxum e Oxal&. Logo atras da
porta de entrada observamos um conjunto de coisas que segundo ela consiste

na seguranca da casa, o qual atua como um filtro de energias, formado por um

8Muitos umbandistas relatam que a religido vem perdendo sua esséncia, se distanciando dos
preceitos de caridade e humildade, gerando diferencia¢cfes e disputas que levam muitos a se
afastarem da religido. A falta de um paradmetro organizacional e a influéncia de processos de
racionalizacdo e burocratizacdo trazidas com a modernidade ocidental sdo compreendidos por
Natalia Louzada (2009) como desdobramentos da colonialidade do poder imposto aos grupos
religiosos de matriz africana: “Nesse sentido, entendendo as religibes de matriz africana e suas
respectivas comunidades como espacos hibridos por exceléncia, ancorados fundamentalmente
em recriagdes diasporicas nas quais a coexisténcia, muitas vezes problemética, entre a
perspectiva racionalista ocidental e os saberes tradicionais de cosmogonias africanas
transportados ao Brasil, encontra-se amplamente evidenciada. Levando ainda em consideragéo
a necessidade, imposta por meio da opressao racista etnocéntrica, de agenciar as identidades
fluidas como estratégia politica / cultural de resisténcia.” (LOUZADA, 2009, p. 62).

19A troca de mao significa trocar de pai\mée de Santo, passando por um ritual onde é preciso
lavar a cabeca, imagens e guias (colares) para tirar o Amaci (banho de ervas) do antigo mentor
e refazer na nova casa onde ir4 trabalhar.
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copo com liquido (que ela ndo revelou o que era) e uma espada de Ogum, o qual
é frequentemente trocado para fazer a limpeza da casa e afastar as energias
ruins. Na sala os quadros catélicos presentificam novamente Oxald e Oxum.

Num canto de seu quarto, num suporte bem alto atrds de uma cortina ela
me permitiu ver o pequeno conga que mantém escondido, no qual estdo
presentes Xango, Xangbé Aganju, Oxum e um Preto Velho. No local havia mel,
velas entre outras coisas que ela ndo quis mostrar, tampouco permitiu que eu
fotografasse, por receio de ser identificada. Maria contou que toda a semana
acende velas e sempre que precisa trabalha em seu conga, pois ele consiste
num ponto de energia e mediacao espiritual da casa.

A situacdo vivida por Maria faz com que ela se identifique com seus
antepassados escravizados, 0s quais também se submetiam a préticas
religiosas clandestinas, pois eram vigiados e severamente castigados se

descobertos.

Na época da escravidao, os negros ndo podiam adorar o mesmo santo
dos brancos. A oxum é a cachoeira, que era o lugar onde também
faziam as oferendas pra Nossa Senhora Aparecida e a Nossa Senhora
da Conceicdo. Ai os negros largavam as coisas na cachoeira
escondido, por que se pegassem um negro fazendo alguma coisa ele
acabava apanhando no tronco. (Relato em junho de 2018).

Os exemplos aqui apresentados, portanto, servem para demonstrar que
mesmo nesses meandros da vida cotidiana, envolvendo subjetividades e
escolhas pessoais, as moradoras da periferia sdo historicamente subjugadas por
imposicdes colonialistas, que determinam até mesmo as suas crencgas religiosas,
evidenciando que as religides de matriz africana seguem inferiorizadas por um
pensamento cristdo ocidental hegemonico, que determina o que € socialmente
aceito no campo religioso.

Os problemas enfrentados pelas umbandistas, vistos nos termos da
colonialidade do poder e do eurocentrismo (Anibal QUIJANO, 2005),
demonstram que a supremacia do pensamento moderno capitalista ocidental
influencia diretamente nas relagdes intersubjetivas e culturais dessa microesfera
da religiosidade na periferia, onde as religibes de matriz africana s&o
constantemente atacadas nesse processo de homogeneizagdo imposto pelo

cristianismo.
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Por outro lado, o atual, o que comecou a formar-se com a América, tem
em comum trés elementos centrais que afetam a vida cotidiana da
totalidade da populagdo mundial: a colonialidade do poder, o
capitalismo e o eurocentrismo. Claro que este padrdo de poder, nem
nenhum outro, pode implicar que a heterogeneidade histérico-
estrutural tenha sido erradicada dentro de seus dominios. O que sua
globalidade implica € um piso basico de praticas sociais comuns para
todo o mundo, e uma esfera intersubjetiva que existe e atua como
esfera central de orientacdo valorativa do conjunto. Por isso as
instituicbes hegemoénicas de cada ambito de existéncia social, séo
universais para a populacdo do mundo como modelos intersubjetivos.
(Anibal QUIJANO, 2005, p.124)

Em todas as casas de Umbanda que visitei ao longo dessa pesquisa
observei a predominancia da presenca feminina, como médiuns nas correntes,
como cambonas e até mesmo ha assisténcia para se consultar. Por outro lado,
nos relatos dessas mulheres vimos que algumas para manter sua pratica
religiosa precisam desobedecer e se furtar as imposicbes de seus pais e
maridos. Por isso, mesmo que algumas delas ndo consigam desenvolver sua fé
no espaco comunitario da terreira, continuam praticando suas crencgas no espaco
intimo. Essa resisténcia da pratica religiosa por mulheres, vista tanto como
enfrentamento para participar no espaco publico quanto como manutencao das
crengas no espaco privado, evidencia a importancia de seu papel na preservacao
e perpetuacao dos saberes afro-diasporicos através das novas geracgoes.

E nesse sentido que buscamos analisar a historia de vida das mulheres
na Umbanda na perspectiva da descolonialidade do género (Maria LUGONES,
2014a.), como agentes ativas e resistentes na manutencdo de suas
subjetividades e perpetuacdo da diaspora africana.

Se por um lado o homem colonizado reproduz a autoridade do homem
colonizador, impondo uma subordinacdo de género e se utilizando de sua
autoridade patriarcal para restringir a autonomia feminina (Breny MENDONZA,
2014, p. 94); por outro lado, essas mulheres resistem a dominacdo masculina
através da manutencdo de suas subjetividades, expressando-as
infrapoliticamente e se opondo as multiplas formas de opressao (género, raca,
classe) para manter aquilo que tem por sua identidade cultural (Maria
LUGONES, 2014a.).

Dessa forma, seguindo uma analise feminista descolonial, que visa
romper com essas multiplas formas de opresséo para pensar na perspectiva das

subjetividades dessas mulheres, percebemos que sao elas as principais agentes
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dessa resisténcia cultural que preserva elementos de uma ancestralidade
africana, a qual se perpetua pela oralidade e pela materializacdo de saberes e
crencas, que ainda hoje podem ser vistos nas casas e nas terreiras. E essa
resisténcia que persiste nas esferas intimas da vida cotidiana que fez com que
elementos da didspora africana atravessassem geracles, persistindo nas
memorias e vivéncia das pessoas da periferia.

Mas € preciso reconhecer, isso sO0 foi possivel pela resisténcia
vivenciada pelas “Pretas Feiticeiras” ao longo da histéria, desde as Pretas
escravizadas que burlavam a vigilancia na senzala, as Pretas de ganho ou
libertas que realizavam seus rituais sofrendo represséao policial no século XIX,
até as Pretas de hoje, que com sua fé e feiticos resistem as mais diversas formas

de opressao, mas nao deixam de cultuar seus ancestrais.

Foi ontem chamada a policia a meretriz Anna Maria, moradora a rua
3 de Fevereiro, conhecida por suas relacdes com a feiticaria e por ser
filiada a escola de ridiculas promessas a Santo Anténio, que parece ter
sofrido alguns banhos no poco. Depois de severamente
admoestada, Anna Maria retirou-se aos lares, prometendo abandonar
esses habitos. Aconselhamos-lhe que ndo brinque muito com santo
Antbnio, porque este amigo pode estar um dia de mau humor [...] e
entdo com certeza vira-se o feitico contra a feiticeira. (Jornal Diario de
Pelotas, 21 de janeiro de 1879, apud Caiua AL-ALAN, 2013, p. 125)

Como podemaos ver, no mesmo territério em que Anna Maria foi perseguida
no século XIX por praticar “feiticarias” com Santo Anténio, Maria esconde seu
Exu para néo ser acusada de macumbeira pelos vizinhos. Nesses meandros da
vida cotidiana, temos ainda a figura de outra feiticeira rememorada nos anseios
da periferia, a Preta Velha que entre feiticos, chas e benzeduras conta historias
gque atravessam temporalidades e nos fazem refletir sobre a (re)existéncia da

mulher negra através do culto a sua ancestralidade.

1.6. A materializacdo do mundo espiritual nos espacos de
moradia da periferia

A partir da convivéncia com algumas mulheres que seguem as crencas da

Umbanda, compreendi que a materializagdo dos Orixas e entidades ndo se da

apenas nas terreiras, mas também nos lares. A recriacdo dos espacos sagrados
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no interior das casas faz com que as pessoas fiquem mais proximas do mundo
espiritual, independente da assiduidade em que frequentam as terreiras.

Essas mulheres, em sua maioria, sdéo médiuns que possuem uma relagéo
direta com seus Orixas e entidades. Mesmo aquelas que ndo atuam mais nas
correntes mediunicas precisam manter um espaco onde podem fazer essa
comunicacdo com seus guias espirituais. 1sso acontece porque apos a iniciacao
na religido, os médiuns passam a ter responsabilidades com a sua
espiritualidade, o que transforma a sua vida e se reflete materialmente no espago
em que habita.

A materializacdo do mundo espiritual no interior da casa, além de uma
expressdo das crencas e subjetividades na vida intima dessas mulheres,
também atua como um ato de resisténcia, j& que muitas delas sdo impedidas por
seus homens (pais, companheiros, por vezes até filhos e netos) de seguir suas
crencgas religiosas. Assim, ao serem proibidas de ir a terreira, as mulheres trazem
0s seres que |4 habitam até suas casas, dando suporte a sua fé.

Ao longo da trajetdria de conhecer os espacos sagrados dos lares dessas
mulheres, comecei a observar que o entorno de suas casas ja apresenta um
primeiro indicador desse universo cosmolégico, com a presenca de plantas de
protecdo e de banhos de descarrego em canteiros e vasos na frente das
residéncias?®. Num olhar ligeiro e despercebido, essas plantas, camufladas entre
outras flores, podem aparentar apenas um habito comum de cultivar jardins.
Contudo, a combinacdo de espécies, sempre em numero impar (3, 5 ou 7
ensinou Maria) e equilibradas entre fortes e calmas, podem indicar que estao ali
para proteger aquela casa das energias ruins da rua, além de presentificar

Orixas?! e entidades que a familia cultua.

20 “A mulher africana tem um importante papel na disseminacdo das plantas africanas nas
Ameéricas, desde o transporte em suas trangas até o conhecimento das técnicas e sua aplicagédo
na medicina, culinaria, curandeirismo e praticas religiosas.” (Patricia de CARVALHO, 2012, p.
81)

21“Ossanha havia recebido de Olodumaré o segredo das ervas. Estas eram de sua propriedade
e ele ndo as dava a ninguém, até o dia e que Xangd se queixou a sua mulher, Oia-lansa, senhora
dos ventos, de que somente Ossanha conhecia o segredo de cada uma dessas folhas e que
outros deuses estavam no mundo sem possuir nenhuma planta. Oia levantou suas saias e
agitou-as impetuosamente. Um vento violento comegou a soprar. Ossanha guardava o segredo
das ervas numa cabaca pendurada no galho de arvore. Quando viu que o vento havia soltado a
cabaca e que esta tinha se quebrado ao bater no chéo, ele gritou: “Ewé O! Ewé O!” (“Oh! As
folhas! Oh! As folhas!”), mas ndo p6de impedir que os deuses as pegassem e as repartissem
entre si”. (Pierre VERGER, 1997, p. 122)
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As ervas possuem um papel central nos rituais da Umbanda e no cotidiano
de seus praticantes, sdo usadas na defumacéao das casas e terreiras para afastar
as energias negativas, nos banhos de descarrego e energizacéo, no preparo do
Amaci?? para lavar a cabeca do iniciante que ird receber as entidades, na
lavagem de imagens para consagracao espiritual, no preparo de chas,
benzeduras, enfim, as ervas sdo consideradas o “sangue vegetal” que auxilia na

limpeza, protecao e equilibrio espiritual.

Com licenca pai Ogum, Filho quer se defumar,
Umbanda tem fundamentos, E preciso preparar,
Com incenso de benjoin, Alecrim e alfazema
Defumai filhos de fé, Com as ervas da Jurema
Ponto de Defumacgéo de Ogum

Cada planta possui a energia de um Orixa e atua numa falange?? espiritual,
sendo seu uso comumente realizado pelos caboclos, indigenas das matas
grandes conhecedores das ervas medicinais locais, e pelos preto-velhos,
feiticeiros africanos que sabem manipular as ervas para os mais diversos fins.
Essas entidades costumam recomendar uma combinacao de ervas (para chas,
banhos, etc.) especificas, de acordo com os problemas que elas identificam na
consulta. Segundo os médiuns, nem eles sabem receitar essas ervas, por iSso a
importancia da cambona?* na hora da consulta, pois ela faz a mediacéo entre a
entidade incorporada e o consulente, anotando as coisas indicadas, para auxiliar
no preparo posteriormente.

O uso das plantas na Umbanda € um tema amplo e j& vem sendo
pesquisado nos Ultimos anos?®, em vista disso, 0 objetivo aqui ndo é aprofundar
essa discussao, mas sim mostrar como a presenca dessas plantas no entorno
das casas de umbandistas atuam como “demarcadores culturais” na paisagem,

facilitando a identificacao.

22 “AMACI — E um liquido preparado com o suco de diversas plantas e que tem muita aplicacio
na firmeza de cabeca dos médiuns, servindo também para a lavagem dos chifres, patas, tacos e
cascos dos animais, antes de serem sacrificados para diversos trabalhos e ceriménias.” (PINTO,
1987, p. 18)

23 “FALANGE — Falange em Umbanda significa a subdivisdo de Linhas onde cada Falange é
composta de um numero incalculavel de espiritos orientados por um Guia chefe da mesma.”
(PINTO, 1987, p. 82)

24 “CAMBONO — Servidor de Orixa e auxiliar de médium em transe. O cambono, pode-se dizer,
€ um médium que nao obteve o necessario desenvolvimento, sendo, por isso, apenas um auxiliar
dos guias e médiuns nos trabalhos de terreiro.” (PINTO, 1987, p. 40)

25 Para uma leitura mais aprofundada sobre as ervas ler Patricia de Carvalho, 2012.
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A planta mais comum vista nas entradas das casas é a espada-de-Ogum,
também conhecida como espada-de-Séo-Jorge, que além de afugentar os
espiritos e proteger a casa, atua como um filtro de energias negativas. Ogum é
o Orix& guerreiro responsavel pela protecdo e pela quebra de demandas, por
iISSO sempre estara presente nas entradas, seja nas plantas na frente da casa,
no vazo atras da porta, numa ferradura pendurada a soleira, ou mesmo numa
imagem acima da porta.

Outras plantas comumente encontradas sao a espada-de-lanséa ou espada-
de-Santa-Barbara, a comigo-ninguém-pode, a guiné, a arruda, a jurema, entre
outras gque consistem nas plantas quentes ou fortes?®, bem como no manjericéo,
o alecrim, a alfazema, a melissa, a camomila, entre outras que representam as
plantas calmas (mornas e frias)?’. Essas plantas atuam como um escudo de
protecdo contra as energias ruins que possam entrar na casa, e também sao

usadas para 0s banhos de descarga, para chas, benzimentos no cotidiano.

26 Plantas que possuem uma atuacdo energética agressiva, afugentando espiritos, filtrando
energias negativas e fazendo a limpeza energética.

27As ervas calmas podem ser classificadas como mornas ou frias. As ervas mornas sdo as
equilibradoras de energia, pois ndo agridem e atenuam efeitos negativos de ervas quentes,
ajudando a reconstruir a energia e equilibrar a mente e o campo espiritual. As "ervas frias" ndo
s6 equilibram como as ervas mornas, como também sdo usadas para energizar um campo
magnético especifico, por exemplo, a alfazema fortalece a intuicdo enquanto a melissa atua
como calmante.
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Figuras 13 e 14: Arruda Macho, arruda fémea, alecrim e horteld, algumas das plantas que
dona Ivone Silveira (Mae de S6nia) possui no entorno de sua casa em Bagé. Fonte: Da

ROSA, 2018.
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"Figura 15 e 16: Espada de Ogum, espadade lansé e guiné, entre oUtrés, presentes na
casa de dona Ana (vizinha de S6nia) em Bagé. Fonte: Da ROSA, 2018.

Algumas plantas podem variar de uma casa para outra, assim como
percebemos diferenciagdes locais, por exemplo, a jurema facilmente encontrada
em Pelotas é desconhecida pelas mulheres em Bagé. As vezes, algumas
espécies ndo se adaptam ao ambiente que sdo plantadas, enquanto outras
absorvem as energias e acabam morrendo, como a arruda, por exemplo, que
fica seca quando o ambiente estd muito carregado.

Dessa forma, se ao chegarmos na entrada das casas identificamos as
plantas como demarcadores na paisagem, ao adentrar o espaco intimo logo nos

deparamos com outro elemento que materializa a crenga umbandista, que é a
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“seguranca” ou filtro condensador de energias, situado atras da porta de entrada.
Esse filtro geralmente consiste numa espada-de-Ogum imersa num copo d’agua,
mas em algumas casas também encontramos outras entidades fazendo a
protecdo da como Exu e Preto Velho. Em alguns casos, 0 copo ndo contém
apenas agua, mas também “segredos” que ndao podem ser revelados, mas que
consistem em elementos combinados conforme a necessidade do ambiente e a
solicitacdo da entidade. As plantas e objetos presentes geralmente sé&o
preparadas pelas entidades (Exu, Caboclo ou Preto Velho) do préprio médium
ou da terreira que frequenta.

Na entrada da casa da dona Ivone Silveira, mae de Sb6nia, em Bagé, a
seguranca é feita com um copo d’agua com uma tesoura aberta, a qual esta ao
lado de uma garrafa com a4gua com uma espada de Ogum. Andreo, seu neto,
conta que o preto velho Pai Cipriano pediu para fazer uma protecdo colocando
a sua tesoura para cortar as coisas ruins trazidas da rua. Ja na casa da Marcela
Amaral, de 30 anos, no bairro Porto em Pelotas, além da protecdo de Ogum ela
possui um filtro de Exu, que consiste em carvdes imersos na agua. “Quando esta
tudo bem o carvao fica boiando na agua, mas quando o carvéo fica todo parado
no fundo é porgue tem alguma coisa ruim, entdo aquilo precisa ser descartado”,
afirmou Marcela. Maria ndo quis revelar o que havia na 4gua, mas disse que a

protecao era feita por Ogum e Exu, descrevendo como faz para descartar:

Todas as quintas eu acendo uma vela para Ogum que esta em cima
da geladeira ai eu pego e despacho, porque aquilo puxa toda a carga
da casa, ai fica a meu critério, se esta tudo bem eu vou la na rua e jogo,
mas ai se eu ndo quero mais que uma pessoa venha na minha casa
eu vou la e jogo na porta dela. (Maria, 16/06/2018).
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Figuras 17 e 18: Filtros condensadores de prote¢cdo de porta na casa da dona lvone
(Bagé) e Marcela (Pelotas). Fonte: Da ROSA, 2018.

Nas paredes, os quadros também presentificam os Orixas e entidades nos
lares. Geralmente, os quadros sao 0s guias protetores da casa, os Orixas de
cabeca dos membros da familia, ou mesmo aqueles que sdo importantes na
guebra das demandas e protecdo do ambiente, como Ogum, que é comumente
encontrado nas casas dos umbandistas, se fazendo presente ndo s6 em
quadros, mas também numa ferradura pendurada sobre a porta, ou em plantas

e imagens colocadas de frente para a porta de entrada.

Figura 19 e 20: Quadro com aimagem da preta velha vovo Maria Conga presente na casa
de dona Ilvone; quadro de Ogum na casa de dona Ana em Bagé. Fonte: Da ROSA, 2018.
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Num lugar reservado e especial da casa, as mulheres organizam um
espaco para assentar os seus Orixas e entidades, onde podem invocar os
espiritos, fazer as suas rezas e manter a sua comunicagdo com o mundo
espiritual. As médiuns que possuem consciéncia da sua filiagédo e das entidades
que lhes acompanham, possuem ainda a responsabilidade de “cuidar’ dos seus
guias espirituais, pois isso se torna necessario para o seu equilibrio energético
e espiritual, portanto, precisam de um ponto de apoio e comunicagdo com 0S
seres espirituais, recriando seu proprio Conga onde podem trabalhar a sua
mediunidade e se conectar com 0 mundo espiritual.

No Conga presente no espaco intimo familiar as mulheres cultuam sua fé,
mesmo nao sendo frequentadoras assiduas das terreiras. Isso mostra a
importancia dessas subjetividades em seu cotidiano, pois ao cuidar de sua vida
espiritual poderao equilibrar todas as questdes que perpassam outros aspectos
de suas vidas (amor, saude, dinheiro, etc.). Dessa forma, os Congas atuam
diariamente na vida dessas mulheres, pois na presenca das entidades elas

podem senti-las vivas no atendimento de suas demandas.

Aqui na mesa, tem esses ai que eu te mostrei, mas tem outros mais. A
gente ndo vé, mas eles estdo. Tem 21 linhas, tudo na umbanda branca.
Entdo as vezes, quando quero me concentrar pra alguma coisa, pra
fazer uma oracéo pra alguma coisa, fico concentrada aqui, fago minhas
oracdes geralmente no copo d’agua ai vem aquilo pra mim e eu
enxergo. As vezes vem assim, as vezes em sonho. As vezes t6 meio
dormindo e acordada e vem tudo na minha frente, as vezes eu nem
guero enxergar mais vém. Ai tens que deduzir o que tu ta enxergando,
porque as vezes pode ser pra mim, as vezes pode ndo ser, com ele
(César) mais ou menos eu vejo, mas se € outra pessoa nao, ai fico
pensando o que sera?

Agora aconteceram umas coisas muito graves pra mim, ai me falaram,
mas a gente avisou a senhora que ia acontecer! Ah mas, eu ndo sabia
que era pra mim! (Conversa com Sénia Guedes em 02/07/2018)

81



Figura 21: Conga doméstico de Sonia. Fonte: Da ROSA, 2018.

Nos Congas os Orixas e entidades se apresentam de diferentes formas,
em objetos, plantas, quadros, imagens, etc. possuindo igual significado e
importancia, pois o fundamento esta na vida invisivel do material, seja ela uma
imagem grande e cara ou uma simples pedra. Por essa razédo, esses Congas
também apresentam tamanhos variados, podendo ter apenas uma imagem,
objetos que assentam as forcas espirituais, ou mesmo, uma mesa completa com
todas as linhas da Umbanda. Conforme o primeiro ensinamento que aprendi com
Sonia, os Orixas sao forcas superiores regidas pela natureza, portanto sua
presenca se encontra nos proprios elementos naturais do dominio em que

atuam:

As conchas sao lemanja, por isso nao preciso ter uma imagem, a
concha vem do mar que € ela, entao pode ter tanta forca quanto a sua
figura de gesso. (Conversa com Sénia Guedes, 03/02/2018)

O Conga de Sénia, portanto, nos leva a refletir sobre a ancestralidade dos
saberes na diaspora africana, sobre como a oralidade perpetuou esses
conhecimentos que materializam a fé em diferentes formas, uma prética que
deveria ser comum principalmente entre as negras escravizadas, que nao
apenas tinham limitacbes materiais, mas também precisavam camuflar suas
crencas para nao serem descobertas e castigadas. Sonia aprendeu com sua

mae que a forca dos Orixas pode ser assentada nos elementos materiais que
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Ihe cabem, dona Ivone aprendeu com suas ancestrais, e assim a oralidade
passou esses conhecimentos através das geracoes.

Na casa de Marta Helena Guedes, irmé de Sonia, encontramos Ogum nas
plantas associadas a este Orixa e Xangb numa pedra, elemento deste Orixa que
€ o0 dono das pedreiras. Ja dona Ana, vizinha de Sonia, possui Oxum na imagem
de Nossa Senhora Aparecida e algumas conchas que ela diz presentear a Orixa

das aguas.

Figura 22 e 23: Ogum e Xangd na casa de Marta Helena e Oxum na casa de dona Ana.
Fonte: Da ROSA, 2018.

Dona Ivone Guedes, made de Soénia, possui um Conga maior, com a
presenca do Orixa Oxala num quadro e na cruz com a imagem de Jesus Cristo;
lemanja na imagem Orixa dos mares; Ogum na imagem de Sao Jorge; Oxum
numa pintura em prato de Nossa Senhora Aparecida, numa pequena imagem
dentro de um mini-oratério e uma rosa amarela que simboliza a Orixa das
cachoeiras e Xangb na imagem de S&o Jerbnimo e algumas pedras.

Além dos Orixas o Conga de dona lvone possui o0 quadro da preta velha
Vov6 Maria Conga e alguns cigarros de palha que costuma oferecer ao Preto
Velho Pai Cipriano das Almas, entidade incorporada por seu neto Andreo. A
presenca de duas velas, um copo com agua e um perfume demonstram que
dona Ivone utiliza o Congéa para suas oracdes, defumacdes e limpeza do

ambiente, fazendo uma comunicacao direta com os Orixas e entidades.
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Figura 24: Conga de dona lvone em Bagé. Fonte: Da ROSA, 2018.

Para compreender a existéncia das coisas nos lares das mulheres negras
de periferia devemos analisar sobre como elas se relacionam e atuam em
conjunto, transformando o espac¢o da casa num lugar sagrado e protegido pelos
Orixas e entidades espirituais.

A casa é o local de morada, de abrigo, de protecdo da familia, por isso deve
ser bem cuidada e preparada, o que € feito de forma similar ao que ocorre na
preparacdo de uma terreira. Por essa razdo, do ponto de vista material e
energético, ambas sdo similares, embora se diferenciem no ritual, ja que no
ambiente da casa as praticas sdo intimas, enquanto a terreira é aberta ao
publico.

Espacialmente, a casa é preparada a partir de pontos estratégicos para
atuacdo do plano espiritual e para a manipulacdo energética, projetando a
protecdo principalmente para as entradas, que sdo locais de passagem, de
movimento, por onde podem entrar 0s espiritos maldosos e as energias
negativas.

e O portdo de entrada deve ser protegido por Bara (Exu Orixa) e o povo da
rua (Exus e Pombagiras). Essas entidades sempre ficam na parte externa,
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pois seu campo de atuacédo € a rua, eles sao os guardides, por isso ficam
na entrada fazendo a protecéo;

A porta de entrada é o local onde fica Ogum, o guerreiro “quebrador de
demandas”, por vezes, também encontramos as entidades da rua fazendo
a protecao, principalmente quando a casa ndo possui péatio e a porta de
entrada fica junto & rua. Nesses casos, Ogum e Bara, ou Ogum e 0 povo
da rua fazem a protecdo, sempre escondido atras da porta, sem chamar
atencdo. Em algumas casas a protecéo fica tapada para nao ser vista;

O conga geralmente fica no canto da parede na sala de estar, embora
esteja visivel os elementos que compdem nem sempre sdo assimilados a
umbanda, pois € comum a presenca em imagens de santos catolicos e
materiais de dominio do Orixa. Em um dos casos observados, o conga fica
no quarto, atrds de uma cortina, pois precisa ser ocultado para que a
pessoa ndo seja associada as praticas religiosas da umbanda. A disposicéo
das coisas no Conga do espaco intimo se diferencia da terreira, pois a
hierarquia € disposta em plano horizontal. Os Orixas e entidades, bem
como 0s materiais que |he assentam, irdo variar de acordo com as
subjetividades e as condi¢des de cada familia. O conga pode ter desde as
7 linhas ou apenas os Orixas de cabeca e as entidades cultuadas pela
pessoa, podendo estar em imagens compradas em casas de artigos
religiosos, ou em elementos naturais da vibracdo energética do ser

espiritual.
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croqui ilustrativo

Distribuicdo espacial das coisas de fé no espago doméstico de Maria - Periferia de Pelotas RS.

* Congéa domeéstico
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Quarto/Sala

\\&\% Espada de Ogum 1 >\\ Guiné
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%2 Jurema

.
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Figura 25: Croqui ilustrativo espacializando os seres espirituais e elementos energéticos
na casa de Maria. O desenho néo apresenta proporg¢des reais, servindo apenas para
localizar e ilustrar os elementos descritos na casa. Fonte: Da ROSA, 2019.

O croqui acima mostra como 0 espaco intimo da casa € protegido e
preparado para manter o seu equilibrio energético. Dessa forma, a casa € um
conjunto de elementos vivos e dinamicos, que permeiam as subjetividades do
cotidiano, por isso, devemos compreender que esses espacos intimos familiares
sdo formados por coisas, pessoas e seres espirituais ontologicamente
indissociaveis. Essa forma de entender os lares a partir das cosmologias de
matriz africana séo recriadas no presente através de ensinamentos passados
pela oralidade, pelos mitos dos Orixas e crencas religiosas nos fazendo refletir
sobre as temporalidades e materializacdes da Diaspora Africana a partir desses
conhecimentos situados.

Acompanhando o movimento dessas coisas que materializam a presenca
do mundo espiritual e manipulam as energias nos lares, observamos que no fluxo
dos devires cotidianos essas coisas nunca permanecem estaticas. Coisas e

pessoas entram e saem a todo tempo, por isso deve-se estar sempre atento,
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com os “feiticos e demandas” presentes em objetos, o0 mau olhado (que segundo
0os umbandistas é pior que feitico), a energia negativa das pessoas que, mesmo
sem intencdo, podem estar carregadas com alguma “kiumba” e provocam o
desequilibrio da energia da casa, enfim, o cuidado deve ser constante, por isso
as “coisas de fé” estdo sempre em constante movimento.

Mesmo possuindo segurancas em plantas e filtros atras da porta, algumas
quizilas, por vezes, podem ultrapassar essas barreiras e atuar negativamente
sobre as pessoas da familia. Por isso os filtros precisam ser constantemente
renovados, as plantas precisam ser limpas e defumactes e banhos de limpeza
devem ser realizados com frequéncia. Os Orixas e entidades presentes na casa
também precisam de cuidados, o conga deve passar por limpeza frequente e
velas devem ser acendidas para sua iluminagdo. A energia esta em constante
movimento, para o bem ou para o mal, por isso, 0 que se busca sempre € o
equilibrio, para que todos os campos da vida estejam em harmonia.

Mesmo que n&o venha a desenvolver a mediunidade, algumas mulheres
podem proteger seu ambiente intimo familiar com os elementos apresentados,
cuidando assim de sua vida espiritual e ajudando sua familia. Contudo, quando
algo mais “pesado” entra na casa e atinge alguém é preciso procurar a terreira,
pois |4 encontrardo as solucdes para quebrar as demandas e receber o axé das
entidades mais firmes e preparadas.

Em vista disso, embora o objetivo inicial desse estudo fosse justamente
observar as materializagcbes do sagrado nos lares da periferia, tornou-se
impossivel tentar entender esse universo cosmologico sem participar dos rituais
e conhecer as diferentes manifestacbes desses seres espirituais que eu vinha
observando no interior das casas. Sao justamente esses devires entre “a casa,
a rua e a terreira”, que enlacam seres espirituais e pessoas em “axés e
demandas”, que materializam as subjetividades presentes nessas narrativas.
Por isso, para conhecer um pouco mais sobre o0 mundo espiritual, suas formas
materiais e seus significados, comecei a frequentar algumas terreiras em Bagé

e em Pelotas, conforme abordarei no proximo capitulo.

87



CAPITULO 2 - “DA FE AOS FEITICOS”
A Materializagédo do Sagrado Afro-diaspérico e a Ancestralidade nas Terreiras
de Umbanda da periferia

Oia ganha de Obaluaé o reino dos mortos

Certa vez houve uma festa com todas as divindades presentes. Omulu-
Obaluaé chegou vestindo seu capucho de palha. Ninguém o podia
reconhecer sob o disfarce e nenhuma mulher quis dancar com ele. Sé
Oi4, corajosa, atirou-se na danca com o Senhor da Terra. Tanto girava
Oia na sua danca que provocava vento. E o vento de Oia levantou as
palhas e descobriu o corpo de Obaluaé. Para surpresa geral, era um
belo homem. O povo o aclamou por sua beleza. Obaluaé ficou mais do
que contente com a festa, ficou grato. E, em recompensa, dividiu com
ela o seu reino. Fez de Oi4 a rainha dos espiritos dos mortos. Rainha
que é Oié4 Igbalé, a condutora dos eguns. Oi4 entdo dangou e dangou
de alegria. Para mostrar a todos seu poder sobre os mortos, quando
ela dancava agora, agitava no ar o iruqueré, o espanta-mosca com que
afasta os eguns para o outro mundo. Rainha Oié Igbalé, a condutora
dos espiritos. Rainha que foi sempre a grande paixdo de Omulu.
(Reginaldo PRANDI, 2001, p. 308)

Para conhecer melhor a materializacdo do mundo espiritual foi preciso
compreender essas manifestacdes para além dos lares das mulheres negras.
Assim, percorri trajetos pelas periferias de Bagé e Pelotas participando das giras
de diversas terreiras de Umbanda, no intuito de observar essas praticas
religiosas e aprender como esses seres espirituais se materializam no interior do
sagrado. Com base nas pesquisas arqueoldgicas realizadas em contextos
magico-religiosos da diaspora africana, podemos analisar exemplos de como 0s
escravizados materializavam seus Orixas e entidades e os locais escolhidos
para tais praticas.

Nessa perspectiva, apresento uma breve revisdo bibliogréfica sobre a
Umbanda, bem como os percursos da etnografia arqueolégica junto as casas de
religido, onde pude observar as diferentes formas de materializacdo do sagrado
nas terreiras de Bagé e Pelotas. O objetivo aqui € refletir sobre como esses
conhecimentos localizados podem nos ensinar sobre as cosmologias afro-
diaspdricas, nos ajudando no processo de descoloniza¢do das nossas praticas
de pesquisa, ao familiarizar nossos sentidos para identificar os elementos

afroreligiosos materializados em contextos arqueoldgicos escravistas.
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2.1. “De chdao em chao”: Conhecendo as Terreiras de Umbanda
nas periferias de Bagé e Pelotas

Nesse movimento de seguir os devires cotidianos das praticas afro-
religiosas das mulheres negras, a Umbanda emergiu como foco de pesquisa,
pois se mostrou como a religido com mais casas e adeptos na periferia.
Segundo os argumentos das pessoas no qual convivi, 0 Batuque possui rituais
mais caros e complexos. Os altos valores das indumentarias e do ritual de
iniciacdo, o longo periodo de afastamento do trabalho para consagrar o corpo
aos Orixas e 0 compromisso maior que essa religido exige sdo algumas das
justificativas apresentadas pelos entrevistados que optaram por praticar a
Umbanda ao invés do Batuque. Essas mesmas razdes sao apontadas por Norton
Correa (1998) citando o crescimento da Linha Cruzada, como “os custos dos
rituais sdo mais baratos do que os do batuque; o aprendizado geral é mais
simples do que o do batuque; seus membros podem reunir e somar a forca
mistica do batuque com a da umbanda” (apud Ari ORO, 2002, p. 357).

A justificativa espiritual das pessoas de religido explica também que, como
a Umbanda trabalha com espiritos, e ndo divindades como o Batuque, os
meédiuns sao levados a desenvolver seus dons “pelo amor ou pela dor”’, como
abordamos no primeiro capitulo, diferente do Batuque que requer uma ritualistica
mais complexa, portanto, isso também aproxima mais as pessoas das praticas
da Umbanda, uma vez que a incorporacéo das entidades ocorrem inclusive de
forma espontanea, ja que essas estdo mais proximas da vibracao terrena, por
isso, frequentemente as pessoas iniciam como consulentes e logo j4 estédo

participando das correntes medilnicas.

28 “Os terreiros estdo localizados, geralmente, nas periferias das cidades brasileiras, e como a
maioria de seus moradores € negra, este fato justifica a grande participacdo dos negros nos
rituais de Umbanda” (BARBOSA Jr., H. F.; HAERTER, L.; BUSSOLETTI, D. M., 2013). “Ainda
nessa entrevista, ao serem questionados acerca da periferizacdo espacial das referidas casas
de santo e terreiros, os entrevistados afirmam ndo ser a mesma decorrente de um processo de
marginalizacdo, mas sim de uma opc¢ao em se situarem mais proximos a importantes elementos
da ritualistica africana, tais como rios e matas. Além disso, argumentam que as comunidades
religiosas procuram aglomerar pessoas mais pobres, as quais se concentram nas periferias
urbanas.” (Natalia LOUZADA, 2009, p. 74)
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A predominancia da Umbanda entre as praticas afro-religiosas da periferia
se mostrou®, num primeiro momento, como uma impossibilidade de seguir os
objetivos iniciais de analisar elementos da diaspora africana, pois os estudos no
geral apontavam a Umbanda como uma religido “genuinamente brasileira” criada
no século XX3°, que ao seguir 0s preceitos kardecistas passou a rejeitar os tragos
de matriz africana que eram considerados primitivos e inferiores (Reginaldo
PRANDI, 1998).

Contudo, ao aprofundar a andlise em estudos bibliograficos sobre as
origens da Umbanda e suas raizes africanas, encontramos referéncias que
guestionam essa tentativa de homogeneizacdo, bem como seu papel relegado
diante das demais religides de matriz africana, reafirmando as suas similitudes
aos rituais a ancestralidade praticados pelos povos africanos de origem Banto.

A cosmovisdo dos povos Banto compartilhava a crenca que o mundo
invisivel governava o mundo invisivel, estabelecendo uma comunicacao por
meio de interagdes estabelecidas por rituais. Esses mundos se estruturavam em
uma piramide vital, numa hierarquia onde acima dos vivos estdo os pais, 0S
feiticeiros, seus passados e seus ancestrais, e todos sao regidos por um Deus
Supremo. Especialistas em magia, acreditavam na forca vital e em forcas
malignas, por isso, para manter seu equilibrio, obter favores e solucionar
problemas, os povos Bantos apresentavam oferendas aos antepassados, como
fumo, bebidas e sacrificios de animais. (Brigida MALANDRINO, 2010; Robert
DAIBERT, 2015)

Por meio dos rituais os bantos transmitiam sua tradicdo oral e assim
preservavam a sabedoria dos seus ancestrais, que se prolongava nos
descendentes. Os céanticos, as palmas, os tambores e as dancas
confluiam para a manutencao e fortalecimento da cadeia de interagdes.

29 “E jmportante notar que a Umbanda sempre foi uma religidio periférica, ou seja, seus espagos
de ritual ocupam as periferias das cidades, a periferia dos estudos académicos e a periferia das
politicas publicas em relag&o as religiées de matriz africana”. (Lourival ANDRADE JUNIOR, 2013,
p. 3)

30 ‘Reiteradamente identificada como sendo a religido brasileira por exceléncia, pois, formada no
Brasil, resultante do encontro de tradigbes africanas, espiritas e catdlicas, ao contrario das
religides negras tradicionais, que se constituiram como religides de grupos negros, a umbanda
ja surgiu como religido universal, isto é, dirigida a todos. Desde sua formacdo, a umbanda
procurou legitimar-se pelo apagamento de feicdes herdadas do candomblé, sua matriz negra,
especialmente tracos referidos a modelos de comportamento e mentalidade que denotam a
origem tribal e depois escrava. Assim, o primeiro centro de umbanda teria sido fundado no Estado
do Rio de Janeiro, em meados dos anos 1920, como dissidéncia de um kardecismo que rejeitava
a presenca de guias negros e caboclos, considerados pelos espiritas mais ortodoxos como
espiritos inferiores. Logo, seguiu-se a formacao de muitos outros centros desse espiritismo entdo
chamado de espiritismo de umbanda. Do Rio de Janeiro, a umbanda instalou-se e se expandiu
em S&o Paulo rapidamente, depois pelo Pais inteiro.” (Reginaldo PRANDI, 1998, p. 156)
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Por meio desses elementos, os homens e suas comunidades entravam
em sintonia com o0s seres espirituais. Em todas essas praticas
religiosas, a palavra possuia um sentido sagrado e sacralizador por ser
entendida como veiculo de transmissdo e expanséo da forga vital.
(Robert DAIBERT, 2015, p. 16)

Apesar das semelhangas com os rituais e crencas Banto, essas origens
sao pouco discutidas, pois 0 senso comum costuma descrever a Umbanda como
uma religido brasileira, cujos hibridismos (intencionalmente) diluiram as
influéncias africanas. Segundo o mito fundador amplamente difundido, a
Umbanda surgiu no Rio de Janeiro em 1908, com o médium Zélio de Morais, que
guando jovem comecou a demonstrar comportamentos estranhos e foi levado
pela familia a um centro espirita Kardecista, onde recebeu pela primeira vez a
manifestacdo do Caboclo das Sete Encruzilhadas, que questionou a exclusdo
dos espiritos dos negros e indigenas dos centros de mesa e anunciou a criacao
de um novo culto, que permitiria a incorporacao desses espiritos auxiliando-os a
cumprirem sua missao espiritual na terra, baseando-se assim em preceitos como

a humildade e a caridade, sob a qual recebeu o nome de Umbanda.

“Se julgam atrasados espiritos de pretos e indios, devo dizer que
amanha estarei na casa deste aparelho, para dar inicio a um culto em
gue estes pretos e indios poderdo dar a sua mensagem e, assim,
cumprir a misséo que o Plano espiritual Ihes confiou. Sera uma religido
gue falara aos humildes, simbolizando a igualdade que deve existir
entre todos os irméos, encarnados e desencarnados. E se querem
saber meu nome que seja este: Caboclo das Sete Encruzilhadas,
porque nao havera caminhos fechados para mim”.

“Aqui inicia-se um novo culto em que os espiritos de pretos africanos,
gue haviam sido escravos e que ao desencarnar ndo encontram campo
de acdo nos remanescentes das seitas negras, ja deturpadas e
dirigidas quase que exclusivamente para os trabalhos de feiticaria, e
os indios nativos da nossa terra, poderdo trabalhar em beneficio dos
seus irmaos encarnados, qualquer que seja a cor, raga, credo ou
posi¢cdo social. A pratica da caridade no sentido do amor fraterno, sera
a caracteristica principal deste culto, que tem base no Evangelho de

Jesus e como mestre supremo Cristo”.3!

No Rio Grande do Sul, Ari Oro (2012) afirma que a Umbanda iniciou em

1926 com a fundagdo do centro “Reino de Sdo Jorge” em Rio Grande,

31 Palavras do Caboclo das Sete Encruzilhadas que difundem o mito fundador da Umbanda,
presente em diversos estudos sobre o tema, extraido de Saulo Fernandes (2015) e Barbosa
Junior (2014).

91



expandindo-se para Porto Alegre em 1932 com a criacdo da Congregacao
Espirita dos Franciscanos de Umbanda.

Os primeiros autores a abordar o tema do surgimento da Umbanda
conferem essa mescla cultural ao processo de industrializagéo e urbanizagao da
sociedade brasileira no século XX, fazendo com que essas transformacdes
sociais determinassem as novas praticas religiosas (Renato ORTIZ, 1999).
Seguindo essa mesma abordagem, Ari Oro (2012) associa as novas relacdes de
trabalho implantadas pela expansédo capitalista industrial e o éxodo rural ao
surgimento da Umbanda no Rio Grande do Sul, a qual diminuiu o tempo dos
rituais e abandonou os tambores e o sacrificio de animais para moldar-se as
novas demandas de trabalho do meio urbano.

No entanto o que percebemos € uma imposicdo colonialista de
branqueamento e ocidentalizacdo das praticas afro-religiosas, conforme
apontam alguns estudos mais recentes que visam resgatar as raizes negras da
Umbanda (Bruno ROHDE, 2009; Emerson GIUMBELLI, 2011; Saulo
FERNANDES, 2015). De acordo com esses estudiosos, a declaragéo desse mito
como marco fundador da Umbanda relegou a trajetdria da diaspora africana
como constituinte das praticas religiosas na Umbanda, invisibilizando os
elementos culturais de matriz Banto®? que, antes de Zélio de Morais, ja estavam
presentes nos Calundus® do periodo colonial (Luiz MOTT, 2008; Alexandre
MARCUSE, 2009) e nas Macumbas** do século XIX (José Henrique OLIVEIRA,
2003; 2007; Saulo FERNANDES, 2015).

32 “Os bantos s&o um conjunto de povos que habitavam a Africa Central nas regides que hoje
compreendem Angola, Congo, Gabéo e Cabinda. Apesar das diferencas étnicas, esses povos
compartilhavam o mesmo tronco linguistico: eram falantes das linguas bantos. Essa base comum
permitiu que muitos tracos culturais e significados religiosos fundamentais fossem
compartilhados entre os diferentes grupos dessa grande regido, vista hoje como um espaco
geografico menos heterogéneo do que se imaginava (Craemer; Vansina; Fox, 1976: 458-475).
Embora os varios grupos étnicos dessa parte do continente apresentassem uma grande
diversidade cultural, & possivel detectar em todos eles a presenca de uma Unica cosmologia
centro-africana, aqui chamada de religido dos bantos, espécie de substrato comum e base a
partir da qual se fundamentava a diversidade de suas experiéncias religiosas.” (Robert DAIBERT,
2015, p. 10-11)

83 “Os calundus eram um tipo de ritual magico-religioso realizado por africanos na América
Portuguesa, bastante difundido nos séculos XVII e XVIII, especialmente nas regides de Minas
Gerais e da Bahia. Varios procedimentos rituais distintos entre si recebiam por vezes a
denominacgao de “calundu”, mas eles tinham em comum o fato de serem ritos que contavam com
acompanhamento musical de atabaques e com a possessao ritual por espiritos e que tinham
entre seus objetivos a adivinhag&o e a cura.” (MARCUSSI, 2009, p. 6)

34 “A primitiva Macumba, longe de ser um culto organizado, era um agregado de elementos da
cabula, do Candomblé, das tradi¢des indigenas e do Catolicismo popular, sem o suporte de uma
doutrina capaz de integrar os diversos pedacos que lhe davam forma. E deste conjunto
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A diaspora africana durou trezentos anos, trazendo ao Brasil individuos
escravizados entre homens, mulheres e criancas. Grande parte deles
era de tradicdo bantl. Varias religides afro-brasileiras sofreram a
influéncia bantd, dando a elas algumas especificidades, com destaque
ao seu carater hibrido e continente, no sentido de acolher e de
transformar saberes e fazeres. Essa mistura e esse dialogo iniciaram-
se bem antes da chegada dessas pessoas ao Brasil, seja durante a
estada nos fortes e nos barracées, seja nos navios negreiros. (Brigida
MALANDRINO, 2009, p. 1)

Conforme descreve Saulo Fernandes (2015) a histéria de Zélio de Moraes
marca o inicio da Umbanda Branca, mas néo abarca outras Umbandas, a qual
nao pode ser explicada a partir de uma origem Unica, pois consiste numa religido
hibrida e rizomética que possui diversas influéncias, podendo ser dividida entre
a Umbanda branca de origem Kardecista e a Umbanda que surge dos terreiros
de Macumba®. Para Bruno Rohde (2009) esse “marco-mito” demonstra a
preocupacdo em fixar o surgimento da Umbanda num momento histérico
determinado da Histéria do Brasil, com a anunciagdo da nova religido pelo
Caboclo das Sete Encruzilhadas, que embora tenha sua veracidade controversa,
representa uma “virada” simbdlica no processo de constituicdo da Umbanda na
forma como é conhecida na atualidade.

José Henrique Oliveira (2003; 2007; 2009) defende que o processo de
institucionalizagdo da Umbanda, baseado no mito fundador atribuido a Zélio de
Morais, resulta diretamente do projeto politico cultural-nacionalista do governo
de Getulio Vargas, conduzido por uma classe média intelectualizada que
procurou organizar a Umbanda a partir de no¢cBes enddgenas e evolucionistas,
argumentando que a nova religido representava uma “evolugéo cultural do povo

brasileiro”, cunhada na mesticagem. A presenca afro-indigena foi justificada com

heterogéneo que nascerd a Umbanda, a partir do encontro de representantes da classe mais
pobre com elementos da classe média egressos do espiritismo Kardecista. Foi este ultimo grupo
que se apropriou do ritual da macumba, impds-lhe uma nova estrutura e, articulando um novo
discurso, deu inicio ao processo de legitimacao. Maria Helena Concone interpreta a Umbanda
como o resultado da ascensédo social de uma parcela da populacao tradicionalmente ligada a
macumba, que encontrou no anseio de ascender socialmente ou na concretizagdo desta
ascensao, o desejo de “depurar” qualquer vinculo com um grupo e uma cultura tradicionalmente
estigmatizados.” (José Henrique OLIVEIRA, 2007, p. 93)

35 “Foi neste contexto histérico, marcado por profundas transformacées, que a manifestacdo dos
espiritos de pretos e indios, comuns na macumba, vai deixar os terreiros das periferias da cidade
para ganhar os salbes do espac¢o urbanos. Para a macumba se transformar em Umbanda, todo
um processo de codificacdo serd cuidadosamente mediado por um grupo de intelectuais,
oriundos de uma classe média em ascensao, a fim de legitimar praticas de uma religiosidade
popular.” (José Henriqgue OLIVEIRA, 2007, p. 89-90)
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explicacbes cientificas (usando botéanica, filosofia, fisica, histdria, medicina e
quimica) que visavam desmistificar os rituais magicos (como banhos de ervas,
defumadores, tabaco, etc.) diante da sociedade predominantemente catélica,
constituindo-se também como um elemento identitario nacionalista que
embasava a ideologia populista dominante na época.

Nessa perspectiva, a fundacéo da Federacao Espirita de Umbanda (1939)
e a realizagdo do Primeiro Congresso Brasileiro do Espiritismo de Umbanda
(1941) exerceram o papel de unificar o culto e as praticas umbandistas, negociar
o fim da represséo policial e expandir a nova religido que se mostrava adaptada
ao modo de vida urbano e civilizado almejado no periodo, aproximando-se,
portanto, da doutrina Kardecista e negando suas origens indigenas e africanas
(José Henrique OLIVEIRA, 2003; 2007). Bruno Rohde (2009) complementa que
esse processo também reflete o racismo predominante no periodo, que instaurou
a naturalizacao, estabilizacdo, apagamento e silenciamento das raizes negras
da Umbanda.

Durante um periodo de aproximadamente um ano (2018-2019) fiz uma
imersdo nesse universo religioso da Umbanda, onde tive a oportunidade de
conhecer diversas casas de religido, principalmente em Pelotas. Algumas eu
visitei apenas como consulente, em outras me apresentei como pesquisadora e
fui convidada para participar diretamente das giras, acompanhando de dentro o
movimento dos médiuns, cambonas e a chegada das entidades, que vinham
passar sua doutrina, me ensinando os fundamentos da religido, como funcionava
a relacdo entre o mundo fisico e espiritual, falando sobre os lugares habitados
por eles, entre outros ensinamentos que me levaram a refletir sobre a
complexidade que envolve as religides de matriz africana, cujo aprendizado é
um movimento constante e que varia de uma casa para outra.

A primeira situacao que observei foi a diferenciagédo existente nos rituais e
nas praticas entre uma casa e outra, principalmente entre as casas da area
central, predominantemente seguidoras da Umbanda Branca e as casas de
periferia, onde a Umbanda Cruzada se faz mais presente. Esse fenbmeno pode
ser entendido primeiro numa perspectiva social, pois sendo a area central um

territdrio mais elitizado, observamos uma presenca maior do publico branco e de
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classe média, enquanto na periferia esse publico é quase inexistente®*. Outra
explicacdo € o preconceito e a perseguicdo com as praticas da Umbanda
Cruzada, pelo uso dos tambores, os rituais envolvendo animais e o despacho de
trabalhos e oferendas nas ruas e espacos publicos. Essa situacdo leva alguns
pais de santo a escolherem casas em locais mais afastados para poderem
praticar seus rituais com mais liberdade.

As primeiras casas de Umbanda que conheci se situam no centro da cidade
de Pelotas e estdo mais alinhadas as praticas da linha Branca. S&o casas
grandes formadas por correntes de mais de 30 médiuns, que recebem um
elevado numero de consulentes em dias fixos de atendimento. O publico chega
a mais de 100 pessoas, as quais sao atendidas em consultas rapidas e pontuais.
Essas casas costumam ter divulgacdo nas redes sociais e séo facilmente
identificadas por apresentarem o nome logo na fachada.

Essas casas prestam atendimentos de assisténcia espiritual através das
entidades da linha Branca, principalmente os Caboclos e Preto Velhos, mas
também presenciei o atendimento de algumas ciganas, embora seja mais raro.
Os Exus se fazem presentes atuando na protecdo dos meédiuns, entidades e
consulentes, pois como a terreira € um espaco aberto pode receber todos os
tipos de espiritos, precisando, por vezes, do trabalho dos Exus para quebrar as
cargas energéticas mais pesadas. Por isso, mesmo ndo possuindo um papel
central na Umbanda de linha Branca, os Exus costumam ser cultuados uma vez
por més ou algumas vezes no ano, para fazer a limpeza energética da casa,
ritual geralmente restrito aos médiuns e membros da casa.

Embora existam diferenciacbes quanto a forma e o tamanho, a ordenacao
do espaco dividido entre assisténcia, saldo dos médiuns e conga ao fundo segue
esse padrdo em todas as casas de Umbanda (branca e cruzada). A hierarquia
do conga também se repete nas diferentes casas, com Oxala e os Orixas acima
dos Caboclos e Preto Velhos, os quais estao acima dos ciganos e criancas (Erés)
e dos Exus, que ficam na parte inferior do congad ou numa casinha no patio
externo de entrada da terreira. Apesar de seguir essa ordenagédo, nenhum conga

€ igual ao outro, cada casa possui um estilo proprio de elaborar esse altar,

%6 Em Pelotas, duas maes de santo comentaram que possuem clientes “ricas” do centro da
cidade, mas que estas pedem para serem atendidas em casa, por receio de andarem com seus
carros caros na periferia e também para nao serem reconhecidas como umbandistas.
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podendo ser uma estante de madeira, de concreto, pequenos altares, enfim, a
estrutura € formada a partir da criatividade, das subjetividades e das tendéncias
do pai de santo e dos médiuns da casa. As entidades materializadas também
vao variar, estando presentes principalmente os guias incorporados pelos
meédiuns da casa. Dessa forma o conga consiste num portal energético que
materializa as entidades espirituais que se manifestam na casa, consistindo
numa estrutura unica e exclusiva, pois assenta seres espirituais individualizados.

A ritualistica também apresenta varia¢cées na forma da incorporacdo, com
a chegada das entidades através da gira, embalada pelo toque do tambor e do
canto dos pontos, ou apenas com a incorporacdo do médium auxiliado pela
cambona. Nas casas de linha branca que visitei em Pelotas® as entidades néao
fumavam e bebiam, acendiam cigarros e charutos apenas em algumas ocasides
onde era preciso ‘limpar” ou defumar alguém. No geral se utilizam de
instrumentos como folhas, velas e perfume para limpar e benzer os consulentes.

Essa divisdo entre linhas “branca e cruzada”, no entanto, ndo se mostrou
muito clara quando comecei a visitar as casas de religido. Denominacdes como
“Tenda Espirita de Umbanda” e “Centro Espirita de Umbanda” sdo comumente
usadas para definir tanto aquelas que seguem a linha branca, como as de linha
cruzada. No geral, os umbandistas que seguem a Linha Cruzada nao se
autodenominam dessa forma, por isso essas diferenciacdes s6 séo percebidas
no interior das casas e em suas praticas ritualisticas. Além disso, nenhuma casa
€ igual a outra, mesmo possuindo uma matriz ritual comum. Como bem definiu
Edgar Barbosa Neto (2012), “cada casa é um caso”, pois além da complexidade

da morfologia ritual das religibes de matriz africana, essas sao moldadas a partir

37 Ap6s a chegada de todas as entidades os consulentes comecaram a ser chamados para
consultas individualizadas. Os sOcios da casa, que pagam mensalidade, recebem fichas
prioritarias podendo escolher as entidades que irdo se consultar. Ao publico geral ndo é cobrado
nada, mas esses ndo podem escolher a entidade que vao consultar, sabendo apenas no
momento em que o numero de sua ficha € chamado. As consultas geralmente sédo rapidas, duram
cerca de 5 minutos, exceto em alguns casos onde a entidade identifica um problema mais sério
para resolver e necessita atender essa pessoa em separado, com ajuda de outros médiuns. As
entidades benzem a todos com ervas e perfumes, passam seu axé através do “cheiro”,
descarregam seus corpos das energias ruins, receitam chéas, banhos e outros preparados e em
alguns casos ja possuem ali algum “galho” ou vela preparada para o consulente levar para sua
casa. Dessa forma, as entidades fazem a caridade e espalham seu axé, confortando a todos que
estao ali procurando alento para algum problema. (Diario de campo, abril de 2018).
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das experiéncias individuais e subjetividades dos pais de santos, bem como dos

Orixas e entidades que regem a casa.

O estilo ritual de cada casa €é o resultado de um conjunto complexo de
cruzamentos em que tomam parte a histéria ritual dos proprios chefes,
a vida pessoal e social de cada um e a agéncia dos seres
sobrenaturais. Se cada casa € um caso é também porque cada chefe
€ um chefe, cada deus é um deus, cada lado € um lado, e também
porque, de tudo isso, ndo resultam seres indivisiveis, mas formas
atravessadas por forcas variadas, simultaneamente diferentes e
inseparaveis, e que fazem de toda individuacdo ritual uma maneira
singular de compor com a multiplicidade. O que chamo de estilo é
precisamente essa singularidade, isto é, esse modo de composicéo
com uma matéria que é fundamentalmente forga e cuja textura é
sempre heterogénea. O chefe de cada casa é um arteséo politeista.
(Edgar BARBOSA NETO, 2012, p. 23)

Para Adriane Rodolpho (2006) as diferencas entre as casas refletem o
carater mais fluido e menos ortodoxo da Umbanda Cruzada, a qual ndo possui
uma codificacdo rigorosa dos rituais e conjunto de crencas, tornando essas
praticas religiosas sujeitas as preferéncias e ao estilo individual de cada chefe.
Dessa forma, defende que “as identidades séo assim, vivenciadas e definidas
pelos membros destes grupos religiosos de forma singular, numa dinamica que
escapa aos padrées mais essencialistas.” (RODOLPHO, 2006, p. 27)

José Carlos Anjos (2006) compreende a Umbanda Cruzada como um
rizoma que conecta cosmologias afro-religiosas e sistemas politicos, partindo da
prépria no¢ao da encruzilhada na religido, a qual conecta seres humanos e extra-
humanos em processos de territorializacdo e desterritorializacdo que se cruzam
e movimentam formando identidades flexiveis e dissollveis, um percurso
némade que vai além do sincretismo e da miscigenacdo, pois ao invés de
dissolver as diferencas unificando-as, ela conecta os diferentes seguindo essa
|6gica rizomatica.

Nessa mesma linha, Jodo Daniel Ramos (2016) defende que a Linha
Cruzada conecta as diferencas sem unifica-las, articulando corpos e territorios,
humanos e extra-humanos numa forma rizomética que se opfe a nogdo de
sincretismo, fazendo com que as diferentes linhas afro-religiosas coexistam num
mesmo espago operando como uma multiplicidade de diferengas que se
articulam em ambitos séciocosmopoliticos e ontologicos através dos corpos e

territorios. Assim, na légica rizomatica “a Linha Cruzada mostra a existéncia de

97



um sistema aberto, que potencializa corpos, pessoas, territdrios e outras
agéncias extra-humanas.” (Jodo Daniel RAMOS, 2016, p. 178)

Nas descricbes apresentadas percebemos que as praticas rituais da
Umbanda Cruzada estdo mais proximas do ritual definido pelos pioneiros da
Umbanda como “baixo espiritismo” (Emerson GIUMBELLI, 2011), pois lidam com
“‘magia”, “feiticaria” e cultuam as entidades de esquerda ainda ligadas as
necessidades terrenas (como beber e fumar). A categoria “baixo espiritismo” foi
criada pelos intelectuais da Umbanda no inicio do século XX para descrever as
macumbas e rituais de matriz africana, de forma a distinguir a mediunidade
praticada pela linha branca, num contexto os as praticas magicas e feiticarias
eram reprimidas e sofriam perseguigédo policial (Emerson GIUMBELLI, 2003;
2011), demonstrando o racismo e 0 preconceito sobre as praticas religiosas das
classes populares.

A discusséao apresentada aqui ndo tem o intuito de mostrar que a Umbanda
€ uma religido homogénea, pelo contrario, suas manifestacdes e influéncias sao
multiplas e € justamente por isso que ndo podemos defini-la a partir de um mito
fundador ou de uma uUnica matriz de formacédo. O que se pretende com essa
analise € compreender as diversas formas que essa crenca afro-religiosa foi
moldada pelo colonialismo, usurpando elementos de sua conveniéncia e

relegando a centralidade da Africa e seus descendentes em sua formacao.

Penetrar no universo religioso das manifestacfes de matriz africana no
Brasil requer atencdo e parametros mais flexiveis de andlise, visto a
dindmica dos cultos e as hibrida¢gBes que se constituiram em territorio
nacional. Ao tentar buscar uma homogeneidade nestes rituais no Brasil
corre-se o risco de cometer erros analiticos graves, pois a propria
diversidade ritualistica € uma das mais importantes marcas desta
formacéo religiosa. A Umbanda, entre outras, esti neste campo de
multiplas interpretagdes. Seu ritual se altera de tempos em tempos e
mesmo num mesmo espago religioso (terreiro, centro espirita, entre
outras designacgfes) existem enormes possibilidades de percepcéo
das mediunidades e das formas de se dedicar aos Orixas e entidades.
Cada casa de Umbanda possui sua propria roupagem e estimulos.
Negar esta heterogeneidade e tentar formatar os ritos € ir contra a
propria dinAmica umbandista. (Lourival ANDRADE JUNIOR, 2013, p.
1

A insercdo nesse campo de pesquisa em busca por elementos da didspora
africana presentes nos rituais, saberes e seres espirituais que se materializam
no cotidiano das praticas da Umbanda, me levou a uma pesquisa sobre as raizes

negras dessa religido afro-brasileira, a qual mesmo sendo constantemente
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moldada por imposicdes colonialistas de branqueamento, ainda preserva tracos
da ancestralidade africana. Esse papel secundario da Umbanda diante das
religibes de matriz africana que nao sofreram 0S mesmos processos de
institucionalizacdo e branqueamento, fez com que essa religido nao se tornasse
atraente aos estudos arqueoldgicos da Diaspora Africana, justamente por se
acreditar que essas referéncias culturais tivessem se perdido.

Contudo, ao conviver com as pessoas de religidao na periferia comecei a
observar que alguns elementos afro-diaspéricos ainda se mantem presentes,
tanto nos rituais quanto entre 0s seres espirituais ancestrais, trazendo néo s a
heranca das cosmologias Banto, como também a prépria assimilacdo dos Orixas
de origem loruba. Enquanto as engrenagens do colonialismo tentaram destruir
as crencas afro-centradas e a ancestralidade, fragmentando as etnias e
destituindo as familias africanas, os africanos e seus descendentes as
mesclaram e reinventaram de outras formas. E € assim que os Orixas estao
presentes nas diversas variacbes de crencas afro-religiosas, no Batuque, no
Candomblé e também na Umbanda, atuando como os ancestrais africanos que

se manifestam na natureza (mata, rio, cachoeira, etc.).

No Brasil os negros de diversas etnias foram colocados no mesmo
local de trabalho e moradia. Diferentes culturas, deuses diversos
tiveram que conviver num mesmo espaco, que se tornava por
imposicao, hibrido. Os terreiros que estavam ligados as senzalas
passaram a ser os espagos de encontros e sociabilidades, onde os
escravos em alguns poucos momentos durante sua vida de trabalho
podiam se relacionar e falar de seu passado na Africa. Sem ddvida
estes espagos se tornaram locais de resisténcia, visto que o negro
percebeu que ndo poderiam manter aqui no Brasil as mesmas disputas
e conflitos que mantinham na Africa durante séculos. Aqui 0 inimigo
era comum. Nestes terreiros fugas foram arquitetadas, quilombos
foram desejados, motins contra capitdes-do-mato se concretizaram, a
capoeira se estruturou com luta e ndo apenas como dancga, 0s ritos se
fundiram, os Orixas se encontraram e um catolicismo popular brasileiro
se tornou vivo entre os negros. Mesmo diante desta unido dos negros
nestes espagos, a coroa portuguesa e por extensdo 0s senhores de
escravos, buscavam incentivar as desunifes. (Lourival ANDRADE
JUNIOR, 2013, p. 6)

Esses estudos também nos levam a hipotese que o0s saberes
compartilhados entre as casas de religido podem ter origens distintas, pois nem
todas parecem ter surgido a partir do processo de institucionalizacdo da
Umbanda no século XX. Essa preocupacéao ja foi levantada por Bruno Rodhe

(2009) ao afirmar que a institucionalizagcdo imposta pelas federacdes
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umbandistas ndo suprimiu as praticas afro-religiosas marginalizadas, as quais

provavelmente continuaram coexistindo.
Isso por que, mesmo que tal relacdo tenha trazido modificacdes
profundas nos modos de fazer religioso de determinados grupos
umbandistas, outros segmentos do culto como hoje o entendemos
continuavam a exercer suas praticas e crencas paralelamente ao grupo
mais intelectualizado e preocupado com a legitimidade da umbanda no
campo religioso brasileiro. Exemplos disso s@o a prépria quimbanda,
as diversas macumbas que provavelmente ndo se integraram ao
movimento de institucionaliza¢do-nacionalizag&o, e os outros cultos
gue se mesclaram ao longo do tempo com o universo umbandista,
tendo hoje suas fronteiras regidas mais por opc¢des pessoais do que

por dinamicas amplas de grupo, como a jurema, 0 catimbo, o
vegetalismo, a wicca e outros. (Bruno RODHE, 2009, p. 91)

A partir dessa andlise do processo histérico de formacado da Umbanda,
compreendo que, assim como outras religides de matriz africana, ela também é
marcada por histérias, rituais, Orixas e entidades espirituais permeados de
saberes afro-diasporicos que se materializam na vida cotidiana de seus
praticantes. Logo, muitas das coisas que encontramos em contextos
arqueoldgicos podem estar relacionadas aos cultos a ancestralidade de matriz
Banto, por isso, devemos conhecer ndo sé os Orixas, mas também as entidades

espirituais ligadas a ancestralidade africana, como o Preto Velho que se

manifesta na Umbanda.

2.2. O fluxo das coisas no interior das Terreiras de Umbanda Cruzada

O percurso etnografico pelas casas de religido da periferia teve inicio no
bairro Porto em Pelotas, onde eu pude conhecer, vivenciar e participar dos
diversos rituais da Umbanda Cruzada. Escolhi esse territorio justamente a partir
da historiografia (Agostinho DALLA VECCHIA, 1994a.; 1994b; lvana MOTTA,
1994, Marco Anténio MELLO, 1994), os quais apontam que a Varzea (antiga
denominagao do bairro Porto), era utilizada para praticas afro-religiosas desde o
século XIX, sendo ainda hoje conhecida por possuir muitas casas de religido,
além de ser utilizada para a pratica de entregas de oferendas nos cruzeiros e
encruzilhadas.

A Varzea, atual bairro Porto, era um local que agregava os negros
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libertos e também aqueles que buscavam “fugir pra dentro”®, se infiltrando no
meio urbano (Marco Antdnio MELLO, 1994, p. 104). Como situava-se na regiao
periférica da cidade ainda em formacdo, esses grupos marginalizados
aproveitavam a distancia para realizar seus rituais religiosos ao som dos
tambores, eventos que por vezes, eram interrompidos sofrendo repressao
policial. Essas cenas eram constantemente relatadas nos jornais da época, que
também traziam reclamagbes de sujeitos que temiam e condenavam as
expressodes religiosas de origem africana, incentivando os atos de represséo
policial aos terreiros de Batuque ou aos “pretos feiticeiros” (DALLA VECCHIA,
1994a.; 1994b; lvana MOTTA, 1994, Marco Anténio MELLO, 1994).

As terreiras que conheci no bairro Porto, no geral, consistem em casas de
Umbanda Cruzada onde as praticas religiosas cultuam principalmente a linha de
Exus. A primeira diferenciacdo observada € que essas casas ndao costumam ter
identificacdo na entrada, passando assim despercebidas como uma casa
comum. Isso acontece para evitar preconceito e repressao (principalmente dos
pentecostais), mas também porque na maioria dos casos se trata da prépria casa
do médium. Essas casas nao costumam ter dias fixos de atendimento, pois os
encontros sdo combinados previamente para que todos da corrente possam
participar, dessa forma, antes de ir na terreira conversei com 0s pais e méaes de
santo e pedi permissao para assistir e fotografar.

Nas terreiras pequenas da periferia tudo funciona como uma reunido
familiar, os membros do grupo sugerem um dia, entdo cada um contribui com
algum valor que é necessario para que o ritual aconteca. Para a terreira tocar
sdo necessarios alguns elementos basicos: as velas para iluminacdo do conga
e da aruanda®, os cigarros, bebidas e o perfume para o axé das entidades e
uma pequena contribuicdo dividida igualmente para pagar o tamboreiro*® que

tocard o tambor e cantard os pontos para o movimento da terreira. Essas casas

38 “Essas fugas, no entanto, nem sempre tinham um carater definitivo, muitos procuravam apenas
aproveitar alguns momentos de liberdade através da simples “vadiagem”, e também, para se
reunir nos terreiros de batuque.” (Marco Anténio MELLO, 1994, p.118-119).

3% Nome que muitos usam para se referir a casinha dos Exus, povo da rua, que ficam na
parte externa a frente da terreira.

40 Responsavel por tocar o tambor (instrumento sagrado que invoca os espiritos) e puxar
os pontos cantados durante as giras na terreira. Segundo os interlocutores, é preciso pagar o
tamboreiro para evitar o axé de miséria.
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geralmente sdo frequentadas por familiares e membros da comunidade,
raramente recebendo visitantes ou médiuns de bairros mais distantes*.

Os rituais acontecem geralmente uma vez por semana, na sexta-feira ou
no sabado, pois assim podem ir até mais tarde, ja que a maioria ndo precisa
trabalhar no outro dia e também por ser tolerado o som alto até mais tarde. Se
no dia marcado ndo conseguem reunir todos os membros e um valor minimo
para as despesas, acabam transferindo para a semana seguinte. Por isso,
geralmente os cultos da linha branca e da linha de Exu ocorrem no mesmo dia,
iniciando com os Caboclos, Pretos Velhos, Ciganos e Criangas, geralmente
alternando a cada semana entre Caboclos e Pretos Velhos, pois as giras para
Ciganos e Criancas sao mais eventuais*.

Essa divisdo do ritual também possui uma explicacdo cosmologica,
primeiro chegam as entidades da linha branca para benzer, limpar e receitar para
a saude, recebendo criancas, idosos e o publico eventual, os quais podem ir
embora logo ap0s a consulta. Os Exus chegam depois para “levar as demandas”
e fazer os servigos “mais pesados”, atendendo aos adultos com quem podem

beber, fumar e dancar, trazendo conselhos amorosos, sobre trabalho e

4INo dia da terreira a porta fica aberta para quem quiser chegar, os vizinhos séo
convidados a entrar pelo toque do tambor, entdo aqueles que precisam e ja conhecem a casa
chegam e se sentam na assisténcia para tomar um axé. Ao cruzar o portdo identificamos a
“casinha”, também chamada de aruanda, que é onde esta assentado o povo da rua, com os Exus
da casa, as guias dos filhos da corrente e algumas bebidas e presentes que essas entidades
recebem. Ao entrar precisamos pedir licenca e saudar o povo da rua. Logo apés a porta de
entrada chegamos ao saldo da terreira, uma peca ampla onde ao fundo avistamos o Conga
hierarquicamente organizado. O sal&o possui quadros de santos catélicos sincretizados com 0s
Orixas, como Oxala, Ogum e lemanja. Ao lado do Congé fica a porta de acesso a casa da familia.
(Diério de campo, julho de 2018)

420 toque do sino da inicio aos trabalhos. A cacique da casa fica ao centro, de frente
para o Congé e os demais membros da corrente seguem a mesma posi¢do, um atras do outro.
O toque do tambor inicia tocando o hino da Umbanda, seguido dos pontos aos Orixas e depois
para as entidades da linha que ira trabalhar. A terreira sempre comega com a linha branca
(Caboclos ou Pretos Velhos), para depois fazer a gira aos Exus. No Congé apenas as imagens
dos Orixas e da linha a trabalhar ficam iluminados. A parte inferior, onde estdo os Exus fica
coberta por uma cortina. A cacique da casa inicia a gira e ap0s a chegada da sua entidade, os
demais membros sdo chamados a girar um a um, comecando sempre pelos filhos mais velhos
da casa. As entidades chegam ao mundo e logo pedem sua bebida e fumaca (cigarro) que séo
entregues pela cambona. Saudam a todos os presentes, cantam e dangam 0s pontos que vao
sendo entoados, passando o seu Axé pelo copo ou taca em que estdo bebendo. Aprendi que
nao podemos recusar o Axé ofertado, entdo, se ndo for possivel beber, recomendam que se
molhem dois dedos da méo direita, pois assim a caridade ndo sera negada. Ao final as entidades
chamam os consulentes presentes na assisténcia para dar sua consulta, os quais, muitas vezes,
entregam uma garrafa de bebida ou cigarro para agradecer ou fazer algum pedido ao guia.
(Diario de campo, julho de 2018)
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problemas financeiros, 0s quais ajudam a resolver indicando os axés
necessarios para cada situacao®.

Nessa trajetoria conheci a entidade Maria Navalha em uma festa de Exu,
que chegou a mim trazendo varios conselhos, um deles era que eu deveria tomar
cuidado e “abrir os buracos”, pois eu andava desprotegida e pisando em locais
de magia. De fato, foi um periodo em que eu andava percorrendo 0s matos e
encruzilhadas ainda sem a orientagdo de um médium. Até aquele momento eu
nunca havia conversado com Jenifer, entdo a malandra Maria Navalha falou
“meu barraco € humilde, mas tem fé e verdade, e a partir de agora também é tua
casa, grita pra matéria que eu te convidei para ir la conhecer”. Foi a partir desse
convite da Navalha que me aproximei de Jenifer e passei a frequentar sua casa,
onde conheci um pouco de sua histéria e pude aprender mais sobre 0s
fundamentos e a pratica da Umbanda na vida cotidiana da periferia de Pelotas.

Jenifer da Navalha, de 29 anos, possui uma terreira de Umbanda na
periferia do bairro Porto em Pelotas, onde atende ha mais de 7 anos. Jenifer
conta que entrou para a religido por amor, o que fez com que ela enfrentasse
todas as dificuldades que passou em seu caminho. Ela afirma que sua
transsexualidade nunca foi vista como problema na religido, que nunca foi
tratada com preconceito, mesmo que alguns ainda Ihe chamem pelo nome de
batismo. O problema maior que teve que enfrentar foi justamente o preconceito
de sua familia, principalmente seu pai que nunca aceitou sua crenca, chegando
a expulsa-la de casa quando descobriu que ela estava saindo escondida para a

terreira.

43Quando a gira de linha branca termina os médiuns fazem um pequeno intervalo, informando
que quem ndo for ficar para a gira de Exu deve ir embora ou permanecer até o final. No Conga
as imagens sdo cobertas e apenas a parte inferior fica exposta, recebendo as imagens dos Exus
que chegardo para trabalhar, os quais sédo retirados da aruanda e colocados nessa parte
reservada, sendo iluminados por velas. As luzes do saldo sdo apagadas, ficando apenas uma
luz baixa, pois essas entidades ndo gostam da claridade. A gira de Exu comeca seguindo o
mesmo ritual para a chegada das entidades. As Pomba Giras quando chegam logo soltam uma
gargalhada estridente, se dirigindo até a porta de entrada para saudar a aruanda, soltando outra
gargalhada para espantar as kiumbas. Os Exus quando chegam também soltam um grito de
forca, saindo até a rua para saudar a aruanda. Apds esse ritual as entidades logo pedem suas
vestimentas, as Pomba Giras vestem saias, chapéus, bijuterias de adorno e leques. J& os Exus
pedem sua capa, chapéu e bengala. E comum as entidades ficarem até tarde dancando e
bebendo, as vezes perguntam “que hora € no mundo”, mas seguem cantando até terminar a
bebida que Ihes foi ofertada. Nesse movimento os Exus e Pomba Gira vao chegando aos
consulentes para conversar e compartilham sua bebida para passar o Axé. Ao final, se despedem
e os pontos de cada entidade vao sendo tocados para que eles partam, sendo que a cacique &
a Ultima médium a desincorporar. (Diario de campo, julho de 2018)
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Figura 26: Jenifer da Navalha junto ao seu Conga. Fonte: Da ROSA, 2018.

Por muitos anos Jenifer seguiu indo para a terreira escondida e comecou a
desenvolver sua mediunidade, recebendo pela primeira vez a manifestacdo da
entidade que Ihe firmou, o Caboclo Arranca Toco. Por isso, apesar de precisar
constantemente burlar a vigilancia do pai, Jenifer conta que comegou a “criar” a
imagem de seu caboclo em casa, assim como a Orixa lemanja, que era sua
referéncia na vila de pescadores em que vivia, demonstrando em sua fala que
percebia esses seres materiais vivos em seu cotidiano, lhes presenteando e

pedindo protecao para ter forcas na vida.

A minha primeira imagem era do seu Arranca Toco, meu caboclo, eu
tinha ele pequeno, guardado tapado dentro do meu quarto que eu criei
ele comigo, eu escondia ele dentro de casa. E a minha lemanja que
eu tenho ali no congé pequenininha eu tinha ela dentro de casa e ali
eu botava conchinhas, sempre, desde pequeno. (Conversa com Jenifer
em 20/07/2018)

No relato de Jenifer podemos perceber que as coisas de religido sao
suporte de fé e resisténcia, ndo sé por romper com a ideologia dominante, mas
também com o patriarcado que procura oprimir as mulheres e impor suas
crencgas.

A lemanja eu tinha numa mesinha num canto da parede, bem no canto
pro meu pai ndo ver, a mae sabia. Minha mée dizia esconde essas

macumbas que teu pai vai ver! Quando ele se aproximava do meu
guarto eu escondia com um quadro. Até que um dia ele viu e disse: 0
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gue é isso? E eu disse é mde lemanja, ela é amiga da Nossa Senhora
Aparecida. (Conversa com Jenifer em 20/07/2018)

Jenifer cuida desta lemanja até hoje no Conga de sua terreira, afirmando
gque mesmo sabendo que precisa despachar a imagem, porque ela esta
perdendo a forma e isso ndo € bom para a energia da casa, ela adia este
momento e ja restaurou a figura em gesso vérias vezes para ndo precisar se
desfazer dela. Perguntei entdo porque ela deveria despachar e ela respondeu
“Porque ela perdeu o rosto, ai em si é ruim ficar com eles, foi 0 que eu aprendi,
onde a imagem comeca a perder a forma as coisas ruins comeca a se esconder
nela, ai nos atrapalha tanto no espiritual quanto no material.”

Apés sair da casa dos pais Jenifer passou por varias terreiras, até
conseguir se firmar e ter a sua propria casa. Ela lembra com detalhes da primeira
vez que conduziu uma terreira aberta ao publico, contando que estava na casa
de umas amigas e elas a convidaram para “fazer uma terreira”, ela negou num
primeiro momento por achar que era muita responsabilidade, sabendo que se
fizesse algo errado seria cobrada pelo plano espiritual. Mas as amigas insistiram
dizendo que suas entidades eram verdadeiras e saberiam como conduzir a
sessdo. Insegura e sem um espaco preparado, ela acreditou em sua fé e na forca
de suas entidades, juntando apenas algumas coisas que potencializavam os
principais elementos vibracionais de um congd, realizando assim uma sessao

para receber as entidades das linhas de Caboclo e Exu.

Ai eu ndo tinha imagem quando queria tocar a primeira terreira. E elas
disseram vamos, vamos fazer Caboclo e Exu. E eu disse: E se eu erro?
Eles vdo me cobrar depois. E ela disse: ndo, tu pode! E eu disse pra
mim: eu posso, eu vou fazer! Ndo esqueco até hoje. Bem menor que
isso aqui, tinha uma mesinha redondinha assim, parecia aquelas
bancadas alta, ai n6s botamos bem no canto da parede, botamos
roupa branca, ai em cima como nds ndo tinhamos imagens pra
simbolizar o lado de caboclo, ai ndo tinha nada e eu pensei em colocar
anjinho pra simbolizar, mas néo tem anjinho, ta e agora? Ai, no chdo
risquei o garfo do Exu e da Pomba Gira, botei uma vela vermelha e
uma cachaca, entao ali estava representando pra mim os Exus. Eu tive
fé naquilo dali, ai aquilo pra mim mostrou a verdade, porque depois que
eu me desincorporei a casa da mulher estava cheia, os vizinhos foram
& na casa da mulher falar com a Navalha, foi dali minha primeira
terreira. Foi dali que eu escolhi, vou abrir minha terreira. (Conversa com
Jenifer em 20/07/2018)

Na auséncia de imagens e de um conga, Jenifer seguiu 0s mesmos

ensinamentos das mulheres em seus lares, reunindo “coisas” que
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potencializavam as vibracdes das entidades espirituais que seriam chamadas a
terra para trabalhar. Dessa forma ela organizou o ambiente para receber as duas
linhas, com a cachaca, a vela vermelha e o ponto riscado para assentar as
entidades da linha de Exu, enquanto a linha branca se fez presente em
elementos que potencializam Oxum, com a imagem de Nossa Senhora
Aparecida, um copo com agua e mel e uma vela, assentando assim as forcas da
“direita” e da “esquerda”’ que lhe permitiram realizar a sessdo e receber 0s

consulente.

Ai na parte de cima da mesinha como nao tinha imagem nenhuma,
nem uma toalhinha branca, nés botamos um guardanapo desses de
fogéo, ai em cima eu coloquei isso aqui, s6 um papelzinho da nossa
senhora aparecida, da mae oxum. Ai eu botei ele com um copinho com
agua e mel e uma vela, s6 isso que tinha e mais nada. (Conversa com
Jenifer em 20/07/2018)
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Figuras27 e 28: Priira imagem de Iem.a‘njé de Jenifer e gra-\;ura‘de Nossa Senhora
Aparecida, ambas ainda presentes em seu Conga. Fonte: Da ROSA, 2018.

R ~ it

Em Bagé, eu tive a oportunidade de conviver com Andreo Silveira Guedes,
de 29 anos, filho de Sénia. Quando conheci a familia, Andreo estava iniciando
seus trabalhos no saldo localizado nos fundos da casa de sua avo, dona Ivone.
Até aguele momento ele fazia seus atendimentos na casa de Sénia, junto ao seu
conga. Eles contam que Andreo incorporava suas entidades na sala da casa e
atendia os familiares necessitados, assim como outras pessoas que por vezes 0
procuravam para resolver seus problemas espirituais. Por essa razao, tiveram a
necessidade de buscar um espaco maior, para receber com privacidade os

consulentes que comegaram a procura-lo com mais frequéncia.
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Antes ele trabalhava aqui, porque aqui era maior e tudo, porque a casa
dele é bem pequena. Ai depois a mae deu aquele lugar ali, ai ele
montou |4 e também é melhor porque aqui é sala, se eu tenho uma
visita e chega alguém pra ele trabalhar, como vou ficar com a visita
aqui, ai ficou melhor assim. E como sempre tem alguém vindo pra ele
atender, ai ali na mae ficou melhor. Mas antes era aqui que ele
trabalhava. (Conversa com Sénia Guedes em 02/07/2018)

Andreo foi 0 Unico da familia que desde cedo aceitou sua mediunidade e
dedicou-se a religido, passando por todos os rituais de iniciacdo do Batuque e
da Umbanda. Andreo também ¢ filho de lans&, mas seu Orixa de cabeca é Bara
Adague, que faz a frente para as entidades de Umbanda no qual trabalha. Dessa
forma, sendo o médium mais preparado da familia, com suas entidades ele cuida
de todos, fazendo as protecBes e segurancas das casas, atendendo seus
familiares, assim como muitas pessoas que lhe procuram para atendimentos

particulares.

Andreo:Foi la na dona Dinora onde eu me iniciei, chegou o Zé Pelintra.
Com 14 anos eu ja tava com o Zé Pelintra, depois fui fazendo as
obrigacgdes, banho de sangue, axé pra eles.

Estefania: Com quantos anos tu fizeste a primeira obrigacdo de
sangue?

Andreo: Com quinze.

Estefania: E foi com essa primeira mde de santo?

Andreo: Com a Dinora eu fiz pra Exu. Depois eu sai da Dinora. Eu tava
com amaci. Depois eu sai da dona Dinora e fui pra mée Leiva. Eu fiz a
obrigacdo pro meu santo, pro meu BardAdague. Eu fiz 0 amaci, depois
eu fiz um bori, depois de aves, meu bori foi com 16, depois o “meio
quatro pé”, com 17 anos o “quatro pé” pro meu Bara. Depois pra lans3,
depois pra Ossanha, eu fiz todas as obriga¢des e ai eu segui na religido
né? Teve Eb6 do Zé Pelintra, Ai eu matei pro Zé Pelintra, eu matei sé
uma vez pra Maria Padilha. Sempre teve mais pro Zé Pelintra e pra o
seu Tranca Rua né? Que é um exu de frente. E ai que eu comecei a
trabalhar na religido, comecei a enxergar mais. (Conversa com Andreo
em 04/11/2018)

Ao longo desse periodo de convivéncia com Sonia e Andreo eu pude
acompanhar um pouco do desenvolvimento da sua casa de religido, observando
esse processo de “nascimento” das coisas no interior de sua terreira. Mesmo
sendo pronto na Nacéo, a casa que Andreo vem desenvolvendo é voltada para
os rituais da Umbanda, pois acredita que nesse momento a permissao que tem
€ para trabalhar com as entidades espirituais nos rituais de incorporagdo, uma
vez que a Nacdo possui rituais mais complexos no qual ele ainda ndo é

preparado para ter em sua casa.
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A firmeza da terreira de Andreo se encontra num pequeno Conga que
ele vem organizando com o apoio da familia e de alguns clientes que lhe
presentearam com as imagens. O Conga assenta as forgas dos principais Orixas
que formam as 7 linhas da Umbanda, os quais fazem frente as entidades
espirituais (caboclos, pretos-velhos, exus) e definem a forca vibratoria de seu
dominio natural de trabalho (vento, pedreira, mata, etc.), sendo essenciais no
Congé para fortalecer a casa de religido e mediar a comunicac¢ao entre 0 mundo
fisico e espiritual. O congé é hierarquicamente organizado, assentando ao topo
os Orixas do mel, com Oxala ao centro denotando sua superioridade espiritual,
na imagem de Jesus Cristo, Oxum a direita e lemanja a esquerda. Abaixo estdo
os Orixas do Dendé, que representam a luta, com a presenca de lansa, Xang6
e Ogum.

Na parte inferior se encontra a “careta de gesso” de Zé Pelintra, dono da
terreira, o principal guia de Andreo e o mais procurado por seus consulentes,
pois resolve as demandas de forma rapida. “Sou conhecido como o advogado
dos pobres”, assim se definiu o Zé manifestado em Andreo, “pois sou preto e
pobre e conhego os problemas do povo”. Zé Pelintra** é conhecido como o
malandro boémio, mestre do carteado, por isso estd assentado no Conga de
Andreo junto de seu baralho de cartas, da quartinha, um copo de batida de c6co
e um padé com suas ferramentas, um conjunto de coisas que a propria entidade

pediu para poder vir a terra realizar seus trabalhos, explicou Andreo.

440 Malandro Zé Pelintra deu origem a uma falange especifica na umbanda, a linha da
malandragem, atuando tanto na linha das Almas quanto na de Exus. Existem inimeras versdes
sobre a origem de Zé Pelintra, mas a mais corrente afirma que ele nasceu em Pernambuco e
cresceu em meio a malandragem do cais do porto junto a marinheiros e prostitutas, o que fez
dele um homem boémio, que preferia a jogatina ao trabalho pesado, protagonizando brigas por
estar sempre envolvido com varias amantes, o que teria resultado na sua morte prematura. Suas
primeiras manifestacdes espirituais foram registradas nas mesas de Catimb6é Pernambucano,
sendo mais tarde levado as macumbas do Rio de Janeiro onde incorporou a figura do malandro
carioca da Lapa*4, que veste calca e palet6 brancos, camisa listrada e chapéu Panama4, habitante
do morro e frequentador dos bares, é uma entidade conhecida como protetor dos pobres, das
prostitutas e dos sujeitos marginalizados, que vem a terra para prestar a caridade e resolver
dilemas cotidianos relacionados a traicao, vicios e desemprego (CARNEIRO, 2012; LIMA, 2014).
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Figura 29: Andreo do Bara ao lado de sua avé dona Ivone e sua mée Sénia, junto ao
congade suaterreira. Fonte: Da ROSA, 2018.

Aos poucos Andreo vem organizando o seu Conga e assentando as
forgas e entidades de sua casa. Em um desses encontros eu tive a oportunidade
de acompanhar o ritual de consagracdo de uma imagem que havia acabado de
chegar na casa, a qual recebeu a Preta Velha Vovo Maria Conga, entidade que
acompanha S6nia e que também esta presente no quadro do conga de dona
Ivone. Apesar de nao participar do ritual de incorporagéao na corrente, Sonia diz
sentir a presenca de sua Preta Velha em varios momentos, estando sempre
préxima a ela e cuidando de sua familia.

No ritual de consagracao, Andreo colocou a imagem da Preta Velha num
alguidar de barro e acendeu uma velha branca, em seguida comecgou a tocar o
sino e cantar o ponto de Vovo Maria Conga fazendo isso enquanto largava o
banho de sete ervas, preparado por sua avo Ivone, sobre a imagem. Ao terminar
o ritual colocou a imagem no congéa ao lado do Preto Velho Pai Cipriano, o qual
deveria consagrar a imagem novamente quando viesse a terra incorporado em
Andreo.
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Figura 30: Consagracdo da imagem de Vové Maria Conga. Fonte: Da ROSA, 2018.

No dia da terreira o Preto Velho Pai Cipriano pediu a cambona que
pegasse as duas “caretas” de pretos que havia no conga, a sua e a de Vovo
Maria Conga. A cambona Ihe entregou as imagens e ele deixou a sua aos seus
pés e a da Preta Velha numa bacia, enquanto isso pegou o copo de vinho em
que estava bebendo e colocou pipoca e arruda, largando sobre a imagem
enquanto a consagrava com sua tesoura. Ao terminar o ritual, pediu que
colocasse as imagens novamente no conga, deixando junto a elas um pouco de

cada alimento que estava sendo ofertado aos pretos incorporados na terreira.
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Figura 31 e 32: A imagem passou por dois rituais de consagracgdao, o primeiro realizado
por Andreo e depois pelo Preto Velho Pai Cipriano. Fonte: Da ROSA, 2018.

Como Andreo esté iniciando a terreira, costuma tocar eventualmente,
conforme consegue organizar com os membros da casa. Seu trabalho espiritual
estd mais direcionado para consultas individuais de clientes que Ihe procuram
para resolver problemas espirituais. O grupo que frequenta sua casa nos dias de
gira é pequeno, formado por parentes, amigos e alguns médiuns novos que
recentemente entraram na corrente espiritual.

Em um dos dias que participei das atividades da terreira registrei todo o
movimento que antecedia o ritual, o qual iniciou com a preparacéo energética da
terreira para a realizacao das giras. Durante o dia Dona Ivone preparou o banho
de sete ervas para todos os membros da corrente, inclusive para mim, pois
disseram que o banho era necessario para limpar o corpo das energias ruins,
preparando-o para receber as vibragdes das entidades.

Andreo explicou que os médiuns devem sempre fazer o banho antes de
chegar a terreira, pois ele tem a funcédo de limpar, fortalecer e equilibrar as
energias, 0 que € necessario para o processo de incorporacao das entidades. O
banho deve ser feito sempre do pescoc¢o para baixo, limpando todo o corpo
enguanto a mente se mantém concentrada em pensamentos positivos e boas
vibragdes. O banho deve ser feito numa bacia ou banheira, pois a 4gua que cai

deve ser descartada fora da casa, certificando-se que as impurezas sejam
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retiradas do local. O corpo ndo deve ser enxugado e se recomenda vestir roupas
brancas ou claras ao final.

O espacgo da terreira também passa por um ritual de preparacéo para
receber as entidades, o qual é importante para “firmar” e fortalecer o ambiente,
impedindo que espiritos indesejados (eguns) entrem e encostem nos mediuns
gue estdo com o corpo aberto para receber as entidades de luz. Essa firmeza
inicia com a preparacdo dos Ecos que irdo proteger as entradas da terreira. O
primeiro Eco foi preparado para lansa, Orixa que possui dominio sobre os Eguns,
e colocado junto a porteira de entrada da casa de dona lvone, ao lado de uma
vela branca, a qual deve-se certificar que ficara acesa até o final do ritual. No
canto da porta de entrada da terreira um Eco6 para Exu foi preparado em um
alguidar de barro, junto de uma vela vermelha, servindo como filtro para atrair
possiveis Eguns e energias negativas que possam entrar no local. Os Ecés
preparados por Andreo sdo ensinamentos que ele traz do Batuque, por isso, nem

todas as casas de Umbanda irdo seguir o mesmo ritual.

Figura 33 e 34: Ec6 de lansé colocado junto a porteira para protecao da terreira durante
os rituais. Ec6 de Exu colocado na porta da terreira. Fonte: Da ROSA, 2018.

Com o ambiente preparado, todas as imagens do Congéa receberam
iluminacdo, com velas brancas aos Orixas e entidades da linha branca e velas
vermelhas aos Exus e Pomba Giras. Outro ritual importante para limpeza da
terreira ao inicio dos rituais € a defumacéo, realizada com brasas e ervas que ao
gueimarem liberam uma fumaca que serve para limpar os médiuns e o ambiente.
Esse ritual foi realizado por Dona Ivone, que defumou todos os membros da
corrente, passando pelo conga e o tambor, deixando o defumador na parte
externa da terreira ao terminar o ritual. Ao final dos rituais, os ecos e demais

coisas foram descartados numa encruzilhada préxima a casa.
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Figura 35 e 36: Dona Ivone defumando os membros da corrente e Braseiro preparado
para defumacao da terreira. Fonte: Da ROSA, 2018.

Nos ultimos meses venho acompanhando as giras e o trabalho espiritual
desenvolvido pelo médium Diego Costa, de 29 anos, no Centro Espirita de
Umbanda Junco Verde, terreira que ele herdou de seu avo, o sr. Geraldo Costa,
ja falecido, onde trabalha junto de sua mée dona Vera Costa (54 anos) e sua avo
dona Eloisa Costa (83 anos).

A terreira de Diego de lansd estd assentada num terreno que pertence
a sua familia ha vérias geracgfes, localizada na Vila da Palha, uma pequena
comunidade formada numa area historicamente ocupada por escravizados e
seus descendentes, situada entre duas charqueadas pelotenses, a charqueada
S&o Joao e a charqueada Santa Rita.

O terreno é dividido entre as casas de moradia da familia e aos fundos
possui um saldo preparado para a terreira, com o0 conga que cultua as entidades
da casa e um pequeno quarto de Santo onde Diego cuida de sua Orixa de cabeca
lansad. Ele conta que entrou para a nacao ha alguns anos, justamente porque
queria aprender mais sobre as suas origens e ancestralidade, mas seu avo
cultuava inicialmente apenas os Preto Velhos e Caboclos, incorporando depois
as outras entidades da Umbanda.

Diego de lansd conta que todo o entorno da casa € preparado e
protegido energeticamente, desde o portdo onde possui fundamentos
enterrados, até as plantas que também sao alimentadas conforme as suas
entidades. Na entrada do patio ja avistamos uma pequena casinha que assenta

0s Exus guardides e todo o patio é cercado por plantas que ndo s6 assentam as
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entidades e protegem a familia, como também s&o usadas para o preparo de

banhos, chas e outros usos rituais.

Figura 37 e 38: A casa dos Exus protege o portdo assim como as espadas de Ogum; no
entorno, plantas como a comigo-ninguém-pode assentam os fundamentos e auxiliam
nos mais diversos preparos ritualisticos. Fonte: Da ROSA, 2019.

A ancestralidade define a terreira de Diego de lansa, desde o territério
em que ocupa, onde africanos e afrodescendentes escravizados desde os
periodos mais remotos das charqueadas circularam e deixaram suas marcas,
em “coisas que os antigos enterraram no patio”, que Diego comenta ja ter
encontrado com seu avd quando ainda era crianca. Podemos ver essa
ancestralidade atuando também no devir das préticas rituais, onde quatro
geracOes da familia se fazem presente, e ainda, cultuam entidades que também
atravessam o tempo e permanecem na casa.

Nos dias de gira a pequena Luiza de 4 anos e Julia de 14 anos, filha e
sobrinha de Diego, participam da corrente, aprendem 0s pontos cantados e
ajudam as cambonas a servir as entidades, a mae Vera faz a frente da terreira
ao lado de Diego e a avO6 Eloisa continua como principal cambona,
acompanhando e orientando todo o ritual que acontece na casa.
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Figura 39: Ao fundo Diego e sua mée Vera estéo incorporados com os Pretos Velhos Vo
Zuza e V6 Maria da Praia, Viviane irmé& de Diego e sua filha Julia preparam a mesa em

homenagem aos Pretos Velhos e em primeiro plano dona Eloisa saindo para buscar os
demais alimentos. Fonte: Da ROSA, 2019.

Embora Diego de lansa esteja no comando da terreira, ele esta cercado
por quatro geracfes de mulheres que junto a ele desenvolvem o trabalho
mediunico e lhe ddo a base de seus fundamentos. Quando perguntei a ele por
que recebeu a lideranca de heranca, ele disse que isso ndo foi uma imposicéo,
mas que aconteceu naturalmente pois sua mae Vera nao quis assumir a
responsabilidade sozinha, ja que também trabalha, cuida da casa dos filhos e
netos. Sua irma Viviane est4 casada e também se divide entre o trabalho e o
cuidado dos filhos pequenos. Ele por ter mais tempo e mobilidade, acabou
assumindo as obrigacBes com a terreira, o cumprimento das obrigacdes e o
atendimento ao publico para a caridade.

Ele conta que sua avé Eloisa sempre foi a cambona, um papel que ele
afirma ter tanta importancia quanto o do médium que incorpora, pois é preciso
ter alguém com conhecimento e sabedoria para segurar a casa quando todos 0s
médiuns estdo em transe. “A cambona é a maior feiticeira”, falou Diego, pois
conhece todos os segredos e mandingas das entidades, enquanto o médium
“apaga” e nao lembra depois o que foi falado. Com amor e respeito a sua
ancestralidade, Diego de lansa sempre refor¢ca a importancia dos ensinamentos
de sua avo, falando que sempre, para qualquer coisa, recorre a ela para pedir

permissao, tirar suas duvidas e perguntar se esta fazendo o certo.
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Figura 40 e 41: Eloisa avé cantando os pontos em homenagem aos Preto Velhos
demonstra a fé e o amor a sua ancestralidade. Luiza neta, desde pequena aprende os
fundamentos da religiao e ao perceber que assim como ela, eu era “uma crianga” em
aprendizado, me apresentou a terreira e me ajudou a fazer as fotos. Fonte: Da ROSA,

2018.

Conforme abordei no inicio, no percurso da pesquisa visitei e frequentei
varias casas de Umbanda em Pelotas, no intuito de conhecer os fundamentos
religiosos e as formas materiais afro-diasporicas dos espacos sagrados,
participando do cotidiano das préticas religiosas nas terreiras. Nesse caminho
compreendi que para comegar a conhecer um pouco mais desse sistema de
crencas e representacdes era preciso mais do que apenas visitar e conhecer,
pois é justamente na convivéncia e na observacdo a longo prazo que algumas
conexdes comecam a fazer sentido.

Por isso, mais importante do que conhecer muitas casas, fazer
comparagoes e analisar “padrdes”, era preciso compreender como o mundo
material existe e atua na vida das pessoas, fazendo com que nosso olhar leigo
seja sensibilizado a enxergar a existéncia das coisas para além de suas formas
materiais. As trés terreiras apresentadas foram os lugares em que os médiuns
me receberam e se sentiram a vontade para compartilhar suas crencas e
ensinamentos, e por isso, foram o0s espagos onde eu pude passar mais tempo,
acompanhar o trabalho desenvolvido e aprender sobre a existéncia das coisas
nos espacos sagrados.

Corroborando com Edgar Barbosa Neto (2012), cada casa € um caso, onde
a formacédo dos espacos sagrados esta relacionada diretamente a trajetoria de

vida dos pais e maes de santo, pois uma terreira surge a partir de escolhas e
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eventos individuais, conformadas a partir das crencas e subjetividades dos
meédiuns, bem como da influéncia de seus guias espirituais e suas influéncias
vibratérias. Por isso, as terreiras foram apresentadas aqui a partir das histérias
de vida de seus médiuns e das transformacfes materiais desses espacos,
compreendendo que as coisas (Tim INGOLD, 2012) no interior do sagrado néo
podem ser vistas em seu produto final, mas sim na sua interseccdo com as
pessoas e o0 mundo espiritual, pois s6 assim podemos ver suas existéncias e
conhecer 0s seus significados.

E em meio a esses processos que os elementos afro-diasporicos no qual
procuramos se materializam e se perpetuam na vida cotidiana das terreiras da
periferia. Apesar das tentativas de apagamento e branqueamento, percebemos
que seres espirituais, rituais saberes de origem africana permanecem vivos e
atuantes, mesmo que hibridizados com outros conjuntos de crencas. Foi,
portanto, nesses espacos sagrados da Umbanda Cruzada que passei a observar
as formas materiais dos Orixads e dos Pretos Velhos, compreendendo esses
enquanto ancestrais das cosmologias afro-diaspéricas que permanecem

presentes e atuantes nas comunidades do presente.

O conceito de ancestralidade, tal como existe no pensamento
afrocentrado diaspérico presente em comunidades de terreiros de
Candomblé, refere-se a uma relacao dialégica complexa entre uma
pessoa, membros da sua familia sanguinea e seus ancestrais. Nesse
entendimento, o termo “ancestrais” torna-se uma categoria ampla e
passa a ser usado para referir-se tanto a membros falecidos da familia
(cujas identidades particulares/nomes sédo ou ndo lembradas) quanto a
entidades espirituais ligadas a familia ou a divindades ancestrais, tais
como os Orixas. (Gabby HARTEMANN & Irislane de MORAES, 2017,
p. 16-17)

Conforme ja abordado, os Orixas presentes na Umbanda atuam de forma
diferente de outras religibes de matriz africana. Eles néo séo feitos e cultuados
para ocupar o corpo dos médiuns, mas estao ali presentes justamente enquanto
ancestrais que regem as forcas da natureza (lansd nos ventos e nas
tempestades, Xangd nos trovoes e nas pedreiras, Ox0ssi has matas, Oxum na
cachoeira, entre outros), sdo seres divinizados cultuados a partir de suas
vibragdes, as quais sdo entendidas como for¢as superiores que atuam na terra
a partir de suas falanges espirituais, chegando até as pessoas através do

trabalho das entidades como os Caboclos, Pretos Velhos, Ciganos, Criancas e
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Exus. Em vista disso, a materializacdo dos Orixas na Umbanda também se difere
de outras religides como o Batuque e o Candomblé. Na Umbanda os Orixas néo
sao feitos no corpo e na pedra, mas estdo presentes nas imagens e formas
materiais que formam os Congas.

Nas terreiras de Umbanda, de forma geral, os Orixas se fazem presentes
nos Congas através de imagens de Santos Catolicos, os quais, mesmo sendo
em sua maioria brancos e formados a partir de simbolismos cristaos, séo vistos
e compreendidos como formas de presentificar os Orixas, assim como pedras,
conchas, plantas, etc. Dessa forma, Santa Barbara é lansa tanto uma imagem
africana, S&o Jorge é Ogum tanto quanto um ferro, entre outros, que passam a
existir nos Congas nao pela sua forma material ou aparéncia, mas pela poténcia
vital que ganharam apés serem sacralizados com o ritual do banho de ervas,
conforme o exemplo apresentado da imagem da Preta Velha Vovo Maria Conga

na terreira de Andreo do Bara.

Da mesma forma que 0s negros mantiveram suas praticas através do
culto dos Orixas iorubanos, também viram nas aproximacoes,
inicialmente imagéticas, dos santos catélicos uma forma de diminuir a
perseguicdo que sofriam e que de alguma forma dava a eles uma
liberdade de ir e vir, como por exemplo, as missas dominicais e
descanso nos dias santificados e nas festas catdlicas. Por conta das
flechas S&o Sebastido se aproximou de Oxossi (deus da caga), Santa
Barbara por possuir uma espada em sua imagem (espada de seu
martirio) foi associada a lansa (deusa guerreira e dona dos raios e
ventanias), Sd8o Cosme e Damido por serem gémeos e uma aparéncia
infantilizada foram associados a Ebejis (deuses criancas e irmaos) e
assim muitos outros, como apontam os estudos de Pierre Fatumbi
Verger, no classico trabalho “Orixas: deuses lorubas na Africa e no
Novo Mundo” (Lourival ANDRADE JUNIOR, 2013, p. 6)

E assim, portanto, que os Orixas de um Conga néo sdo objetos, sdo coisas
vivas que precisam de cuidado constante. Conforme vimos na fala de Jenifer da
Navalha, ela “criou seu arranca toco” em casa, da mesma forma que ela “pegou
para cuidar’ algumas imagens que encontrou numa caixa apos serem

despachadas numa encruzilhada.
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Figure 1 e 2: Imagens que Jenifer da Navalha pegou para criar, sendo alimentadas e
trabalhando no Cong4, acdo que pode ser observada a partir das coisas que estdo no
entorno da imagem, como os anéis e garrafa de bebida junto a lans&, a camiseta sobre

lemanja e a arruda e espadas junto ao Caboclo Arranca Toco. Fonte: Da ROSA, 2018.

Conforme podemos observar nas imagens acima, os Orixas que Jenifer da
Navalha pegou para criar continuam vivos no conga, sendo alimentados com
velas, bebidas e plantas e trabalhando no cuidado energético dos filhos através
de seus pertences, que sao roupas e objetos com suas energias que ficam junto
as imagens do conga.

Diego de lansa que possui a terreira mais antiga das trés, herdada de seu
av0, possui um conga maior, povoado com varios Orixas e entidades. Perguntei
entdo quem eram e se pertenciam aos filhos da casa, ele respondeu que
algumas sim, mas varias ele foi “pegando para cuidar”’ de outras terreiras que
fecharam. Dessa forma, as poténcias existenciais das imagens nao foram
despachadas, elas continuaram sendo cuidadas e alimentadas na terreira de

Diego de lansa.
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Figure 3: Parte superior do Conga de Diego de lansd, com frutas, velas e agua para
alimentar os Orixas e Caboclos. Fonte: Da ROSA, 2019.

Dessa forma, podemos também observar a poténcia viva das imagens
presentes nos congas através do fluxo de coisas que circulam e estdo em
constante movimento, como nos alimentos ofertados em velas, bebidas, plantas,
balas, etc; nos trabalhos realizados pelos Orixds nos congas atuando
energeticamente sobre roupas e pertences das pessoas que precisam de ajuda;
Ou mesmo nos pacotes, padés e trabalhos espirituais que sao preparados nos
congés e depois ofertados na natureza, nos locais de dominio dos Orixas. Na
imagem abaixo, por exemplo, temos Oxald e Oxum trabalhando num pacote para
saude preparado por Andreo do Bara para uma crianca doente. O pacote ficou
um tempo no conga e depois foi ofertado aos Orixas na mata da cachoeirinha,

onde os Orixas continuaram trabalhando em seu dominio natural.
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Figure 4: Parte superior do Conga de Andreo do Bara, onde Oxum e seu mel e Oxala
trabalham sobre o pacote enrolado em pano branco para ajudar no estado de saude da
crianca doente. Fonte: Da ROSA, 2018.

Outra forma de perceber a vida do Conga é a disposi¢cao em que 0s Orixas
estdo ordenados, por exemplo, Oxald sempre esta presente no topo ou na parte
superior, pois € a divindade que esta na escala maior da hierarquia devido a sua
superioridade espiritual. Os Orixas guerreiros, do dendé, que atuam na quebra
de demandas e resolugéo dos problemas mais pesados estdo geralmente no
lado oposto aos Orixas considerados do amor, do mel, da fertilidade e da pureza
espiritual, que séo recorridos para as coisas positivas.

Os Orixads também possuem suas diferencas e rivalidade, como por
exemplo lansé e Oxum, que sao for¢cas opositoras e possuem suas divergéncias,

por isso sdo sempre colocadas separadas no conga, conforme explicou Maria.

lansa e Oxum brigavam por Xangd, elas sao inimigas, até no conga tu
bota a Oxum de um lado, a Nossa Senhora Aparecida no caso, e bota
a Santa Barbara do outro, porque se bota junto elas se debatem no
congé, porque uma vez nao sei quem que limpou o conga, porque uma
vez por semana cada um limpava, botaram a lansé perto da Oxum e
elas se viraram e se debateram as imagens, porque ndo pode. (relato
de Maria, junho de 2018)
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Figure 5: Oxum e lansd em imagens africanas presentes na terreira de Diego de lansa.
Oxum esta no conga junto de lemanja e outras entidades, enquanto lansa esta no quarto
de santo, pois é sua mae de cabecga e ele a cultua no peji junto aos Orixas do batuque, na

linha na qual ele também trabalha. Fonte: Da ROSA, 2019.

Além dos Orixas, os Pretos Velhos também presentificam a ancestralidade
africana nos congas das terreiras de Umbanda. As imagens de homens e
mulheres negras com vestimentas simples, iguais as usadas no tempo da
escraviddo, geralmente sentadas e com cachimbos e rosarios na mao
evidenciam a presenca dessas entidades ancids que fazem uma relacéo direta
e inegavel entre a Umbanda e a Africa (Emerson GIUMBELLI, 2010).

Embora suas principais memarias remetam ao periodo escravista no Brasil,
algumas dessas entidades contam suas histérias no navio negreiro e de quando
viviam na Africa. Eles sempre falam em nome dos Orixas, afirmando que por
eles foram enviados e a eles sempre serviram, estando hoje na terra para
continuar o seu trabalho junto aos seus filhos. As coisas de Preto Velho como o
cachimbo, a tesoura, a cachaca, a arruda, os rosarios entre outros, Sdo seus
instrumentos de trabalho, usados para benzer, limpar e proteger o0s
necessitados.

Esse conjunto de coisas de Preto Velho comuns nos congas, também sdo
0s principais elementos materiais que encontramos em contextos arqueoldgicos
da diaspora africana do periodo escravista, uma relacdo que deve ser melhor
observadas pelos arquedlogos, conforme abordarei mais adiante.
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Figura 42: V6 Chinica e Vovd Congo ao lado dos outros Pretos Velhos do Congéa de
Jenifer da Navalha. Fonte: Da ROSA, 2018.

Figura 43: Pretos Velhos do Congéa de Diego de lansa. Fonte: Da ROSA, 2019.
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2.3. A Diaspora Africana e as multiplas temporalidades dos espacos
sagrados

Seguindo entdo os preceitos de uma arqueologia voltada ao estudo
descolonial da diaspora africana, procurei observar as “coisas” nos lares das
mulheres negras e nas terreiras da periferia na tentativa de conhecer suas
existéncias e poténcias energéticas, conectando 0s espagos e as pessoas
nessas relagbes entre o mundo fisico e espiritual. Essas coisas também
traduzem a ancestralidade na Diaspora Africana, pois sdo dotadas de saberes e
codigos culturais que perpassaram o Atlantico Negro e se mantiveram vivas nao
s6 nas crencgas e nas praticas rituais, mas também nos Orixas e nas entidades
que rememoram a Africa cotidianamente, seja na influéncia material e nas
personalidades dos “filhos de santo”, ou mesmo nas historias que os Pretos
Velhos contam sobre sua terra natal.

Acompanhando os devires dessas pessoas na vida cotidiana, percebemos
que as “coisas” podem conter existéncias, mas também podem ser portadoras
de fluxos de energias, o que se reflete na configuracdo das casas, que ao tornar-
se espaco de morada desses seres espirituais recebem protecdo contra as
energias negativas externas, materializando outras formas que irdo atuar como
filtros, segurancgas, escudos, etc. criando todo uma esfera “invisivel” ao nosso
olhar leigo, mas que é real e presente para essa ontologia.

Essas coisas, portanto, quando analisadas pelo ambito da arqueologia
devem ser compreendidas como indissociaveis da vida humana, pois “estamos
misturados com as coisas do mundo de tal maneira que somos ontologicamente
inseparaveis (WEBMOOR, Timothty & WITMORE, Christopher, 2016, p. 165).
Logo, “Nuestras experiencias sensoriales, fisicas y corporales diarias son la base
de todo lo que conocemos. Asi, estamos arraigados a lo material, y lo material
incluye nuestros cuerpos.” (Ruth VAN DYKE, 2016, p.5)

As coisas que presentificam Orixas e entidades estdo vivas para as
mulheres que as cuidam, da mesma forma que vivem e atuam nas terreiras,
portanto, ndo s&o meros objetos inanimados e tampouco podem ser dissociadas

das entidades e pessoas que as cercam, Sao agentes equivalentes que se
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constituem mutuamente num processo indissoluvel (WEBMOOR, Timothty &
WITMORE, Christopher, 2016).

Como afirma Luciana Novaes (2017), passamos a analisar a existéncia do
objeto em si, compreendendo-o enquanto forgcas e ndo apenas representacéo
dessas, pois eles existem para além do material, portanto, o conhecimento
situado dessas mulheres e pessoas de religido deve ser considerado uma teoria,
ndo apenas uma interpretacdo, uma abstracdo (Luciana NOVAES, 2017). E
nessa perspectiva que as coisas sagradas foram apresentadas aqui a partir das
narrativas das pessoas que as cuidam, pois foram seus saberes e ensinamentos
gue me levaram a esse processo de comegar a enxergar suas energias e
existéncias, tornando possivel que eu as descrevesse a partir de sua ontologia,
nao como representacoes.

Considerando portanto que lemanja é uma concha, que as pedras séo
Xango, os ferros sdo Ogum, a espada de Santa Barbara é lansd e que todos
esses Orixas também se fazem presentes em imagens catdlicas, plantas,
guadros e outras coisas que estao presentes tanto nos lares quanto nas terreiras,
devemos compreender esses espacos enquanto moradas desse sagrado, onde
ndao ha uma separagao entre “sagrado e profano”, mas sim coexisténcias e
extensdes que formam os devires dessas comunidades.

Conforme pudemos ver, ndo ha uma grande distincdo entre 0 espaco
sagrado da casa e da terreira, pois essa Ultima nada mais é que a ampliacédo do
espaco sagrado para iniciar outros médiuns e receber mais consulentes. E o que
observamos por exemplo nas terreiras de Andreo do Bard e de Jenifer da
Navalha. Andreo iniciou seus trabalhos espirituais no conga de Soénia, mas
conforme foi recebendo mais clientes precisou de um espacgo maior. Com isso
ele também pode ir desenvolvendo suas entidades de outras falanges, bem
como receber outros médiuns que queiram se desenvolver junto a ele na sua
nova casa. Jenifer da Navalha comecou criando seu primeiro Caboclo em casa,
mas trabalhando com Maria Navalha ela decidiu ter sua propria casa para
atender aqueles que lhe procuravam. Ja na terreira de Diego de lansa o sagrado
€ compartilhado com o familiar, num espaco onde sua familia vive ha varias
geracOes, fazendo com que seu trabalho espiritual se relacione diretamente a

sua ancestralidade, as suas raizes que sao os Pretos Velhos.

125



Dessa forma, se no espaco intimo da casa o sagrado € compartilhado com
a familia consanguinea, na terreira essa familia se expande recebendo outros
membros, agregando méaes, filhos, pais e irméos de santo por meio de lagos
espirituais. Sem ressaltar as distingdes entre esses espacos, 0 que devemos
observar é que em ambos o sagrado se materializa da mesma forma, em coisas
sacralizadas e em pontos energéticos da casa, tornando visivel a existéncia
desses seres espirituais que coabitam as terreiras e 0s espacos de moradia com
as pessoas que compartilham dessas crencas.

Compreendendo, portanto, que esses grupos afro-diaspdricos mantem
essas crencas e as materializam na contemporaneidade, podemos refletir que
essa recriacdo do sagrado nos espacos de moradia também podia estar
presente nas senzalas, fazendo com que as mulheres e homens negros que
partiihavam dessas cosmologias povoassem seu espaco de habitacdo com os
Orixas e entidades que cultuavam, protegendo esses lugares das energias ruins
com filtros e outras coisas que eram materializadas em “pontos estratégicos”, as
quais, diferente do que observamos hoje nas casas das mulheres, deviam ser
enterradas, justamente como uma estratégia de ocultamento diante da
repressao e da vigilancia senhorial.

Dessa forma, ao descolonizarmos a nossa nocédo de temporalidade das
coisas no estudo arqueoldgico da Diaspora Africana, deixando de lado a visédo
etnocéntrica de linearidade temporal (Yannis HAMILAKIS, 2018) e essa divisédo
dicotdbmica entre passado e presente, nos desprendemos dessa necessidade de
falar sobre “coisas antigas” e passamos a compreender que quando
desenterramos as coisas 0 passado passa a existir no presente, da mesma
forma que as coisas do presente também séo dotadas de saberes e histérias
gue rememoram o passado.

Assim, quando tomamos 0s contextos arqueoldgicos da Didspora Africana
na perspectiva de uma arqueologia multitemporal podemos pensar que as coisas
das mulheres negras e das terreiras do presente possuem historias que devem
ser ouvidas e respeitadas em sua alteridade, da mesma forma que as coisas de
uma senzala do passado devem ndo sO serem vistas pelo prisma dessas
cosmologias afro-centradas, como também, atender as reivindicacdes dessas
pessoas na contemporaneidade, contribuindo com o papel da arqueologia em

trazer coisas que possam agir e intervir no presente. Conforme afirmou o escritor
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e ativista afro-americano James Baldwin, “Histéria ndo é o passado. E o
presente. Carregamos nossa histdria conosco. NO0s somos a nossa histéria”
(James BALDWIN 2010, p. 125 apud Yannis HAMILAKIS, 2018, p. 519).

Em vista disso, essa etnografia arqueolégica busca os elementos da
Diaspora Africana que se materializam nos lares no presente, mas compreende
gue essas coisas sao dotadas de multiplas temporalidades. Ou seja, ndo importa
se estamos falando de um material de ferro antigo assentado numa senzala, ou
de uma espada de Ogum atras da porta, mas sim sobre a presenca do Orixa
Ogum gque atravessou 0 Oceano e permanece Vivo junto ao Seu povo, e que por
ser uma divindade guerreira, atua ativamente na resisténcia diaria ao
colonialismo que ainda se impde sobre os coletivos negros da atualidade.
Portanto, essa etnografia das coisas no presente serve também para
repensarmos nossas praticas de campo nos contextos arqueologicos pretéritos.

Seguindo os ensinamentos que aprendi com as mulheres negras, as
pessoas de religido e com os préprios Pretos Velhos, a casa familiar € também
um ambiente sagrado, assim como o espaco ritual da terreira, portanto, ndo
devemos olhar esses lugares com distincéo, pois tanto a casa, quanto a terreira,
assim como foi a senzala sdo espacos de moradia ndo s6 dos seres humanos,
como também dos seres espirituais. Dessa forma, mesmo que os Orixas e as
entidades ndo estejam materializados e visiveis aos nossos olhos, néo significa
gue eles ndo estejam naquele lugar. Por isso que os contextos de senzala,
mesmo que abandonados, enterrados e esquecidos ndo deixam de ser
habitados, seja pelos Orixas e entidades que ali eram cultuados, sejam pelos
espiritos dos proprios moradores que desencarnaram e continuam presos ali,
“por ainda nao terem encontrado a luz™.

De acordo com os exemplos ja discutidos, os estudos arqueoldgicos
realizados em contextos de senzalas frequentemente desenterram coisas rituais
nos cantos das casas e sob as portas, os quais devem ser considerados “pontos
estratégicos” para os estudos de campo, pois geralmente nesses locais séo
encontrados coisas que quando analisadas conjuntamente e contextualmente

podem ser compreendidas enquanto “depdositos ritualisticos”

4SLicdo que aprendi em doutrina com os Pretos Velhos Pai Cipriano e V6 Zuza, ambos me
alertaram dos perigos que corremos ao escavar em senzalas, pois dizem que muitos pretos ainda
podem estar ali e poder&o fazer mal aqueles que resolverem lhe perturbar.
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Figura 44: Imagem do contexto de deposicao das garrafas identificadas pelo arqueodlogo
Luis Claudio Symanski na Senzala do Engenho Agua Fria. Fonte: Luis Claudio
SYMANSKI, 2007a, p. 25

O croqui acima mostra a disposicdo espacial de um par de garrafas
completas identificadas no canto noroeste da senzala do sitio Engenho Agua
Fria, Chapada dos Guimaraes, interpretadas pelo arquedlogo Luis Claudio
Symanski enquanto conjunto ritualistico que reproduz um sistema de crencas de
origem africana (Luis Claudio SYMANSKI, 2007, p. 25). Ao analisarmos essa
informacdo sob o prisma dos conhecimentos situados dos coletivos afro-
religiosos percebemos que esses saberes persistem, e podemos ir além, pois
conseguimos compreender as poténcias energéticas e as existéncias ali
presentes.

O croqui abaixo apresenta uma representacao ilustrativa da distribuicéo
espacial dos seres espirituais e elementos energéticos na casa de So6nia e sua
mae dona Ivone. O desenho néo apresenta propor¢des reais, pois o objetivo aqui
€ apenas espacializar os pontos energeéticos da casa, observando como esses
locais sdo compreendidos dentro dessa cosmologia, correspondendo a dominios

espirituais especificos.
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croqui ilustrativo

Distribuigdo espacial das coisas de fé no espago doméstico de Sonia e sua mae dona Ivone
Periferia de Bagé RS.

Sala de estar
Casa de Sénia

Sala de estar
Casa de

dona lvone

Legenda

D Quadro com a imagem da Preta Velha Vové Maria Conga )
O Filtro de protegéo de porta

(Ogum e Preto Velho)
I Quadro com a imagem de Santa Barbara - lansa f&l

. Filtro de protegéo de porta (Ogum)
* Congéa doméstico

Figura 45: Croqui ilustrativo da distribuicdo espacial dos elementos espirituais e
energéticos na sala de estar das casas de SOnia e sua mée dona Ivone em Bagé. Fonte:
Da ROSA, 2019.

No croqui apresentado podemos observar novamente que 0S pontos
privilegiados s&o os cantos da casa. Quando analisamos esses pontos
estratégicos na perspectiva do povo de religido e do conhecimento situado das
mulheres negras, compreendemos que 0s cantos sdo justamente os lugares de
morada dos seres espirituais, como fala no ponto cantado de Preto Velho, que
mesmo permeado de hibridismos com santos do catolicismo, nos indicam que

numa casa “cada canto tem um santo”.

Nessa casa tem quatro cantos;

Cada canto tem um santo

Pai e filho, Espirito Santo;

Nessa casa tem 4 cantos

Zum zumzum; Olha s6 Jesus quem é

Eu rezo para santas almas;

Inimigo cai Eu fico de pé

Ponto de Preto Velho Quatro cantos da casa
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Na porta da Casa de Sonia estédo presentes os Orixas Ogum e Bara, ja na
casa de dona Ivone, Ogum esta acompanhado do preto velho Pai Cipriano. A
presenca deles nesses locais indica ndo apenas o seu lugar de morada, mas
também o seu lugar de trabalho, pois estéo ali justamente na funcéo de proteger
a casa, combatendo as energias ruins que possam entrar e prejudicar seus
habitantes .O conga fica localizado geralmente no canto noroeste*, o que indica
que esse pode ser um ponto de maior irradiacdo para morada dos Orixas e
entidades, e também, ficando mais distantes da porta estdo mais protegidos,

dando tempo para os guardibes agirem se necessario.

No cantinho de Pai Cipriano o caminho é da paz (bis)
Arrasto o toco, pega o toco e bota la

Sarava Pai Cipriano que chegou nesse conga (bis)
Ele vai firmar, meu pai, ele vai firmar

Os quatro cantos desta casa

Com Ogum para guardar (bis)

Ponto de Pai Cipriano*’

Nesse sentido, que o “estar nessas casas” e “ver o material” ndo sao
suficientes para compreender os significados cosmoldgicos das coisas que
habitam os lares, assim como “desenterrar coisas do passado” ndo devem ser
dissociados dos conhecimentos ancestrais da diaspora africana que repousam
nos corpos negros da atualidade. Por essa razdo, essa etnografia arqueoldgica
foi pensada como um processo constante de aprendizagem junto a essas
mulheres e liderancas religiosas que me aceitaram abriram as portas de suas
casas e me contaram suas historias, consistindo numa tentativa ainda
principiante de desconstrucdo de nossas praticas cientificas colonialistas.

Essas leituras s6 me foram possiveis porque essas pessoas se dispuseram
a “traduzir” seus codigos e compartilhar seus conhecimentos e experiéncias, me
ensinando a “enxergar” e “sentir’ aquilo que lhes é evidente, real e cotidiano, me
mostrando a importancia de descolonizar nossos sentidos (Yannis HAMILAKIS.
2015)

Dessa forma, ao adotar uma postura feminista descolonial na analise

arqueolodgica afro-diaspérica dos contextos escravistas, compreendo que nao

46 Nenhuma das pessoas que conversei tinha uma explicacdo exata sobre a presenca constante
dos congas no conto noroeste. Isso provavelmente esta mais relacionado em situar-se num local
em oposi¢do a porta de entrada.

47 https://reidospontos.blogspot.com/p/pontos-de-preto-velho.html
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basta apenas identificar os contextos de habitacdo dos escravizados e a cultura
material a ela associada, mas antes disso, devemos compreender a vida
existente nas coisas que coabitavam as unidades residenciais do passado e que
ainda podem estar ali presentes. Essa analise, entretanto, sempre deve partir
dos conhecimentos das proprias pessoas da religido, pois por mais que o
arqueologo aprenda a diferenciar esses elementos em contexto, nunca dara

conta de observar as potencias vivas existentes nessas “coisas enterradas”.

2.5. “O cachimbo da Vové tem mironga”

A fumaca do cachimbo da vové

Sobe bem alto

S6 ndo ver quem néo quer

O cachimbo da vovo tem mironga

Na barra da saia, Na sola do pé

Ponto de Preta Velha*®

Os axés de Preta Velha sdo materializados em guias com lagrimas de

Nossa Senhora, tergos, rosarios, patuas, crucifixos, bengalas, pembas, ervas
como guiné e arruda, entre outros presentes nos congas e citados nos pontos
cantados dessas entidades. Dentre esses elementos materiais, o cachimbo e a
tesoura sdo os mais frequentes nos espagos sagrados associados as imagens
das Pretas Velhas. Ambos possuem um papel sagrado e sdo usados como
instrumentos ritualisticos quando essas entidades chegam a terra através da
incorporagao. Observando a dindmica dessas coisas nos espacgos afro-
religiosos, também podemos refletir sobre algumas questdes de género
relacionados ao uso desses instrumentos ritualisticos no passado, ja que tanto
o cachimbo como a tesoura sdo comumente identificados em contextos afro-

diasporicos e associados aos grupos escravizados.

48 https://reidospontos.blogspot.com/p/pontos-de-preto-velho.html
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Figura 46: Preta Velha Vo6 Chinica trabalhando em roupas e colares dos filhos
necessitados. Junto dela podemos observar o cachimbo e a tesoura sobre o copo com
agua e mel. Foto tirada do congé da parte de Umbanda do YIé do Pai-de-santo Fernando
de Oya. Fonte: Da ROSA, 2018.

A fumaca do cachimbo possui o poder de defumar e limpar os filhos de
fé, sendo um dos principais instrumentos usados pelas Pretas Velhas. Dessa
forma, com o cachimbo podem dar o passe soltando baforadas de fumaca na
volta do consulente, o qual deve abrir os bracos e pernas e virar-se de frente e
de costas, deixando que a fumaca Ihe envolva para afastar os espiritos ruins e
as energias negativas ao seu redor que podem estar atrapalhando a sua vida.

Vem, vem, vem, quem vem no redemoinho (bis)
E vové Joana que vem pitando seu cachimbo (bis)
Vem defumar os filinhos atendendo a lemanja

Tirando toda mandinga, levando pro fundo do mar (bis)
Ponto da Preta Velha Vové Joana*®

O tabaco é considerado uma erva poderosa, que atua como uma forga
vegetal que age sobre a consciéncia espiritual e emocional dos filhos de fé, por
isso a Preta Velha também pode usar o cigarro de palha ou o charuto para dar
os passes. Mas o cachimbo possui ainda mais poder, pois com ele € possivel
agregar outras ervas tornando a fumaca mais potente e capaz de atuar em outros
problemas. Dessa forma, o cachimbo € visto como um instrumento ritualistico
importante porque agrega varios elementos energéticos, como o tabaco, as
ervas, o fogo, o ar soprado pelo corpo e a prépria fumaca exalada, que vai juntar

todos esses elementos e realizar a sua atuagao energética. A fumaca, portanto,

49 https://reidospontos.blogspot.com/p/pontos-de-preto-velho.html
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possui o poder de limpar e afastar as energias ruins, assim como pode atuar
como um veiculo de comunicacao entre o mundo dos vivos € o mundo dos

espiritos, de acordo com algumas tradi¢cdes africanas (Livia REZENDE, 2017).

Vové Cambinda mandou

Apanhar o seu foité

Ela quer um poquinho de vinho

Seu cachimbo com fumo, arruda e guiné
Eu pergunto a Vovo

E pra fazer mironga?

Eu pergunto a Vovo

E pra demandar?

Quem pergunta quer saber

Eu ndo sei se a Vov0 vai dizer

Ponto da Preta Velha Vové Cabinda®®

Figura 47: Pretas Velhas segurando o cachimbo no Congé de Diego de lans&. Fonte: Da
ROSA, 2019.

Os cachimbos sdo comumente encontrados nos contextos
arqueoldgicos afro-diasporicos € amplamente analisados pelos pesquisadores
que abordam o tema, os quais discutem questdes como variabilidade estilistica,
identidade cultural, africanismos, entre outros temas, (Camila AGOSTINI, 2009;
2011; Marcos André SOUZA & Camila AGOSTINI, 2012; Scott ALLEN, 2016),
contudo, pouco tem se discutido sobre o uso do cachimbo pelas mulheres negras
escravizadas, livres ou forras, tampouco a relacdo dessas mulheres com os

rituais afro-religiosos através do uso ritual do cachimbo. Camila Agostini (2009,

50 https://reidospontos.blogspot.com/p/pontos-de-preto-velho.html
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p. 41) chega a afirmar que o cachimbo foi amplamente disseminado entre os
escravizados “ressaltando aqui que a maioria dos casos trata-se de mulheres”,
sugerindo ainda o possivel uso ritualistico do cachimbo pelas escravizadas, a
partir na analise da imagem “o vendedor de arruda” de Jean Baptiste Debret
(1835), mas pouco explorou sobre o0 uso feminino dos cachimbos nos fragmentos

encontrados nos contextos arqueologicos.

et -

Figura 48: “O vendedor de arruda” de Jean-Baptiste Debret (1835). Fonte:
https://nacoesunidas.org/jean-batiste-debret-vendedor-de-arruda-voyage-pittoresque-et-

historigue-au-bresil-paris-1835-b-2/

Conforme afirma Loredana Ribeiro (2017a) isso decorre de uma suposta
neutralidade e impessoalidade da arqueologia, que insiste em excluir as
experiéncias corporificadas das mulheres escravizadas dos contextos
arqueoldgicos afro-diaspoéricos®. Embora o cachimbo também tenha sido
utilizado pelos homens escravizados e 0 mesmo ainda seja representado entre
os Pretos Velhos, esse material consiste num elemento de uso pessoal, portanto,
se essas evidéncias materiais forem analisadas sob uma sensibilidade feminista

(Loredana RIBEIRO, 2017b, p, 97), observando, por exemplo, formas

51 O uso do cachimbo era comum tanto aos homens quanto as mulheres negras
escravizadas, assim como sdo igualmente representados nas imagens dos Pretos e Pretas
Velhas. Contudo, o uso dos pronomes femininos foi destacado aqui justamente para mostrar
como a “quebra” da neutralidade s6 é percebida quando o protagonismo feminino emerge, sendo
logo atacado de “essencialista” ou determinista. No entanto, o uso massivo dos pronomes
masculinos € naturalmente aceito e justificado enquanto “imparcialidade” cientifica, defendendo
assim os discursos patriarcais e heteronormativos.
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antropomorfas e elementos estilisticos ligados ao universo feminino, poderao dar
visibilidade a mulher negra nos contextos arqueologicos.

Corroborando com as inferéncias de Camila Agostini (2009; 2018) e com
a imagem de Debret, retomo o que foi abordado anteriormente, os cachimbos
usados pelas escravizadas para pitar, transformavam-se num instrumento
ritualistico poderoso, pois quando o fogo se junta as ervas misturadas ao tabaco
exalam uma fumacga que se comunica com o mundo espiritual, evocando a forga
dos Orixas e ancestrais africanos que se manifestavam, e ainda hoje, se
manifestam nessas mulheres através da incorporagao das Pretas Velhas, como

sugere o ponto cantado abaixo.

Que fumaca cheirosa vové

Sai do seu cachimbo

N&o sei se é arruda, vovl, ou manjericdo
S0 sei que essa fumaga vovo

Faz bem pro meu coracéo

Ponto de Preta Velha®?

Outro instrumento sagrado que a Preta Velha pode usar para benzer e
dar passe € a tesoura, a qual serve justamente para cortar as demandas e
energias negativas, como o mal olhado, os espiritos ruins e também a “lingua”
dos faladores. Atesoura geralmente é usada junto de um copo com agua, ficando
aberta sobre este no conga para receber suas energias. Quando a Preta Velha
vai benzer com a tesoura ela a mergulha nesse copo com agua e vai abrindo e
fechando a tesoura em volta do consulente, para cortar tudo o que possa ter de
ruim, proferindo rezas e pontos cantados que evocam os espiritos para
auxiliarem no ritual. A tesoura com o copo d’agua também pode ficar atras da
porta fazendo a seguranga da casa, assentando as energias dessas entidades

para cuidar e proteger o ambiente.

52 https://reidospontos.blogspot.com/p/pontos-de-preto-velho.html
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Figuras 49 e 50: Tesoura junto a Preta Velha Maria do Fogareiro na terreira de mée lima

em Candiota; Tesoura aberta sobre o copo d’agua junto aos Pretos Velhos no conga de
Diego de lansa. Fonte: Da ROSA, 2019.

A mesma tesoura que no conga possui uma energia sagrada para benzer
e fazer o bem, em alguns contextos ela pode ter outros significados, como jogos
de adivinhacdo ou a feiticos e demandas, principalmente quando encontrada
enterrada e associada a outros elementos materiais. Laura de Mello e Souza
(1986, p. 205) demonstra que os senhores sempre temeram os feiticos das
escravizadas, por isso proibiam as crengas e castigavam quem lhes

desobedecia.

Provocar maleficios por meio de feiticos enterrados era procedimento
comum no Brasil colénia. Alguns casos do norte talvez sejam aqueles
em que melhor se esboca a especializacdo acima mencionada,
separando o feiticeiro que enfeitica do feiticeiro que traz o contra-feitico
(p. 172). Provocar maleficios por meio de feiticos enterrados era
procedimento comum no Brasil colénia. Alguns casos do norte talvez
sejam aqueles em que melhor se esboca a especializagdo acima
mencionada, separando o feiticeiro que enfeitica do feiticeiro que traz
o contra-feitico (...). O curandeiro encarregado de desenfeiticar
empreendia ainda uma espécie de prospecgdo no terreno que
circundava a residéncia do enfeiticado, encontrando maleficios varios
gue eram responsabilizados pelos achaques e doengas dos pacientes
(Laura de MELLO E SOUZA, 1986, p. 170 e 172)

Laura de Mello e Souza (1986) menciona o uso recorrente da tesoura
em jogos de adivinhacgéao praticado entre os escravizados e as classes populares

no Brasil colonial:

Quando andava presa, a mulata Felicia tomara certa vez de uma
tesoura e a pregara no meio de um chapim; entdo, “com ambos os
dedos mostradores postos debaixo dos anéis da tesoura, levantou para
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o ar o chapim”, dizendo: “diabo guedelhudo, diabo orelhudo, diabo
felpudo, tu me digas se vai Fua por tal caminho (...), se isto é verdade,
tu facas andar isto, se ndo é verdade, ndo o fagas andar. A tesoura e
o chapim se moveram em meia roda, andando para uma banda.
Soube-se depois que, de fato, o tal homem fora o lugar indicado. (Laura
de MELLO E SOUZA, 1986, p. 158)

No exemplo acima podemos perceber o poder magico atribuido a
tesoura, assim como outro caso em que “a peneira andava dando volta circular,
enquanto a tesoura permanecia fixa” (DE MELLO E SOUZA, 1986, p. 159).
Embora seu uso nao esteja relacionado diretamente as praticas religiosas de
matriz africana, esse exemplo nos faz refletir sobre os usos simbdlicos desse
instrumento para além de seus aspectos funcionais, os quais devem ser
observados principalmente em contextos arqueoldgicos.

Poucos estudos arqueoldgicos realizados no Brasil mencionam a
tesoura entre os materiais escavados em sitios afro-diasporicos. Na dissertagao
de Fabiola da Silva (2006), ela mostra uma tesoura que foi encontrada no
contexto de uma senzala da Fazenda de S&o Bento de Jaguaribe, no Municipio
de Abreu e Lima, litoral norte do Estado de Pernambuco. Contudo, a arquedloga
apenas a lista entre os vestigios metalicos e nao levanta discussdes sobre os
seus possiveis significados religiosos e ritualisticos. Na dissertacédo de Marta
Rodrigues (2015), ela associa o uso da tesoura as mulheres escravizadas, no
entanto, relaciona a sua identificagdo as praticas de costura no ambiente
domeéstico.

Patricia Samford (2007, p. 106) alcanga uma leitura mais abrangente da
tesoura dentro das praticas das mulheres escravizadas nas plantations da
Virginea, nos Estados Unidos, afirmando que “a mesma tesoura que corta tecido
para fazer um vestido de baile para a sinhazinha da plantation também pode ser
usada como objeto sagrado, cujas laminas tém o poder de reduzir a dor do parto
ou cortar as palavras afiadas do capataz™®. Interessada no papel ritualistico da
tesoura e sua relacdo com os cultos aos ancestrais da Africa Ocidental, a
arquedloga analisa também o papel sagrado das tesouras nos contextos que ela
chama de santuarios de subsolo, que consistem em materiais com significados
magico-religiosos escavados nos cantos das habitagbes dos escravizados,

conforme mostra um exemplo na imagem abaixo.

53 Traducao livre.
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Subfloor Pits as Shrines 163

8.3. Shrine objects arranged on the floor of Eden House Feature 3 (drawn by Kim Kelley-

Wagner)

Figura 51: Objetos do santuario dispostos no chéo do Eden House Feature 3
(desenhados por Kim Kelley-Wagner): Fonte: Patricia SAMFORD, 2007, p. 163)

O desenho acima ilustra um santuario de subsolo, formado por uma
tesoura de ferro e um cachimbo de caulim que foram colocados um em cada lado
de duas garrafas de vinho configurando um X, o qual foi escavado no canto
nordeste de uma habitagcdo de escravizados. Nessa mesma unidade, no canto
sudoeste, foram identificadas cabegas de machado de ferro, cruzadas uma
sobre a outra, também formando um X. Enquanto no centro havia um decantador
de vidro com chumbo e duas garrafas de vinho completas. Em sua analise, a
arqueologa associou a disposigdo dos artefatos ao cosmograma Bakongo e o
uso ritual as praticas da Africa Ocidental, afirmando ainda que o vinho e o tabaco
atuam como oferendas aos ancestrais (Patricia SAMFORD, 2007, p. 163).

Associando esse achado as praticas afro-religiosas da Umbanda, esses
elementos materiais sdo similares aos instrumentos ritualisticos das Pretas
Velhas, e ainda, podemos sugerir que as garrafas podem ter sido usadas para
assentar entidades espirituais e o cachimbo e a tesoura estdo ali associados
como instrumentos de trabalho e mediagao espiritual, pois conforme Diego de
lansa aprendeu com sua avo Eloisa, “os antigos faziam seus assentamentos em
garrafas”, ja que nao podia fazer em imagens, como as que vimos hoje nos
congas, tampouco as deixar a vista. O posicionamento nos cantos também

segue as praticas ritualisticas contemporaneas, pois como sugere os pontos
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cantados “cada canto tem um santo”, os quatro cantos devem ser protegidos,
sendo que em um deles pode estar o guerreiro Ogum nos ferros (cabegas de
machado).

Os exemplos apresentados sao apenas algumas reflexées sobre como
as coisas identificadas nos contextos afro-diasporicos podem suscitar outras
analises quando descolonizamos as nossas praticas para compartilhar essas
interpretacbes com os conhecimentos situados das pessoas afro-religiosas,
levantando também algumas possibilidades de discutir questdes de género, que
ainda sao pouco aplicadas nas interpretagdes dos contextos arqueoldgicos de
sitios afro-diasporicos (Loredana RIBEIRO, 2017a; 2017b).

E nesse sentido, que antes de chegarmos as inferéncias sobre as coisas,
devemos explorar as subjetividades e os possiveis agenciamentos das mulheres

negras nos contextos escravistas.

2.4. Resisténcia feminina e Ocultamento do sagrado afro-diasporico

Os feiticos das Pretas Velhas e as praticas afro-religiosas das Pretas Novas
que vivem hoje nas periferias nos levam a refletir sobre a invisibilizagdo e o
ocultamento das coisas do sagrado afro-diaspérico no periodo escravista. Isso
porque, se compreendermos que essas estratégias foram usadas em diferentes
tempos, podemos refletir que essas coisas sagradas também atuam como
instrumentos de resisténcia ao colonialismo, permitindo a transmissao dos
saberes da didspora africana no transcorrer das geracgoes.

Ao observar os congas dos espacos intimos das casas e 0S espacos
comunitarios das terreiras identificamos Orixas e entidades materializados de
diferentes formas, em imagens de Santos catélicos, quadros, pedras, conchas,
etc., 0S quais nao sdo meros “objetos”, mas sim intensidades que agenciam as
relacdes entre o mundo fisico e espiritual (Jodo Daniel RAMOS, 2016, p. 182).
No entanto, conforme mostramos até aqui, para perceber essas “coisas”
enguanto entes relacionais que conectam regimes de existéncias (Jodao Daniel
RAMOS, 2016, p. 182), é preciso compartilhar dessa ontologia e inteirar-se
dessas subjetividades a partir do reconhecimento desses conhecimentos
situados enquanto “modos de ver e estar no mundo”, processo que buscamos

ao longo dessa pesquisa a partir do convivio com mulheres afro-religiosas.
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Se hoje na periferia as mulheres da religido sofrem com a limitacdo
financeira para comprar imagens para seu conga, com a repressao de seus pais
e maridos e preconceito dos vizinhos, e ainda assim, seguem “camuflando” suas
crengas entre pedras, conchas, plantas e santos catdlicos, escondendo os Exus
e filtros para ndo “chamar a ateng¢do” de quem né&o € de religidao, as negras
escravizadas precisavam de estratégias ainda mais disfarcadas, pois podiam ser
severamente castigadas, presas e até torturadas se fossem pegas praticando
atos de “feiticaria” durante os séculos de regime escravista.

Acreditamos, portanto, que os saberes religiosos dessas mulheres sobre
Orixas e lendas africanas, sobre as formas de materializar esses seres em
elementos naturais de dominio especifico de cada Orix4, dos pontos energéticos
estratégicos para fazer assentamentos e filtrar as energias entre a rua e a casa,
entre outras “feiticarias”, consistem em conhecimentos afro-diaspéricos que
foram passados pela oralidade ndo apenas nos lugares sagrados das casas de
religido, mas também nos lares onde esse sistema de crengas e subjetividades
sao agenciadas e vivenciadas em comunhao com a ancestralidade.

Os conhecimentos afro-religiosos dessas mulheres hoje nos levam a refletir
sobre as formas de ocultamento dessas crencas no periodo da escraviddo, bem
como sobre as diferentes formas que essa fé se materializava e se espacializava
nas senzala, com as quais nos deparamos ao realizar escavacdes arqueolbgicas
em estabelecimentos escravistas como as estancias em Bagé e as charqueadas
em Pelotas. Conforme abordamos no capitulo anterior, se hoje as mulheres
cuidam de seus congas nos cantos das casas, as negras escravizadas deviam
enterrar seus Orixas nos cantos da senzala, mas estes também poderiam estar
presentes em elementos invisiveis ao olhar desapercebido dos senhores, como
plantas, pedras, conchas e outras coisas que ainda hoje assentam esses seres
espirituais que so se torna visivel e potente aos olhos de quem compartilha das
crencas e saberes afro-religiosos.

Um exemplo que nos leva a refletir sobre a expresséao invisivel de saberes
e praticas religiosas afro-diasporicas é o oratorio situado entre a senzala e a casa
grande da charqueada Séo Jodo, em Pelotas, construido com pedras e todo
adornado com conchas. Se buscarmos observar as coisas através de
cosmologias africanas e afrodescendentes, reativando suas poténcias,

conseguiremos, talvez, compartilhar suas subijetividades e ver o Orixa Xango e
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a Orixa lemanja, assim como os vimos no Conga da casa de Sonia depois que
ela os apresentou. Além disso, o oratério da charqueada S&o Jodo nos leva a
reflexdo sobre como as entidades espirituais que hoje sdo cultuadas na
Umbanda podiam ja estar presentes entre as praticas afro-religiosas dos
escravizados.

Ha alguns anos atras, uma limpeza no oratério da charqueada S&o Joao
revelou duas imagens escondidas entre as pedras e conchas que adornam a
estrutura: uma imagem feminina de vestido vermelho e branco, sem cabeca e
membros, portanto de dificil identificacdo, e uma pequena imagem de um homem
negro sem camisa e calca branca. A presenca dessas figuras camufladas entre
pedras e conchas, elementos de significacdo cosmoldgica associada aos Orixas
Xangb e lemanja, sugerem ndo s6 a presenca das praticas afro-religiosas no
local, mas também mecanismos de resisténcia a opressdo e as proibicoes,

mantendo suas crengas camufladas “de baixo do olho” de seus senhores.

Ortorlo da Charqueada Sao Joao, Pelotas-RS

Fotos: Da Rosa, 2018.

Figura 52: Oratério da Charqueada S&o Joao em Pelotas-RS, com destaque para a
imagem de Preto Velho e entidade feminina de vestido vermelho. Fonte: Da ROSA, 2018.
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Com a cabeca, bracos e pernas quebrados, ndo conseguimos identificar o
Preto Velho ali presente, mas sua existéncia nos da pistas sobre uma frase que
ouvimos de varios os umbandistas “a nossa religido vem dos pretos velhos”,
“eles fizeram nossa religido, mais ninguém”. Essa evidéncia material corrobora
aideia de que a Umbanda é uma religido formada a partir de hibridismos culturais
comuns ao territério brasileiro, mas sua base vem do culto & ancestralidade
comum entre 0s povos bantos africanos, possuindo raizes mais antigas do que
os mitos fundadores da Umbanda que sao perpetuados. Essa evidéncia material
nos mostra que o ritual de incorporacdo dos ancestrais ao som dos tambores
atravessou o Atlantico Negro, corporificando esses saberes e experiéncias nos
espacos escravistas, passando de geracao em geracdo, ajudando seu povo a
resistir as crueldades do sistema escravista, chegando as comunidades negras
da periferia através da oralidade, onde ainda hoje atua como um instrumento de
resisténcia ao colonialismo.

Essa hipbtese é corroborada pelos relatos de alguns umbandistas, que
afirmam que a sua religiio vem da Africa e que os escravizados ja incorporavam
0S espiritos de seus ancestrais.

Tudo veio da Africa, tudo veio dos Preto Velho, eles fizeram a nossa

religido, mais ninguém! (Méae de Santo llsa Carla Farias, junho de
2018)

Na realidade os mais velhos mesmo sdo os pretos velhos, a
incorporagdo dos pretos velhos, porque eles ja trabalhavam, eles
cultuavam Orixa mas eles faziam a incorporacédo, tinha a chegada
deles de ocupar mas tinha também a incorporacao ja deles com outros
mais velhos. Nas reunifes deles eles se incorporavam e faziam
miséria, e j4 tinham os caboclos, sé que com outros nomes, era mais
0 povo das matas, e junto né porque os indios também incorporavam.
Tanto que muitas coisas que eles vao fazer, eles pedem pros caboclos.
(Relato de Diego de lansa, agosto de 2019)

Embora ndo seja possivel identificar as entidades presentes no oratério, a
materializacdo semelhante aos congéas dos espacos intimos familiares suscita a
possibilidade de seu uso estar associado as praticas afro-religiosas similares aos
rituais da Umbanda, seja pela hierarquia na qual as imagens estao dispostas,
localizando as falanges de entidades abaixo dos santos (Orixas)>, seja na

presenca da imagem que se assemelha a um preto velho, o que abre uma nova

54 Em algumas regifes a imagem de Sdo Jodo pode ser sincretizado com Xango.
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possibilidade de discussao sobre outras religiosidades afro-diaspéricas nessa

regido além do Batuque.

A figura em destaque no centro do oratdrio,
logo abaixo da imagem de Sdo Jodo, assemelha-se
irepresentagdo de um Preto Velho, de pele negra, sen]
camisa, calga branca e pés descalgos. A imagem do
oratorio ndo possui cabega e membros, por isso
torna-se dificil identificar o Preto Velho ali presente.
Na imagem a esquerda temos o Preto Velho Pai
Cipriano do congd de Andreo do Bard, o qual

isticas similares a figura
encontrada no oratério.

Aimagem acima representa uma
figura feminina com vestido
vermelho e branco, também

" sem a cabega e membros. Pode
ser associada a orixa lansa,
pelo lado do Batuque, ou a
entidades femininas como Ciganas
e Pombagira. Nao adicionamos
nenhuma imagem correlata

pois ela suscita interpretacoes
diversas

&

[\

-

—

Figura 53: Comparagao entre os elementos “antigos” do oratério da Charqueada Sao
Jodo em Pelotas e os elementos “novos” Conga de Sonia em Bagé. Fonte: Da ROSA,
2018.

Dessa forma, mesmo que a Umbanda Branca tenha se expandido pelo Rio
Grande do Sul a partir de 1926 conforme afirma Ari Oro (2012), a presenca de
um Preto Velho no oratorio da charqueada também pode levantar a hipotese que
os rituais de incorporacdo de entidades espirituais, o qual se difere do
aprontamento e ocupacao pelos Orixas, poderiam estar sendo praticados nos
espacos escravistas, assim como nos territérios de feiticeiros da Varzea, no
século XIX, onde os ancestrais poderiam ser invocados pelo ritual de
incorporacao para atuar no auxilio de seu povo escravizado.

Uma vez que, até 0 momento, as praticas afro-religiosas na Varzea do
século XIX foram analisadas apenas por historiadores que se embasam nos

documentos dos brancos (Marco Anténio de MELLO, 1994), os quais eram
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escritos com descri¢cdes pejorativas permeadas de preconceito, a escassez de
fontes limita uma analise mais subjetiva dos rituais praticados. Logo, da mesma
forma que ndo podemos usar aimagem do oratdério para afirmar que fazem parte
dos cultos aos ancestrais de origem banto, também n&do podemos dizer que 0s
ajuntamentos de Pretos e Pretas Feiticeiras nas periferias da cidade eram rituais
das nacdes africanas que originaram o Batuque. Pois, além disso, conforme
aprendemos até aqui, “cada casa € um caso” e as religides de matriz africana
ndo podem ser definidas a partir de uma analise unilateral, pois foram formadas
justamente a partir de processos hibridos e fragmentados, permeados pelas
subjetividades e tendéncias das pessoas e das entidades que Ihes guiam.

Por outro lado, essa materializacdo do sagrado afro-religioso associado aos
saberes das mulheres negras que cuidam de Orixas e entidades em seus lares,
nos leva ainda a uma outra questdo: essas imagens podem ter sido
agenciadas pelas mulheres negras escravizadas?

Antes de abordar essa questao apresentarei um trecho do livro “O escravo
da ilusdo” (2018), um romance do espirito José Antdnio psicografado pela
escritora Ana Cristina Vargas, que conta a historia de um africano que foi
arrancado de sua terra natal e escravizado numa charqueada pelotense do
século XIX. Em algumas passagens o romance apresenta narrativas de Ba e
Floréncia, a primeira uma africana de idade avancada e a segunda uma jovem
negra que nasceu sob a opressao do cativeiro. Juntas elas burlam a vigilancia
da casa grande e ajudam os seus irméaos de senzala levando remédios de ervas
e praticando rituais onde invocam seus ancestrais. O texto literario® embora seja
ficticio, nos abre uma gama de questionamentos que nos ajudam a refletir sobre
as subjetividades e os agenciamentos das mulheres negras no interior do
sistema escravista, resistindo e subvertendo as imposi¢cdes colonialistas para

ajudar o seu povo.

O comum eram os escravos das charqueadas morrerem jovens.
Duravam poucos anos no trabalho e se ndo morriam nos rigorosos
castigos, morriam nos invernos gelados e imidos ou com a peste do

5 Segundo a arquedloga afroamericana Whitney Battle-Baptiste (2011) os romances
literarios trazem narrativas de cativeiro que abordam o cotidiano de mulheres, homens e
criancas. Embora a autora tenha analisado obras literarias de escritoras negras, a sua sugestéo
nos leva a buscar nessas fontes uma alternativa para uma andlise mais sensivel do cotidiano
das mulheres escravizadas.
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sal, motivo de sacrificio. Raros negros alcancavam idade proxima aos
40 ou 50 anos, quando eram considerados velhos.

- Mas vivi inté pra ouvir isso: vao tenta curd os negro do mar do sar!
Nego sortudo esse Joao.

Agarrada a vassoura de palha, Floréncia ouviu as palavras de Ba e
depois olhou o0 movimento no patio dos varais de charque. Os negros
jovens e fortes trabalhavam em intensa atividade, e ela comentou:

- Sera qui é bdo mesmo, Ba? Num sei se Jodo tem sorte. Ninguém inda
viu se da pra cura as ferida do sar e cumo fica despois. Ele vai pena
de d6. Isso eu sei.

O rosto da escrava refletia a descrenca, que carregava na vida e a
esperanca no alivio com a morte.

- Floréncia, océ veio pra ca muito moca, nem se alembra dos seu, e
eles num poderu ti insin& muinta cosa. O bardo ndo dexa a gente fazé
nossas crenga, mas ele num sabe que isso nhum impede de a gente
fala cum as arma dos nossos que ja foro nem cum os espirito da Terra.
As veiz, eu conversu cum eles e sei que poco adianta pra ndis morré,
pois a vida cuntinua la. E pra sé boa, néis tem que i quando ele, Oxala,
chama. Enquanto ele num chama, temo que vivé cumo pudemo, do
mio jeito que sabemo.

Floréncia agachou-se perto da cedeira da velha Ba e deitou a cabeca
em seus joelhos, mantendo os olhos alertas a aparicao de outras
pessoas.

- Ah, Ba, cumo me faiz farta t&¢ a mesma fé que océ! Eu me esforco,
mas as veis da uma tristeza tdo grande. T6é sempre sozinha, e me
venderum pra ca quando eu era crianca. Inda bem que sabia das lida
da cozinha e num fui pra lida do charque nem das olaria, mas sinto
farta da minha mée. Me alembro do dia que me levaro embora. Cumo
ela chorava, coitada. Meus irm&o tudo agarrado nas ropa dela, e ela
olhava pra mim e pra eles. Os oio dela dizia que sabia que ium vende
todos os negrinho dela. Pru isso, eu num pego fio, Ba. Num quero sofré
mais nem vé ninguém sofré. Faco tanto cha pra nega bota fio fora
guanto fd preciso. Nosso povo sofre muito nessa terra, Ba. Cumo é que
vO cura esses pesteado? Num sei 0 que fazé.

- Carma, fia.

Ba acariciava tranquilamente a companheira, como se desejasse
infundir-lhe &nimo.

- Faiz o qui sabe, de coracdo. Mas de noite, despois que a sinhazinha
durmi, vO pedi ajuda pros espirito. Se Oxala quizé, os neguinho vao
fica bdo. Se eles ensina arguma cosa, eu conto, e océ faiz.

- B4, posso vé isso? Posso i junto?

- Tu vai pra senzala cuida deles, e eu v6 também. L4, num cantinho,
vamo Vé se eles falu cum a gente, mas o0s outro num pode sabé. Tem
nego cum lingua de trapo na senzala. Agora, vorte a trabaia. V6 acorda
a sinhazinha. Ela dormiu demais. (Ana Cristina VARGAS, 2018)

O dialogo entre B4 e Floréncia suscitam varias reflexdes sobre as

violéncias sofridas pelas mulheres escravizadas. Elas ndo tinham direito ao

corpo, aos filhos, a fé, tudo Ihes era tirado, mas apesar disso elas continuavam

buscando forca em si e com seus ancestrais para resistir aquela situacao.

O tratamento maternal de B4 com Floréncia, lhe ensinando sobre ervas

curativas e sobre as historias de seus ancestrais, assim como a preocupacao e

o cuidado com os ferimentos de Jo&o indo até a senzala para evocar 0s espiritos

ancestrais para auxiliarem em sua cura, demonstram aquilo que Loredana
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Ribeiro (2017b) chama de estruturas familiares alternativas formadas por lacos

de cooperacao e afeto no convivio social cotidiano da escravidao.

Inclusive os modelos tradicionais de familia, tal como se estruturavam
na Africa, ‘explodiram’ sob a escraviddo. O trafico de pessoas podia
separar mées de suas criancas, casais e irmaos. Sob os efeitos da
escraviddo, surgiram estruturas familiares alternativas, formadas ndo
apenas por lacos de sangue, mas por lacos de afeto e cooperacéo. E
as atividades cotidianas no lar eram vitais na vida social dessas
pessoas. Era nessa experiéncia diaria que elas conservavam sua vida
familiar, desfrutavam da autonomia que era possivel e, resistindo as
tentativas colonizadoras de converté-las em meras unidades de
trabalho, criavam e humanizavam seu meio, forjavam um mundo para
si (DAVIS, 2005; CARNEIRO, 2003). A intimidade do lar estava
diretamente ligada a producdo cultural e formacdo de identidades
negras sob a escraviddo, faciltando a geracdo de autonomia e
sensacao de seguranca. (Loredana RIBEIRO, 2017b, p. 226)

Voltando ao oratério da charqueada S&o Jodo, a arquedloga Marta
Rodrigues (2015, p. 109) afirma ainda que as mulheres desempenhavam
principalmente os servicos domésticos ou mais proximos da casa grande. Nessa
perspectiva, elas estavam mais proximas do mundo material dos senhores e
teriam mais facilidade de acesso ao espaco sagrado do oratério, podendo ter
escondido entre pedras e conchas, que aos olhos dos brancos seriam apenas
ornamentos, os Orixas e as entidades espirituais que ficavam naquele local
trabalhando espiritualmente pelos escravizados da charqueada.

Retomando os inventarios e testamentos da propriedade, os quais
pesquisei em outra dissertacdo (Estafania da ROSA, 2012), é possivel analisar
a distribuicdo de homens e mulheres pelos espacos produtivo e doméstico. Em
1872% a familia Gongalves Chaves possuia 56 trabalhadores escravizados, dos
quais apenas 3 eram mulheres adultas nascidas no Rio Grande do Sul: Maria de
30 anos era mée da bebé Serafina e trabalhava como lavadeira, Lucrécia de 31
anos era costureira, assim como Floréncia de 28 anos, mae de um menino de 6
anos.

No mesmo inventario aparece ainda os nomes de Raquel, mde de um
campeiro de 19 anos, Narciza, mae de trés homens, sendo o mais velho com 43
anos e Luiza mée de um servente de 40 anos. Raquel aparenta ser uma mulher

ainda nova, portanto, pode ter sido vendida, ja Narciza e Luiza aparentam ter

56 APERS. Inventario de Maria Luiza Chaves, A. 770, M. 46, E. 06; Pelotas, 1° cartério de Orphaos
e Provedoria, 1872. — 140 AN 770 M 46 E 06 Cx 424

146



idade avancada, portanto, podiam ter falecido. Nos trés casos podemos sugerir
também que elas ainda viviam e trabalhavam na charqueada, recebendo a
alforria em troca da continuidade dos servi¢cos na casa, uma pratica comum na
época, principalmente com as mulheres que trabalhavam como ama-de-leite e
criavam lacos afetivos com os filhos dos senhores, conforme mostra a carta
concedida por Goncgalves Chaves, antigo proprietario da charqueada, a africana
Isabel em 1859.

Isabel; preta; Nacéo; Sr. Antdnio José Goncgalves Chaves; dt. conc. 13-
09-59; dt. reg. 13-09-59 (Livro 5, p. 60v). Desc.: A carta foi concedida
em retribuicdo aos bons servigcos prestados, sendo que “nunca foi
incluida entre os bens da dita heranca, nem inventariada e
partilhada a nenhum dos herdeiros, porque era intencdo de todos
da-la por livre”. A escrava foi recebida de heranca dos falecidos pais
do senhor. (APERS, Cartas de Libertade, P. 534)

Dessa forma, Narciza, Luiza e Raquel, assim como Isabel, podiam ainda
estar na propriedade atuando como babéas, amas-de-leite ou “governera” (como
disse VO Chinica), por isso seus nomes ndo constam nos inventarios. O que €
mais uma evidéncia da invisibilizacdo da presenca feminina nesses espacos,
pois mesmo que fossem alforriadas, continuavam vivendo sob um regime
escravista, com pouca mobilidade e liberdade cerceada.

Ja4 os oficios da cozinha parecem ter sido exercidos por homens,
principalmente os mais velhos, como os africanos Elias de 62 anos e Manoel de
78 anos que é listado como invalido, assim como outros 6 serventes, um
campeiro e um sapateiro, todos africanos com idade entre 62 e 78 anos. O que
sugere que eles deviam realizar atividades mais leves entre a casa e a senzala.
Roque, filho de Narciza, era o cozinheiro mais novo, com 32 anos, que por ser
“cria da casa” pode ter assumido o posto de cozinheiro para substituir Manoel.
Cabe ressaltar, que das 56 pessoas presentes na lista, nem todos poderiam
residir na charqueada, ja que Maria Luiza Chaves e seu marido possuiam outras
propriedades rurais e urbanas.

Analisando esses dados percebemos que homens e mulheres realizavam
atividades entre a casa grande e a senzala, portanto, ndo podemos fazer uma
associacao precipitada entre o oratorio e as mulheres escravizadas. Contudo,
observando as praticas afro-religiosas contemporaneas percebemos que mesmo

numa casa habitada por homens, filhos, filhas e netos, sdo as mulheres que tem
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essa preocupacao e cuidado. Mesmo nas terreiras que frequentei onde os
lideres religiosos eram homens, suas mées e avos estao presentes no cuidado
dos congas, na preparacdo dos chds, banhos, entre outras praticas que
demonstram a importancia feminina na manutencdo dos saberes da didspora
africana.

Considerando tudo o que foi exposto até aqui, afirmo que é cada vez mais
evidente para nés arquedlogas a importancia de integrar os conhecimentos
situados das mulheres as nossas praticas de pesquisa, pois o0 que pra ndés € um
sitio arqueolégico, pra elas € um local de rememoracdo, de culto a
ancestralidade. Seja com amor maternal de Oxum, ou com a forca guerreira de
lansa, com os ensinamentos das Pretas Velhas, ou a resisténcia cotidiana das
Pretas Novas, 0 que aprendemos até aqui € que essas mulheres tiveram um
papel fundamental na transmissdo das crencas afro-religiosas e dos
conhecimentos afro-diaspdricos, portanto, ndo devemos invisibiliza-las em
andlises generalizantes que diminuem a importancia de seus agenciamentos.

Reafirmando a posi¢ao de Yannis Hamilakis (2018), num mundo onde cada
vez mais o racismo, a xenofobia e o0 machismo permeiam os discursos das
esferas de poder, ja que as politicas ditatoriais de extrema direita vém ganhando
expressao a nivel nacional e internacional, nosso papel enquanto arquedlogas e
arquedlogos é buscar uma pratica politicamente engajada, a servi¢o da justica
social e da visibilidade dos coletivos minoritarios, descolonizando nossas nocoes
de tempo, de afeto e 0 nosso préprio eu, ao nos permitirmos uma aproximacao
com as ontologias ndo modernas, compreendo-as enquanto formas de
conhecimento, ndo como “alegorias” e “supersti¢cdes”.

Ou nas palavras da arqueodloga afroamericana Whitney Battle-Baptiste
(2011)

Dentro da Arqueologia Feminista Negra existe uma énfase na
paisagem cultural e na importdncia de entendermos o uso e o
significado do espago como algo diretamente ligado a cultura e as
pessoas. Esta filosofia persiste no modo como eu incorporo o ambiente
através de uma compreensao ampliada do modo como as pessoas
vivem em um lugar, e o que estes detalhes podem nos contar sobre
suas lutas e triunfos cotidianos. Os artefatos ndo sdo jamais apenas
materiais; eles significam bem mais do que pedacos quebrados da vida
das pessoas enterrados no solo. Estes itens oferecem outra dimenséo
a palavra escrita, e sdo parte da for¢a do trabalho da arqueologia.
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CAPITULO 3 - “ESSE CHAO TEM FUNDAMENTO DE PRETO VELHO”
A Ancestralidade nos Sitios Arqueoldgicos Da Diaspora Africana

Oiainventa o rito funebre do axexé

Vivia em terras de Queto um cacador chamado Odulecé. Era o lider de
todos os cacadores. Ele tomou por sua filha uma menina nascida em
Ira, que por seus modos espertos e ligeiros era conhecida por Oia. Oia
tornou-se logo a predileta do velho cacador, conquistando um lugar de
destaque naquele povo. Mas um dia a morte levou Odulecé, deixando
Oi& muito triste. A jovem pensou numa forma de homenagear o seu pai
adotivo. Reuniu todos os instrumentos de cacga de Odulecé e enrolou-
0s num pano. Também preparou todas as iguarias que |é tanto gostava
de saborear. Dancou e cantou por sete dias, espalhando por toda
parte, com seu vento, o seu canto, fazendo com que se reunissem no
local todos os cacadores da terra. Na sétima noite, acompanhada dos
cacgadores, Oi4 embrenhou-se mata adentro e depositou ao pé de uma
arvore sagrada. Os pertences de Odulecé. Olorum, que tudo via,
emocionou-se com o gesto de Oia e deu-lhe o poder de ser guia dos
mortos no caminho do Orum. Transformou Odulecé em Orix4 e Oid na
mae dos espacgos dos espiritos. Desde entdo todo aquele que morre
tem seu espirito levado por Oi4. Antes, porém, deve ser homenageado
por seus entes queridos, numa festa com comidas, cantos e dancgas.
(Reginaldo PRANDI, 2001, p. 310-311)

Uma das coisas que aprendi com as pessoas de religido € que devemos
antes de tudo respeitar a ancestralidade, respeitar os Orixas e as entidades. N6s
gue trabalhamos com arqueologia em contextos escravistas estamos escavando
diretamente naquilo que o povo chama de “chdo de Preto Velho”. E por essa
razao que busquei conhecer mais sobre essas cosmologias, ndo para me
apropriar de um lugar de fala, mas justamente por acreditar que o respeito ao
mundo espiritual e as cosmologias afro-religiosas deve ser uma questado
primordial em nosso trabalho, principalmente quando estamos lidando com
lugares considerados sagrados, ja que, como vimos até aqui, o chdo de uma
antiga senzala pode ser moradas de Orixas e entidades espirituais.

Como arquedloga atuo numa area onde constantemente sou levada a
“‘desenterrar coisas” e “mexer com a ancestralidade”, principalmente no trabalho
de arqueologia preventiva onde lidamos com a preservacdo do patriménio

arqueoldgico diante de impactos a serem provocados pela implantacdo de
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empreendimentos, logo, ndo escolhemos onde vamos escavar, somos levados
pelas demandas que surgem.

Pensando nisso visitei alguns lugares e tentei entender suas poténcias
existenciais e energéticas. Com auxilio do povo de religido e das proprias
entidades, procurei conhecer as diferentes forcas materializadas na paisagem,
observando arvores, pedras, rios, matas, cachoeiras e encruzilhadas, as quais
possuem vida e eu devo saber pedir licenga para entrar.

Dessa forma, com base em todos os conhecimentos que adquiri ao longo
dessa pesquisa, parei de procurar pelos “escravos em sitios arqueolégicos” e
comecei a buscar “por chdo com fundamento de Pretos Velhos”. Por isso, passei
a ouvir suas historias de vida vendo-os como ancestrais africanos, ouvindo o que

eles tem a dizer sobre 0 nosso trabalho que insiste em mexer em suas “coisas”.

3.1. Procurando os “escravos” conheci os Pretos Velhos

A presenca dos africanos e afrodescendentes nos sitios arqueoldgicos
histéricos comecou a despertar o interesse dos arqueblogos apenas na década
de 1960, sendo que os primeiros estudos estavam voltados ao tema da
escraviddao. Ainda hoje, muitos pesquisadores ndo conseguiram transcender
seus estudos para além da condicdo de cativeiro imposta aos negros e negras
que viveram nos espagos escravistas, e por vezes, os arquedlogos encontram
coisas em contextos que chamam de magico-religiosos, no qual buscam
interpreta-los a partir de analogias com a Africa do periodo colonial. Por outro
lado, arquedlogas como Patricia de Carvalho (2012; 2018) Camila Agostini
(2017) e Elis Meza (2018), entre outros tem buscado interpretagdes afro-
religiosas para contextos afro-diasporicos, percebendo a centralidade da
ancestralidade como elemento identitario para os grupos (Gabby HARTEMANN
& Irislene MORAES, 2017),

Nessa tentativa de se apartar de discursos colonialistas sobre a presenca
africana no continente americano, a arqueologia deve buscar outras fontes de
conhecimento, principalmente aquela que é o suporte principal da ancestralidade
africana, a oralidade, que foi responséavel pela permanéncia de conhecimentos
e de memodrias que atravessaram o tempo e 0 espaco, transformando a diaspora

africana numa celebracdo de elementos culturais que sobreviveram até os dias
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de hoje. Dessa forma, os arquedlogos devem ir além do material, buscando
ressaltar “a importancia de entender a arqueologia como contacdo de historia
para criar uma ciéncia decolonial, engajada politicamente para a comunidade e
gue dé uma centralidade a nogéo de memoria” (Gabby HARTEMANN & lIrislene
MORAES, 2017, p. 26).

Nesse sentido, as memorias afro-diasporicas e da resisténcia no “tempo da
escravidao” foram buscadas nessa pesquisa a partir dos conhecimentos
situados de pessoas da periferia. Essas historias, longe de serem esquecidas,
sdo rememoradas cotidianamente através da atuacdo de figuras ancestrais
centrais na Umbanda, as Pretas e Pretos Velhos.

Essa representacdo do Preto-Velho, passivel de “leitura” por uma
comunidade especifica, cumpre uma espécie de fungéo social. E ele,
o preto-velho, um dos responsaveis por manter viva uma memoaria da
escravidao (com seus sofrimentos, sua resisténcia e sua superagéo) e,
concomitantemente, por auxiliar no sobrepujamento das dores

daqueles que o procuram. Para os consulentes (Livia REZENDE, 2017,
p. 178)

As memoérias do tempo da escraviddo sdo marcadas por dor, sofrimento e
privacdo, mas as historias contadas pelos Pretos e Pretas Velhas, que chegam
na terra para prestar sua caridade através da incorporacdo, mostram que eles
resistiam aos castigos e abusos fisicos que sofriam, mantendo a fé nos Orixas e
fazendo seus feiticos, 0 que até hoje é passado de exemplo aos filhos da terreira,
gue buscam nos conselhos dos Pretos Velhos a forca e a coragem para enfrentar

seus problemas cotidianos.

Os Preto Velho foram um povo sofrido, eles tiveram que sofrer, muitos
perderam dente, muitos perderam braco, muitos ndo tinham uma roupa
pra usar, s6 ganhada, andavam de pé descalco. (M@e de Santo llsa
Carla Farias, junho de 2018)

O Pai Joaquim apanhou tanto, mas foi 0 maior reprodutor. Ele era de
Angola. Ele apanhava no tronco, mas ndo chorava, mas ele tinha 4 ou
5 negras pra engravidar. Tinha suas regalias, mas ele tinha que fazer
filho e filho, porque o sinhozinho queria mais escravos. (Relato de
Maria, junho de 2018)
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A fé e o feitico®” eram os principais instrumentos de resisténcia dos negros
e negras que lutavam contra a opressao escravista. A designacao de feiticeiro,
cunhada pelos brancos de forma pejorativa para minimizar as préticas afro-
religiosas, é ressignificada pelas pessoas afro-religiosas que, quando exclamam
os feiticeiros, estdo reafirmando sua luta, como se este fosse um grito de
resisténcia. O feitico servia para amedrontar os brancos, e quando estes
demonstram medo € porque a agéo esta surtindo efeito, pois o povo que conhece
e cultua sua ancestralidade n&o teme ser um feiticeiro, pois isso Ihe da prestigio

e respeito.

Preta velha Dona Maria era uma velhinha cabeca branca, que cuidava
um filho de sinhorzinho, mas te digo “Oh nega feiticeira!” (Relato de
Maria, junho de 2018)

Povo de Preto Velho também, tudo que eles te dizem é certeiro, pode
acontecer daqui um més, um dia, daqui ha 10 anos. O que Preto Velho
fala e faz ninguém mais desfaz. Porque “Oh povo bem feiticeiro!”
(M&e de Santo llsa Carla Farias, junho de 2018)

A ancestralidade dos saberes africanos faz do feitico dos Pretos Velhos os
mais temidos e poderosos. Com conhecimentos antigos trazidos da Africa, o
Preto Velho conhece mandingas que ndo sao possiveis de serem desfeitas por
outras entidades, nem mesmo o temido Exu (povo da rua), pois sé 0s ancestrais

africanos compartilham desses segredos.

Trabalho de Preto Velho o Exu ndo desmancha. Porque o Preto Velho
veio muito primeiro e o Preto Velho ndo vai te trair jamais. Porque o
Preto Velho pode ter certeza que ele é teu amigo. Por tudo que eles
passaram na terra, por sofrer, por tronco essas coisas tudo, sdo mais
amigos, sdo bons, eles trazem aquela coisa boa, tu conversa com
Preto Velho te da uma calmaria, aquela paz. (Relato de Maria, junho
de 2018)

Os Pretos Velhos sdo chamados de milongueiros®®, pois conhecem bem as
ervas e seus efeitos curativos. Por isso geralmente s&o procurados pela

comunidade para resolver problemas de saude, buscando chas, infusdes e

S™Para designar a aberracdo dos negros da Costa da Guine e para dissimular o mal-
entendido, os portugueses (muito catdlicos, exploradores, conquistadores, até mesmo
mercadores de escravos), teriam utilizado o adjetivo feitico, originario de feito, participio passado
do verbo fazer, forma, figura, configuracao, mas também artificial, fabricado, facticio, e por fim,
fascinado, encantado.” (LATOUR, 2002, p. 16)

58Aquele que, entre os Negros da Africa faz ou aplica os milongos.(nome com que designam
qualquer medicamento em Angola). Consultado em: https://www.lexico.pt/milongueiro/
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benzeduras. Heranca africana, esses conhecimentos medicinais curavam as
doencas e aliviavam as dores provocadas pelos castigos fisicos de pessoas
escravizadas, sendo os feiticeiros importantes agentes no auxilio dos

companheiros de senzala.

Eles estdo sempre te passando uma palavra boa, te incentivando, te
confortando. Eles te confortam, te passam a mao na cabeca, € uma
energia muito boa. Eles sdo muito milongueiro, tu diz assim “ah Vo, t6
com uma dor de garganta” e eles ja tem uma receitinha pra te dar. Ai
tu faz e funciona! Claro, ndo é como ir no médico tomar um antibiético,
mas funciona. Mas é uma coisa que no tempo deles ndo fazia esse
luxo, porque nao ia a médico, faziam infusdo, faziam cha e ficavam
bem. (Mae de Santo llsa Carla Farias, junho de 2018)

Os Pretos Velhos geralmente se apresentam na figura da pessoa idosa,
encurvada pelo peso da idade, que precisa de uma bengala para se apoiar e faz
a caridade sentada num banquinho, pois cansa de ficar muito em pé. Algumas
delas podem trazer no espirito as sequelas que ficaram do tempo da escravidao,

como marcas fisicas e falta de membros decorrentes dos castigos que sofriam.

A vibracéo de Preto Velho é muito diferente, s6 quem pode te dizer é o
povo que gira, € uma dor nas costas, mas boa. Tu sente que é uma
forca bem maior, porque geralmente sdo entidades velhas, bem
velhinhas, tu sente o peso, nao sei te explicar, mas é o melhor povo
gue tem. Porque eu acho que € um povo assim, pra gente que é carne,
se tu tem uma duavida ja te tira a davida na hora, porque tem gente que
vem com o pé torto, tem gente que ndo tem uma perna, ai tu vé pessoa
trabalhando uma duas horas com a perna assim, ai tu pergunta, tu ndo
fica uma hora com a perna assim que comecga a te cansar. (Mae de
Santo llsa Carla Farias, junho de 2018)

E justamente o papel da ancestralidade personificada na figura do Preto
Velho que lhe d& o poder sobre as palavras, as quais sao passadas através da
oralidade, em histérias de vida e de resisténcia no “tempo da escravidao”
contadas durante a doutrina nas terreiras.

Compreendendo, portanto, os Pretos e Pretas Velhas como os ancestrais
afro-centrados que continuam vindo ao mundo fisico através da incorporacéao,
gue por meio de seus cuidados seguem personificando a resisténcia de seu povo
gue hoje luta contra as mazelas cotidianas da vida na periferia, e ainda, com sua
doutrina atuam na preservacdo das memorias, seja da Africa ou do cativeiro, e
na transmissdo das crencas e saberes afro-diaspOricos para 0S mais novos,

levanto a seguinte questéo: por que nos arqueologos ndo podemos ouvi-los se
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estamos constantemente em busca de Iugares que preservam Seus

fundamentos religiosos?

3.2. Os Pretos Velhos na Umbanda Cruzada

Para Natalia Louzada (2009) esse processo de racionalizacdo e
subalternizacdo dos conhecimentos indigenas e africanos sdo estruturas de
dominacdo impostas pela colonialidade de poder, de onde emergiu um
pensamento liminar que se apresenta como uma alternativa de sobrevivéncia
negociada desses saberes africanos, que devem ser entendidas enquanto
estratégias de resisténcia diante da submissao e da subalternizacdo impostas
pela colonialidade.

Nessa mesma perspectiva, Emerson Giumbelli (2011) argumenta que se
o0 processo de institucionalizagdo da Umbanda recusa a Africa, a mesma n&o
desaparece, pois se mantem nas palavras e nas praticas umbandistas, portanto,
a tentativa de branqueamento imposta com a normatiza¢cdo empreitada no inicio
do século XX n&o suprimiu as referéncias africanas, reconhecendo a Africa

principalmente na figura do Preto-velho.

Em um ponto, pelo menos, a ligacdo com a Africa é reconhecida, o que
nos leva a uma dimensdo que extrapola a vocabular. Refiro-me a
caracterizacdo dos pretos-velhos, entidades que tém como referéncia
exatamente o africano ou seus descendentes e cujo traco central é a
escravidao imputada pelo branco. Portanto, se suas “almas atribuladas
de escravos” se dispdéem “humildemente” a auxiliar a todos que os
procuram, mesmo o0s descendentes de seus escravizadores, € por
“sacrificio” e por “renuncia”’, e também pela “piedade” de que so6 é
capaz quem passou pelo sofrimento. Note-se que a relacdo que se
estabelece com o africano passa pela situagéo concreta em que se fez
0 encontro do branco com ele, ou seja, a escraviddo. (Emerson
GIUMBELLI, 2011, p. 112)

Foi justamente a busca pelo Preto Velho que me levou a seguir os
caminhos da Umbanda, adentrando essa esfera religiosa nas periferias de Bagé
e Pelotas juntando “fragmentos” de uma diaspora africana que se mescla na
“bricolagem” étnica, cultural e ritualistica dessa religido considerada
essencialmente afro-brasileira. Esse processo me levou a compreender as
diferenciacdes entre a Umbanda Branca, alinhada com as praticas Kardecistas,

e a Umbanda de Linha Cruzada que cultua os Exus e Pomba-giras, fazem rituais
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com animais e giram ao som dos tambores, a qual se mostra como uma pratica
afro-religiosa mais préxima dos Calundus e das Macumbas, populares entre 0s
escravizados desde o periodo colonial, do que da religido apregoada por Zélio
de Morais e o0s pioneiros da umbanda institucionalizada no século XIX.

Nesse percurso, comecei a compreender que esse processo de
“‘branqueamento”, imposto as praticas afro-religiosas através da
institucionalizacdo da Umbanda, também se refletiu na personificacdo das
proprias entidades, ou seja, 0s espiritos dos negros que se tornaram aceitos e
incorporados as praticas religiosas da Umbanda Branca sdo justamente aqueles
que reproduzem o esteredtipo do “escravo conformado”, que €& obediente,
bondoso e submisso, que apesar dos sofrimentos do cativeiro possui a
humildade e benevoléncia de amar e ajudar a todos, inclusive os brancos
(Lourival ANDRADE JUNIOR, 2013; Livia REZENDE, 2017). Essa representacao
se opOe aos espiritos dos “Pretos Feiticeiros”, que personificam os africanos que
praticavam curas e rituais de magia, 0os quais sao considerados menos

evoluidos.

Nos centros kardecistas vigora também uma imagem do preto-velho
escravo. Essa representacéo reflete a idéia das desigualdades raciais
que por séculos dominaram o cenério das relacdes humanas. No
Brasil, esta forma de pensamento foi responsavel pela manutencéo
secular da escraviddo africana e aferiu ao povo mestico um lugar de
inferioridade, que se procurou abrandar ao longo do século XX.
Entretanto, manteve-se como dogma a inferioridade dos escravos nas
sessdes espiritas kardecistas. Embora esta seja aregra, ha grupos que
se definem como kardecistas que mantém os pretos-velhos em sua
sessado. Ouvi casos de que aceitam tais espiritos desde que passem
por processos de doutrinacdo e respeitem as regras da casa.
Geralmente, essas regras dizem respeito ao uso ritual da bebida e do
fumo, além de orientagdo sobre o modo de como falar. Assim, pode
permanecer na casa desde que se torne um preto-velho “colonizado”.
(Monica DE SOUZA, 2006, p. 6)

A falange dos Pretos Velhos na Umbanda é formada por espiritos de
idosos africanos e afrodescendentes escravizados no Brasil, sdo os ancidos que
viveram nas senzalas resistindo a dor e ao sofrimento impostos pelo sistema
escravista, que hoje retornam o mundo para prestar a caridade e continuar seu
processo de evolugédo no plano espiritual. Os Pretos Velhos sédo considerados
espiritos que trabalham na linha da direita, prestando auxilio através de curas,

benzeduras e conselhos, praticando a caridade a servico do bem (Eufrazia
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SANTOS, 2007). Se apresentam com muita simplicidade e passam a licdo da
evolucdo através do sofrimento, mostrando que violéncia e a opressao do
cativeiro lhes ensinaram a ter paciéncia e humildade, alcancando a
generosidade e a sabedoria através de um processo de resignacao a partir da
dor. Essa nocéo de conformismo e “aceitacdo” da dor causada pela escravidao
evidencia a importancia da fé enquanto resisténcia a opressao, “como se 0s
problemas fossem resolvidos com a ajuda do sagrado e nao pelas lutas de
libertagdo empreendidas pelos préprios negros” (Lourival ANDRADE JUNIOR,
2013, p. 7).

Ja representacdo feminina na figura da Preta Velha na Umbanda
geralmente esta associada ao papel materno, com a imagem da “Méae Preta” dos
engenhos, carinhosa, bondosa e devotada. Na terra foram escravizadas como
parteiras, amas-de-leite, rezadoras. Sdo entidades prestigiadas pela eficacia de
suas mandingas, simpatias e patuas, ajudam mulheres gravidas, criancas,
doentes e mulheres com problemas no casamento, auxiliando a resolver os
problemas da esfera intima. Contudo, poucos trabalhos centram-se na figura da
Preta Velha, geralmente apenas transpde o arquétipo da sua figura masculina,
reproduzindo a ideia de acomodacéo e subserviéncia, deixando de lado temas
como a sexualidade, a feiticaria e a resisténcia (Rafael DIAS & José Francisco
BAIRRAO, 2011, p. 170).

As representacfes descritas acima sao genéricas e representam
principalmente os Pretos e Pretas Velhas da Umbanda branca, os quais também
sofreram a influéncia do contexto politico e passaram pelo processo de
branqueamento e aculturagdo, figurando ainda como um “escravo” com
caracteristicas brasileiras que o tornava mais “civilizado”.

As Pretas e Pretos Velhos feiticeiros, curandeiros, as benzedeiras, os
quilombolas entre outras representacdes de rebeldia, orgulho e liberdade
acabam sucumbindo nessa cosmovisdo dominante que prioriza o escravizado
afrodescendente servil, humilde e obediente. (Monica DE SOUZA, 2006, p. 6;
Rafael DIAS & José Francisco BAIRRAO, 2011, p. 170). Mas por vezes, essas
entidades consideradas “da esquerda” ainda estdo presentes nas terreiras de
Umbanda cruzada. Os Pretos e as Pretas “Feiticeiras” fogem ao padrao da
branquitude e s&o vistos insurgentes, agressivos e ressentidos, por isso séo

chamados “Pretos Velhos quimbandeiros”
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O espiritismo, com efeito, distingue duas espécies de espiritos
africanos: os negros maus, que sé descem para fazer o mal, trazer a
doenca, a desgraca e a discérdia aqui embaixo e que 0 médium deve
expulsar depois de um pequeno discurso de moral para os fazer
voltarem a melhores sentimentos; e, em segundo lugar, 0s negros
bons, que s6 descem ante a perspectiva de poderem fazer um pouco
de bem a humanidade sofredora. Ora, que € 0 negro mau senao a
imagem do negro quilombola, do negro criminoso, enquanto o bom
negro, personificado em Pai Jo&o, representa o escravo conformado,
submisso — ou, como se diz nos Estados Unidos, o negro que, em vez
de reivindicar, conhece seu lugar, como um animal doméstico. Pai Joao
€ o velho africano, de cabelos que ja embranqueceram, que conta
histérias do “tempo em que os animais falavam”, que canta para os
filhos do senhor branco antigas can¢des dolentes, que leva surras mas
retribui o mal com o bem, devotado, sempre pronto aos maiores
sacrificios (Roger BASTIDE, 1971, p. 437).

Nessa etnografia arqueoldgica a figura dos Pretos e Pretas Velhas na
Umbanda nos traz informag¢des sobre alguns dos temas transversais ao estudo
das coisas e suas temporalidades. Essa entidade espiritual marca a presenca da
africanidade nos cultos da Umbanda, representa a ancestralidade e a
resisténcia, seja através de suas memorias da escravidao e do sofrimento no
cativeiro, ou das histérias sobre fugas, brigas e feiticarias. Nas terreiras de
Umbanda Cruzada de Bagé e Pelotas eu conheci alguns desses Pretos e Pretas
Velhas que sdo chamados de “Feiticeiros” e “rebeldes”, os quais nunca se
acomodaram com escraviddo e lutaram junto ao seu povo para aliviar seu
sofrimento. Esses ancestrais africanos atuam ainda hoje nas periferias através
de estratégias de resisténcia, buscando ajudar o povo marginalizado a enfrentar
as precariedades e injusticas do sistema.

Compreendo, portanto, que se parte do processo de descolonizacdo
desse projeto de pesquisa consistiu em aprender a “ver” o “invisivel”, outra
consistiu também em “ouvir’ essas entidades quando incorporadas em seus
médiuns. Respeitar o “lugar de fala” de um espirito ainda € um grande tabu a ser
guebrado pela objetividade epistémica ocidental, afinal, o transe e a possesséo
ainda possuem estigmas a serem rompidas pelo pensamento cético e
cientificista dominante que, por vezes, compreende esse fendbmeno como

interpretacdo cénica ou perturbacdo mental.

Faz parte do consenso antropolégico e socioldégico que principios
religiosos de interpretacdo do mundo sdo instrumentos poderosos de
construcdo da realidade. Contudo, no caso dos cultos de possesséao,
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ha uma evidente discordancia entre o que os pesquisadores e
religiosos consideram parte integrante do ‘real’ que 0s primeiros
analisam. A presenca de entidades ‘na Terra’ € ‘real’ para os religiosos
e ‘irreal’ para os pesquisadores. Essa pequena diferenca quanto ao
estatuto de realidade dos entes, de absoluta centralidade nessas
experiéncias religiosas, ndo acontece sem consequéncias analiticas.
Grande parte dos trabalhos entre os anos 1960 e 1980 sobre a
possessao fala dos médiuns e da complexidade da construcao da
nocdo de pessoa nos cultos de possessdo, dos mecanismos
compensatorios que a mediunidade Ihes possibilita (sobretudo no caso
das mulheres), mas evitam cuidadosamente considerar como parte da
realidade tratada esses ‘outros’ espirituais que tanto ocupam os
médiuns, seus clientes e familias. (Patricia BIRMAN, 2005, p. 404)

No entanto, se ao longo dessa pesquisa os Pretos e Pretas Velhas foram
0S principais atores entre as narrativas que eu buscava, tanto no estudo do
passado buscando por lugares e coisas dos negros escravizados, tanto no
presente onde as coisas e rituais afro-diaspéricos sédo possiveis pelos saberes
dessas entidades, por que eu ndo poderia ouvi-las e trazer suas narrativas nessa
pesquisa?

Ao fazer essa indagacdo me deparei com pesquisas que também
enfrentaram questionamento similares, como a pesquisa de Mariana de Barros
(2010) que usa da etnopsicologia e etnopsicandlise para estudar o culto das
Pompagiras, tendo como interlocutoras ndo sé os médiuns e pais-de-santo,
como as proprias Pomba-Giras, entendida por ela como a “enunciagéo da cultura
que interpela o corpo de alguns” (Mariana de BARROS, p. 85). Mariana coloca
0 espirito ndo s6 participa da cena observada no trabalho de campo, como
também autoriza a pesquisa junto ao médium, portanto, ao ser acolhida para
divulgar essas histérias, ela precisa compreender como essas elabora¢des sédo
construidas no arranjo do local. “Se a médium ou a Pomba-Gira fala de suas
vivéncias por meio do sagrado, o sagrado pode ser objeto da psicologia.”
(Mariana de BARROS 2010, p. 88)

Pretendo ressaltar que a conversa com 0s espiritos e a participacao
dos mesmos em minha pesquisa mostra-se como crucial. Nao seria
possivel ter realizado este trabalho sobre as Pomba-Giras sem a “voz”
das Pomba-Giras. Coloco-me assim, como porta-voz deste discurso
até entdo silencioso. Ndo posso concluir que se trata do Unico meio,
mas para mim, foi o melhor e mais coerente. Acredito que assim
poderei trazer aos vossos olhos (ou a vossa escuta), faces ainda nédo
ditas, vozes ainda néo proferidas e detalhes ainda ndo esmiucados.
(Mariana de BARROS, 2010, p. 88)
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Seguindo portanto todos os preceitos apresentados até aqui, onde se
busca pensar a diaspora africana numa perspectiva feminista descolonial, por
meio de uma etnografia arqueoldgica multitemporal e multissensorial,
compreendo os Pretos e Pretas Velhas como figuras importantes para pensar a
ancestralidade afro-diasporica, portanto, suas histérias foram ouvidas e seréo
agui narradas, para que eles também possam nos falar sobre suas coisas e dizer

se devemos ou ndo escavar no chdo de seus antepassados.

3.3. A Resisténcia nos Feiticos da Preta Velha

Chinica da pele preta

N&o tenho medo do teu feitico

Sou filho de Ogum lara

E na Umbanda tenho um compromisso
Ponto cantado da Preta Velha Vé Chinica

Algumas Pretas Velhas que encontramos na Umbanda Cruzada fogem
daquele esteredtipo da “Mae Preta”, bondosa e subserviente, se apresentando
como a Preta Feiticeira, dizendo que durante a sua vida na terra, no tempo da
escravidao, usava seus conhecimentos em ervas e fazia feiticos para curar,
ajudar e proteger seus irméao de senzala, lutando subjetivamente para combater
as maldades exercidas pelos brancos.

A entidade V6 Chinica é uma dessas Pretas Velhas. Uma escravizada
diferente da figura que costuma ser representada nas imagens da Umbanda, Vo
Chinica me falou, no dia em que a conheci incorporada na médium Jenifer da
Navalha, em Pelotas: “eu ndo sou dessas preta gorda assim, eu era bem seca

assim e formosa”.
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Figura 54: Jenifer da Navalha incorporada da Preta Velha V6 Chinica. Fonte: Da ROSA,
2018.

A Preta Velha V6 Chinica é uma entidade conhecida entre as casas de
religido de Pelotas, mas pesquisando sobre sua historia ndo encontrei registros,
como costumamos encontrar sobre outras entidades conhecidas como V6 Maria,
V6 Joana, entre outras. Portanto, conheci a historia de vida dessa Preta Velha a
partir dos relatos de seus filhos, e também, de sua prépria doutrina na terreira.

Jenifer da Navalha conta que V6 Chinica teve uma vida muito sofrida na
terra, pois passou fome e foi muito castigada, por isso, sempre que vem ao
mundo chega procurando formigas para se alimentar, cena que presenciei no
dia em que participei de uma festa aos Preto Velhos em sua casa. “Cuizi credo,
a nega ta com fome! Quando é que os filho vdo da umas frumiga pra V6? Como
zZitava assim os negos? Muita fartura de bota pra dentro.” (Fala a entidade VO
Chinica incorporada em Jenifer)

V6 Chinica chegou a terreira incorporando em Jenifer, ap0s esta girar ao
som de seu ponto cantado. Percebemos a chegada da entidade pois Jenifer
mudou sua expressao, encurvou sua postura e logo pediu para sentar, dizendo
gue ndo gostava de banco, pedindo uma almofada. Ao se acomodar o cambono
Ihe acendeu um cigarro e |he serviu um copo de vinho, perguntando a Vo se ela
ja queria comer. Ela disse que era para esperar e ficou procurando as formigas

160



no chao, dizendo “ndo dita assim pra minha”, afirmando que Jenifer ndo gosta
gue ela coma. Percebendo a curiosidade de alguns, V6 Chinica contou porque

costumava comer formigas.

Nesse chdo aqui que os nego tao, olhavo a v6 assim formosa, e diz
gue a vO era uma rainha ndo eras, ai que abriro 0s buraquero esse
bem profundo, profundo assim que n&o dava nem pra botar pra cima.
Ditava assim “preta agora tu vai morrer ai desgracada”. E a vO passou
muitas e muitas lua la, nesse assim, muitas e muitas lua. E sabe o que
deram pra v6 assim? ndo foi nem os branco, foram os preto, que era
uns preto meu assim que fugia assim pra dar pra vo, as marola esse,
mas a vo s6 ganhava as marola quando os preto conseguia assim fugir
na terra. Ai jogava la pra dentro assim e caia as marola tudo nos pé da
vo assim, porque era muito fundero assim, ai virava os troco, quando
batia no chao, quando batia no chéo virava, ai a marola tinha que tomar
as marola que sobrou la dentro. Ai a v6 tinha que esconder aquilo, pros
branco ndo ver porque os branco iam la ver se a vo6 tava viva. Ai a Vo
matava a sede dos barro que ficava assim nos pé da vo. Ai vinha as
frumiga nos trocinho assim, ai isso era a comida da vo6, até a vo se
morrer. (Fala a entidade V6 Chinica incorporada em Jenifer)

Durante a doutrina dos filhos da terreira, V6 Chinica contou varias
histérias de privacdo e sofrimento que passou durante a escravidao. Por isso
gue quando os filhos da terreira organizam a gira para receber os Pretos Velhos
sempre fazem varios pratos com alimentos que eles gostam, como feijoada,
frango, linguica, bolo de milho, entre outros, assim como bebidas como vinho e
cachaca com laranja. Alegre com o esforco dos filhos, V6 Chinica contou
algumas das estratégias que usava para burlar os brancos e ter acesso a

algumas daquelas coisas que estavam sendo servidas na terreira.

A vO corria e corria atras, e apanhava e passava fome. A vé assim
roubava marafa pra tomar assim. Os velho roubava as marafa e nés
roubava as laranja dos branco assim. (...) Eu gosto das penosa. Os
branco jogava assim pra mim, sé as carcaca das penosa assim pra nés
comer. Prater a carcaca de uma penosa a nega tinha que beijar o ch&do
onde os branco passava.

(Fala a entidade V6 Chinica incorporada em Jenifer)

VO Chinica conta que trabalhava na parte doméstica da casa grande,
coOmo governanta que organizava e ensinava 0s novos a fazerem os servigcos
domésticos. Mesmo ocupando um lugar “privilegiado” em relagdo aos demais
escravizados, ela conta que além de fome, sofria com a violéncia e os castigos

fisicos, 0s quais deixaram marcas no seu corpo, ressaltando varias vezes em
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sua fala que ela ndo possuia os dentes, pois os perdeu ainda nova, levando

SOCOS como castigo.

A V0 s6 nao da sorriso porque a V6 ndo tem os dente, a Vé ndo tem
assim porque a V6 apanhava. A VO era uma preta assim, umas
escravera chique, governera, a V0 tinha que ordena os preto novo
assim a trabalha. Onde os preto novo assim errero ndo era 0s preto
gue apanhava, era a Vo.

Os branco nao gostava assim, a V6 sempre apanhava assim, 0s otros
preto novo novo fazia os errero e a V6 apanhava, a V6 Chinica levava
soco, por isso a VO ndo tem esse na face da terra assim (dentes), a Vo
tem s6 aqui um dois, mais um pouquinho, porque a V6 perdeu tudo,
mas ndo foi dos velho, a VO perdeu quando era nova, levando
soco.(Fala a entidade V6 Chinica incorporada em Jenifer)

Ao contar sua histéria V6 Chinica afirma ser africana, pois lembra de

como foi trazia da Africa num navio negreiro e vendida para os brancos. Embora

ela ndo soubesse contar ao certo o lugar onde viveu, em sua narrativa ela fala

gue viveu no Rio Grande do Sul, com uma familia provavelmente de estancieiros,

pois seu senhor era dono de terras, criava gado e participava da vida politica.

Tinha assim, era dono assim, de terra, tinha esse das guampa, tinha
dos plantero na terra, e 0 nego que mandava na VO assim, nao
prestava na terra, porque 0 nego era envolvedero com o0s trogo de
governero, 0 nego que mandava na V6, que comprou assim eu era dos
troco desse. A VO assim ndo era daqui,a Vo foi trazida pros gande do
sul, das Africa que esse branco comprou, esse podre na terra assim,
ai compraro a v6 assim na Africa, os branco gritou assim que queria
umas moga assim formosa, ai botaro eu assim pros oro, e esse branco
dos demdnio comprou assim a V6, deu uns oro assim e trouxero a Vo6
pros gande do sul. (Fala a entidade V6 Chinica incorporada em Jenifer)

Apesar da dor e do sofrimento nas palavras da entidade, percebemos

em varios momentos que ela nunca se conformou com a situacéo e resistiu,

lutando por si e pelos demais negros escravizados que assim como ela sofria

com os abusos da escravidao.

A V6 vai dita um troco pra tu nega, pra mim € uma tristeza, por isso que
a V6 nao gosta de botar pra fora, mas foi a ca que a V6 morreu.

Mas eu sempre gritei que eu tava bem perto assim, a Vé morreu aqui
assim enterrada dentro de um buraco desse na face da terra, que era
um buraco fundo, fundo, fundero. Porque eu defendia os meus preto,
porque era minha obrigagcdo ndo era, porque se eu ndo tivesse
defendido assim esses nego nao tava ai hoje, muitos preto néo taria ai
hoje. Eu tinha que defender os da minha cor assim, os do meu sangue,
0 meu sangue € o mesmo dos branco, mas eu tinha que defender como
ditava assim a minha cor. A VO pegava tudo assim pra ela. (Fala a
entidade V6 Chinica incorporada em Jenifer)
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Ao perguntar sobre a sua historia, um dos membros da casa comecgou
falando “V6 quando a senhora era escrava...” e ela rapidamente interrompeu
dizendo:

N&o era escravo assim, escravo era como ditava naguele tempo, mas
néis ndo era escravo nois era gente. Existia assim a escraviddo, nao
era nois nego. Se fosse nesse tempo de agora assim esse nego seria

escravo, porque a pele dele é preta, tudo que era preto assim era
escravo. (Fala a entidade V6 Chinica incorporada em Jenifer)

As palavras da Preta Velha mostram sua inconformidade com a situagéo
de escravidao e sua luta por proteger os seus. Desde a sua chegada V6 Chinica
também falou que sempre foi macumbeira, afirmando isso de forma positiva para
demonstrar que a sua fé era um instrumento de resisténcia contra a opresséao

dos brancos.

Eu era macumbeira assim, sempre, muito macumbeira. Mas era tudo
escondido nega, Deus me livre assim, se toda as macumba que eu fiz
0s branco visse eu tinha morrido na hora (risos). Na primeira lua que a
nega chegou na casa dos branco assim a véia ja fez macumba. (Fala
a entidade V6 Chinica incorporada em Jenifer)

Perguntei entdo se a macumba que ela fazia era para os Orixas ou era

para os Pretos Velhos, ela respondeu:

A V6 sempre chamou a protetora da V6, que sempre governa a Vo era
dona lansé e 0 senhor Bara viu nega, sempre, mas nunca esquecendo
do grande pai Xangd, porque a V6 muito clamou por ele na terra pra
fazer o justiceiro, viu nega. Porque a VO terminou assim na miséria,
mas os branco que escravizaram a V6 também acabaram assim do
nada, assim na miséria, uns mendigo. (Fala a entidade V6 Chinica
incorporada em Jenifer)

7

V6 Chinica portanto é uma entidade da linha de lansa, uma Orixa
guerreira que esta presente nas narrativas das pessoas de religido, sendo
também encontrada nas entradas das casas, assim como Ogum, para quebrar
as demandas com sua espada. A Preta Velha se identifica ainda como da
Calunga, por isso atua pela linha da esquerda usando seus feiticos para ajudar

0S necessitados.
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Figura 55: O ponto riscado desenhado pela Preta Velha V6 Chinica mostra a cruz do
cemitério (calunga), com uma caveira, garrafa de cachaga e vela, com garfos da linha da
esquerda, galhos de arruda e a divisao entre dia e noite com o sol e a lua. Fonte: Da
ROSA, 2018.

Para além das controvérsias que o uso das falas de uma entidade
espiritual possa suscitar, essas narrativas sdo importantes para nos fazer refletir
sobre como as noc¢les de opressao e resisténcia sdo compreendidas entre as
pessoas de religido na periferia. A mesma leitura é feita por Livia Rezende (2017)
que, ao apresentar as histérias contadas pela manifestacdo espiritual da Preta
Velha Vov6é Cambinda, afirma que o estudo de narrativas deslocadas do olhar
tradicional tem muito a acrescentar ao conhecimento historiografico sobre a
memoria da escravidao. Portanto, a autora conclui que ndo cabe questionar se
o0 espirito que fala no corpo da médium foi de fato uma escravizada, mas sim a
sabedoria presente nessas memorias, ou nas palavras da prépria Preta Velha
entrevistada por ela, “Pode morre a matéria toda, mas a sabedoria vai fica!”.
(Livia REZENDE, 2017, p. 102).

As histérias de dor, fome, sofrimento e castigo sdo rememoradas e
contadas entre as novas geracdes que ja ndo tiveram contato esse periodo
histérico, e ainda, preservam essas memoérias, demonstrando que a religido
sempre foi um instrumento de luta e resisténcia contra as opressfes impostas
pela colonialidade. Dessa forma, mesmo sem poder enfrentar diretamente o

senhor que Ihe explorava e o feitor que lhe batia, as Pretas faziam seus feiticos
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gue tanto serviam para ajudar seu povo a combater doencas e problemas de seu
cotidiano, como também poderiam atingir os brancos de diferentes formas,
servindo como um instrumento de vinganca usado para dar alento ao seu povo.

Longe de ser acomodada, a negra escravizada que por vezes tinha a
mobilidade de circular entre a senzala e a casa grande fazia seus feiticos, e
mesmo que de forma disfarcada e oculta, subvertia o sistema e materializava

suas crencgas afro-diasporicas de baixo do olhar vigilante dos brancos.

3.4. O Feitico das palavras de Pretos Velhos

Enguanto aos Pretos Velhos da Umbanda Branca nao lhes € permitido
beber e fumar enquanto estdo no mundo prestando caridade, pois o kardecismo
considera isso prejudicial ao seu processo evolutivo; na Umbanda Cruzada eles
sdo chamados pelo toque do tambor, com bebida e mesa farta, prestando a
caridade através da doutrina, contando suas historias de vida a todos que estédo
presentes.

A fome e a privacdo sdo as principais lembrancas do cativeiro, assim
como os castigos fisicos, por isso as Giras de Preto Velho costumam ser
preparadas com varias comidas e bebidas do agrado dessas entidades. A mesa
€ uma forma de agradecer pelo sofrimento que passaram por nés na terra e por
voltarem hoje para nos ajudar através da caridade.

Os Pretos Velhos fumam cachimbo ou cigarro de palha, gostam de beber
cachaca ou vinho e de alimentos como frango assado, linguica, farofa, ovo
cozido, feijao mexido, bolo de milho, rapadura, entre outros. Os alimentos
ofertados sao colocados sobre uma toalha branca no chéo, e antes de comer,
os Pretos Velhos dancam em volta, reverenciam a mesa farta e agradecem aos
Orixas, benzendo os alimentos com vinho e galhos de arruda, dividindo os

alimentos com todos os presentes e os Pretos Velhos do conga.
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Figura 56: Homenagem ao dia de Preto Velho naterreira de Diego de lansé. Fonte: Da
ROSA, 2019.

Figura 57: V6 Chinica e Vovd Congo benzendo a mesa na terreira de Jenifer da Navalha.
Fonte: Da ROSA, 2018.
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Figura 58: Roda de Pretos Velhos compartilhando os alimentos naterreira de Andreo do
Bara. Fonte: Da ROSA, 2018.

Na terreira de Andreo do Bara, Zé Pelintra ja tinha me dito que eu
precisava conversar com o Preto Velho Pai Cipriano, pois ele € o maior feiticeiro,
assim como as Pretas Vovo Conga e Méae Catarina.

Feitico, mandinga, quebranto s6 ele sabe rezar;
Sua bengala e seu cachimbo servem para trabalhar
Pai Cipriano das almas é um velho mandingueiro
Quando chega na Umbanda

Encruza todo o terreiro,

Ele é velho rezador com seu patua de valia

Por Deus e Nossa Senhora, nos tira da agonia (bis).
Ponto do Preto Velho Pai Cipriano®®

No dia que conheci Pai Cipriano ele chegou se apresentando como
“grande feiticeiro”, me benzeu e disse que eu estava muito carregada, pois
andava pelo chdo das almas. Perguntei entdo sobre um sitio histérico que eu
estava escavando, dizendo que precisava mexer numa figueira que tinha la. Ele
exclamou: “Tu é louca? Vai desenterrar os feiticos dos pretos?”. Insisti dizendo
gue precisava escavar porque era meu trabalho e perguntei a quem deveria pedir
licenca. Ele disse que na figueira moram os Exus, mas que se eu mexesse no

pé da figueira ia encontrar as coisas dos pretos “Nao pode desenterrar as coisas

5https://reidospontos.blogspot.com/p/pontos-de-preto-velho.html
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dos pretos, porque tu ndo quer uma ira de Preto Velho, porque o que ele fizer
nem eu te defendo.”

Ele falou entdo que nem todo Preto Velho € bom, alguns sofreram tanto
gue continuam presos ao seu lugar de sofrimento, ou fizeram tantas maldades
ali que ficaram presos. Continuou dizendo que os lugares por onde ando néo séo
morada dos Pretos Velhos de luz, como aqueles que eu via na terreira, mas sim
dos espiritos dos Pretos que morreram e continuam vagando pela terra. Entdo
ele afirmou que no pé da figueira eu nunca encontraria coisas boas enterradas,
s6 feiticos, por isso ndo deveria fazer isso. Ao retornar ao campo eu segui 0
conselho de Pai Cipriano e desisti das quadriculas que planejava abrir nas raizes

da figueira.

Figura 59: Preto Velho Pai Cipriano incorporado em Andreo do Bara. Fonte: Da ROSA,
2018.
Apesar dos contatos que tive com algumas entidades da linha de Preto
Velho ao longo da pesquisa, como V6 Chinica e Pai Cipriano, 0os quais ja
apresentei, foi na terreira de Diego de lansa onde eu pude acompanhar e

conhecer um pouco mais sobre a doutrina e os fundamentos dos Pretos Velhos,
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principalmente pelas maos do V6 Zuza, que me abracou®® e passou a me orientar
sobre como “mexer” nas coisas dos pretos com cuidado. Quando vem ao mundo
ele sempre diz que meu trabalho € pesado, pois estou sempre desenterrando as
coisas e alguns pretos ndo gostam que mexam com eles.

O Preto Velho V6 Zuza é uma entidade muito antiga e rara, contou
Diego, pois veio da Africa. Ele ja cuida da familia ha muitos anos, pois antes de
vir em Diego ele ja incorporava em seu avd Geraldo, quando tinha permisséo da
Preta Velha V6 Maria. Diego conta que V6 Zuza € uma entidade “pesada” e gosta
muito de beber cachacga, por isso quando seu av0 ja estava mais velho, V6 Maria
nao o deixava chegar com frequéncia.

Um dia na terreira VO Zuza, incorporado em Diego, disse que preparou
“esse meu” desde que ele estava na barriga de sua mae, pois sabia que teria um
meédium forte para poder atuar na terra. Ao falar isso o Preto Velho chamou Vera,
mae de Diego, lhe pegou pela méo e repetiu as palavras, ela sorriu confirmando
a historia.

V6 Zuza € um Preto Velho de Xapana que nasceu na Africa, onde foi um
poderoso guerreiro, la ele também aprendeu os “segredos” da religiao, por isso
sempre fala que € um grande feiticeiro. V6 Zuza possui um arquétipo diferente
das entidades que comumente costumam se apresentar como um idoso curvado
e cansado. V6 Zuza tem postura firme e quando chega na terra solta um grito
forte e bate o pé no chéo, senta em seu banco e ali conta suas historias, fumando
e tomando sua cachaca pura, 0s quais sdo seus instrumentos de trabalho,
conforme ja contou varias vezes durante a doutrina, onde fala sobre o “tempo da
escravidao” ensinando licdes de resisténcia, de como ele enfrentava os brancos
para resistir aos castigos e proteger seus irmaos de senzala.

Ele sempre conta que deixava a cachaca escondida, quando sabia que
ia apanhar ele ia |4 e bebia, pois assim “amortecia o lombo” para tomar as
chicotadas. Mas ele néo aceitava isso de forma passiva, em doutrina ele contou
varias das mandingas que fazia para derrubar aqueles que Ihe oprimiam: “eu
apanhava, mas eles também levavam”, dizendo que uma vez enterrou uma
galinha viva junto com os panos do feitor e alguns feiticos, enquanto a galinha

morria o feitor definhava junto.

60 “Abragar” na religido significa passar a cuidar da espiritualidade do filho.
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Um dia perguntei a ele sobre a sua historia, ele disse que algumas coisas
ficam confusas porque ele ja viveu na terra ha muito tempo e ha muito tempo
vem ao mundo pela incorporacdo. Por isso possui poderes e transita entre 0s
Orixés pelo quarto de Santo, dizendo que ele mesmo que fez Diego procurar 0
Batuque, pois isso |Ihe fortaleceu ainda mais. Ele contou que foi um grande
guerreiro na Africa, por isso, quando teve oportunidade fugiu para o quilombo,
pois em sua vida nem sempre esteve no cativeiro. Sua missao na terra era ajudar
seus irmaos, por isso aprendeu muito sobre as ervas, fazendo chas e unguentos
para curar as feridas e doencas dos escravizados que apanhavam ou fugiam.

Certo dia durante a doutrina aos filhos da casa ele contou sobre como
cultuava os Orixas no seu tempo, dizendo que como os senhores ndo podiam
ver eles precisavam esconder ou disfargar. Por isso usavam as pedras para
assentar os Orixas, pois os brancos olhavam e achavam que era sO enfeite,
também faziam coisas com barro para deixar enterradas ou usavam as
protecdes junto ao proprio corpo. Tudo tinha que ser muito disfarcado e
escondido, pois se 0s senhores 0s pegassem eles iam para o tronco.

Figura 60: Preto Velho V6 Zuza incorporado em Diego de lanséa. Fonte: Da ROSA, 2019.

Um dia fui conversar com V& Zuza sobre as minhas andancas e o

trabalho que realizava na época e ele me olhou sério e perguntou: “Mas o que tu
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procuras afinal?” Na hora eu gaguejei e ndo soube responder, afinal, o que era
mesmo que eu procurava?

Foi através dos ensinamentos de V6 Zuza que comecei a repensar
muitas das minhas praticas arqueoldgicas de campo. Suas palavras e
ensinamentos me fizeram refletir sobre o “porqué da minha curiosidade” e dos
motivos que eu tinha para “desenterrar suas coisas”.

As prospeccbes e escavagbes em sitios arqueoldgicos da didspora
africana que realizamos sao vistas pelo povo de religido, assim como pelo
préprio mundo espiritual, como perturbacbes em solos sagrados da
ancestralidade, lugares de morada das Pretas e Pretos Velhos. Por isso
deveriamos sempre nos orientar a partir de suas historias e pensar que, antes
de buscar por evidéncias de grupos escravizados, devemos sentir a energia e

pedir agb ndo so6 aos Orixas, mas também aos Pretos Velhos.

3.5. Lugares de Pretos Velhos nas Memoarias dos Pretos
Novos

Ao comecar a me familiarizar com as histérias das Pretas e Pretos
Velhos e com as poténcias existenciais dos elementos da natureza, comecei a
indagar as pessoas sobre os lugares de atuagcédo dessas entidades, dentre esses
a figueira. As Figueiras (Ficus cestrifolia) sdo arvores de grande porte que
figuram como importantes indicativos arqueoldgicos na paisagem, destacando-
se em contextos escravistas e quilombolas como marcadores mnemaonicos de
antigos locais de habitacao (Pedro DAMIN, 2015), ou mesmo por seus aspectos
magico-religiosos (Patricia de CARVALHO, 2012; 2018).

De acordo com o Dicionario de Histéria da Africa (Nei LOPES, 2017), as
arvores sempre desempenharam um papel simbodlico importante na tradicdo
africana, como um indicio de soberania. De acordo com a cosmologia de
diversos povos africanos, bem como entre seus descendentes na América, as
arvores sao associadas a espiritos de antepassados, representando um simbolo
de autoridade que faz a mediacdo entre 0s espiritos ancestrais e 0s Vivos,

podendo ‘proteger ou causar maleficios aos humanos, devendo, por isso, ser
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invocados, reverenciados e receber oferendas apropriadas aos pés ou mesmo
dentro das arvores que os simbolizam” (Nei LOPES, 2017, p. s/p).

Pensando nos espacgos escravistas que estava estudando em Bagé e em
Pelotas, procurei entender os significados das grandes arvores junto ao povo de
religido. Na entrevista com a méae-de-santo llsa Carla Farias, que possui uma
casa de Umbanda Cruzada no bairro Porto em Pelotas, perguntei sobre o
significado das figueiras na Umbanda e ela respondeu:

Trabalho na figueira porque é onde os Pretos Velhos trabalhavam, ali
tem fundamento porque o que é figueira é onde geralmente os Preto
Velho escondiam as coisas deles, escondiam tudo ali na figueira. A
energia da figueira é boa pra n6s®l. A figueira tem energia. Tudo eles
escondiam nas figueiras. Dentes que perdiam quando apanhavam
escondiam nas figueiras, amuletos nas figueiras, algum trabalho que

eles faziam era na figueira, enterravam tudo embaixo da figueira (Mae
de Santo llsa Carla Farias, junho de 2018)

A partir do relato da mae-de-santo eu visitei os campos do entorno da
charqueada Sao Joao e fui até a figueira centenaria, a qual ja era uma velha
conhecida minha, mas que até entdo nunca tinha observado com esse olhar. Ao
chegar na grande arvore a saudei e pedi licenca aos Orixas e entidades al
presentes, conforme me ensinou Andreo do Bara na visita que fizemos ao
Cruzeiro das Almas em Bagé. Nesse dia ele alertou para tomar muito cuidado
onde pisava, dizendo que ndo podiamos fazer nada sem antes pedir licenca ao

Povo da Rua:

Sempre tem que ter cuidado onde vai pisar! Aqui se comeca a largar
os despachos. Daqui tu j& comeca a pedir licenga: Licenga Povo das
Almas, Licenca a todo o Povo das 7 Encruzilhadas, Licenga aos Exus,
Licenca as Pomba Gira Laroyé ExuMojub4, Laroyé Exu. Que eu possa
fazer um trabalho e sair daqui com paz, sair daqui bem confortado.
(Andreo do Bard, 15/07/2018)

Ao andar no entorno da figueira notei a presenca de varios vestigios
ritualisticos, como velas, garrafas de cachacga, vinho e champagne, tacas,
cigarro, entre outros, indicando seu uso para trabalhos principalmente de Exu e

Pomba-Gira, conforme aprendi a diferenciar com Andreo do Bara.

61 Ela se refere a energia da figueira como boa para fazer trabalhos para esquerda, ja que
além de serem morada dos Exus e Eguns, ela ja possui os antigos feiticos enterrados dos Pretos
Velhos.
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Figura 61: Figueira centenaria localizada nos campos da charqueada S&o Jo&o, uma area
aberta onde os moradores do entorno usam para pesca, lazer e também para trabalhos

ritualisticos. Fonte: Da ROSA, 2019.

g ey

Ao constatar que o local é usado para praticas ritualisticas, procurei pelas
casas de religido mais proximas, na Vila da Palha, e conversei com uma mae-
de-santo que disse “naquela figueira vive um escravo que sofreu muito, mas que

apesar disso passa uma energia boa a quem chega na figueira”.
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Legenda

MAPA CHARQUEADA SAO JOAOQ, BAIRRO AREAL, MUNICiPIO PELOTAS, RIO GRANDE DO SUL - o
Q A [ Povo da Mata fiTii Charqueada Sio Jodo
enzala EU Junco Verde de Diego de lansi
N Senzal « de d de lansi
® k3 ” I w¥n Oratério I.[LE Arraio Pelotas
e’
Q Figueira l. Pelolas (RS)

Figura 62: Mapa da Charqueada S&o Jodo demarcando o local da figueira e a terreira de
Diego de lans&. Fonte: Fonte: Da ROSA & PERILLO FILHO, 2019.

Alguns meses depois comecei a frequentar a casa de Diego de lansa, na
mesma Vila, que me confirmou que costuma fazer trabalhos naquela figueira.
Pedi a ele entdo que me acompanhasse até o local e contasse sobre os seres
espirituais que vivem na figueira. Comecei perguntando: Quem é que responde

na figueira, nessa figueira?

Na raiz € Ogum, principalmente Ogum Avagd, aqui a gente faz muito
servico pra Ogum Avagad®? no meio da figueira, porque parece as
cobras, a casa das cobras. Pra cima a mée lansd também responde.
A gente lida mais pro lado dos Exus, por isso que a mée responde no
topo da figueira. E como se fosse a escala, na volta os Exus, o Exu
Maioral, que é um dos Exus mais antigos e a Milongueira que é a
Pomba-gira das matas. Ela responde muito porque é filha de lansa.
Mas é melindroso de mexer com ela. (Relato do Pai-de-santo Diego de
lans@ em agosto de 2019)

62Bara era um menino muito esperto, todo mundo tinha receio de suas artimanhas, ele
enganava todo mundo, queria sempre tirar sua vantagem. Sua mae sempre o repreendia e o
amarrava no portdo da casa para ele ndo ir a rua fazer traquinagens. Bard ficava ali na porta,
esperando alguém se aproximar e entdo pedia seus favores, fazia suas artes e ali se divertia. S6
deixava passar quem Ihe desse alguma coisa. Sua mae entdo chamou Ogum e disse a ele para
ficar junto com Bara e dele tomar conta. Ogum era responsavel e trabalhador. Ogum Avaga
sempre ficou morando com Bard, na rua. Juntos eles moram na porta da casa e se ddo bem.
Bara continuou um menino danado, mas com Ogum aprendeu a trabalhar. (Lenda Africana de
Ogum Avaga. Consultado em: https://www.vetorial.net/~rakaama/lo-ogum.htm
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Falei para ele que estava surpresa em saber que lansa também respondia
na figueira, pois sabia de outros dominios como o bambuzal, mas até entéo

ninguém havia mencionado a atuacao dela nas figueiras. Entédo ele explicou:

A lansa Dira que é a dona do buraco, a dona do balé, o pessoal cuida
muito dos Exus na figueira e esquece dela, porque traz muita alma pra
volta deles, ai ela fica ai, a Dirda, a Baruque, porque tu vé que vira um
buraco de balé. Quer mais Egun que aqui na volta? Ai fica ela la em
cima cuidando deles. Tu sente a Dira, podia ser outra lansa, mas tu
sente porque ela é muito gelada e tu sente eles na volta, e la ta ela,
nao sai. (Relato do Pai-de-santo Diego de lansa em agosto de 2019)

Como a maioria dos trabalhos ritualisticos presentes no entorno da figueira
sdo para os Exus, perguntei para ele da relacédo da rvore com essas entidades.

A figueira em si é dos Exus, “se balancar a figueira cai os Exus”83, de
dia onde eles se escondem, na figueira, eles ficam tudo escondido.
Mas Preto velho fazia muito servico na figueira, eles usam muito a
figueira, porque era onde eles se reuniam. (Relato do Pai-de-santo
Diego de lansa em agosto de 2019)

Ao mencionar o Preto Velho, falei a ele que ja tinha escutado que a figueira
€ dos Pretos Velhos, inclusive na terreira ja tinha visto V6 Zuza falar a um dos
filhos para fazer um trabalho pedindo ao final “deixa la na minha figueira!”, entdo
Diego de lansa explicou a relacao de ancestralidade que existe entre as figueiras
e Pretos Velhos, pois a pratica de fazer os rituais sob a copa dessas grandes

arvores é uma heranca desses ancestrais.

Era do Preto Velho porque eles cultuavam os Orixas aqui, depois que
vinham, mas eles cultuavam muito Exu, faziam ele trabalhar. Ai ficou a
figueira do Preto Velho, mas néo, eles cultuavam. (Relato do Pai-de-
santo Diego de lansa em agosto de 2019)

63 Referéncia ao ponto cantado “Balanga a figueira (Exu).”

175



Figura 63: Pai-de-santo Diego de lansa na figueira dos campos da charqueada Séo Joéo,
em Pelotas. Fonte: Da ROSA, 2019.

Em Bagé também conheci alguns locais onde as &rvores estdo
relacionadas as praticas afro-religiosas. Apds visitarmos o Cruzeiro das Almas,
Andreo do Bara me levou para conhecer um lugar onde costuma fazer entregas
para as entidades de Umbanda e aos Orixas de Nac¢do, numa area de mata
situada no bairro S&o Judas na localidade do DAER, chamada popularmente de
Cachoeirinha, mas conhecido pelos umbandistas como “Protecdo do Povo da
Mata”. O local consiste numa area de APP, cujo entorno foi modificado
recentemente para construcado do Loteamento Condado do Sobrado. A entrada
da mata fica junto a estrada do loteamento e também serve de acesso a Pousada
do Sobrado, onde h& o casardo de uma antiga Estancia do século XIX.

A &rea consiste num corddo de mata nativa que cerca um dos afluentes do
arroio Bagé, uma sanga de agua corrente composta por formacdes rochosas que
em partes lembram uma pequena cachoeira. A congregacdo dos diversos
elementos da natureza como agua, mata e pedras irradiam as forcas dos Orixas
e entidades, por isso os trabalhos de axé de Umbanda e de Nagdo podem ser
ofertados no mato da Cachoeirinha.

Entrando na Cachoeirinha Andreo do Bara pediu licenca para o povo
daquele dominio, dizendo: “Licenga Povo da Mata, a Oxéssi, a Ogum, a Ossanha

e ao Exu da Mata”. Por todos os lados avistamos diversos tipos de oferendas,
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algumas similares aos do cruzeiro, mas para a Pomba Gira da Mata e aos Exus
da Mata. No ché&o havia velas de Ogum, nas pedras junto a agua Andreo do Bara
me mostrou duas oferendas a Xango, pois a pedra é a presenca desse Orixa.
Ele foi explicando que as diferencas sao sentidas através das energias que as
coisas emanam. “Tu vé pelas cores, mas também pela energia, se chega outra
pessoa aqui pode dizer que aquilo € de Ogum, aquela vela amarela pode ser
entregue pra qualquer Orix4, é isso que eu digo, temos que sentir pela energia”.
(Andreo do Bard, 15/07/2018).

Dentre as diversas arvores nativas existentes no local, duas se
diferenciavam das demais, sendo as Unicas que apresentavam marcas de corte
e sinais no tronco, com oferendas em seu entorno. A espécie identificada
consiste num tipo de palmeira comumente encontrada no Rio Grande do Sul, o
jeriva ou coquinho, de nome cientifico Syagrus romanzoffiana, que podem
alcancar até 15 metros de altura e 60 cm de diametro, cujos frutos sdo pequenos
coquinhos usados na alimentagao.

Andreo do Bara observou que essas arvores sao utilizadas para rituais aos
Exus, Caboclos e Pretos Velhos, apresentando diversas marcas cujos simbolos
s6 podem ser identificados pelas préprias entidades que fizeram ou por seus
médiuns. Em uma das arvores era possivel ler a inscricdo “Ponto”, mas a
evidéncia de diversos sinais mostra que as arvores foram utilizadas por diversas
entidades que utilizam os espacos para os rituais. Abaixo de uma dessas arvores
também identificamos uma oferenda entregue para lansa, descrita por ele como

uma frente entregue numa bandeja e num alguidar de barro vermelho.

177



Abiss . W ST e el N
Figura 64: Mosaico de imagens dos coqueiros de jeriva marcados identificados na mata
da Cachoeirinha. A direita uma frente entregue a lansa. Fonte: Da ROSA, 2018.

Apos conhecer a mata da cachoeirinha e ver sua proximidade com a
Estancia do Sobrado. Decidi conhecer a estancia como uma turista normal e me
hospedei em um dos quartos da area externa da casa, pois a casa grande ja
estava toda ocupada por “figuras importantes” que costumam frequentar o local.
Como cheguei a noite, ndo pude ver a area e nem me aproximar do sobrado,
apenas no dia seguinte, onde pude andar e conhecer todas as dependéncias,
com seus moéveis e quadros antigos, mas meu interesse estava voltado para o
seu entorno.

Embora estivesse na Pousada do Sobrado como héspede, meu objetivo
ali era observar a esténcia em busca de elementos materiais que nao so6
mostrasse a presenca dos negros escravizados no local, mas que tivesse
alguma relacdo com o mato da cachoeirinha, pois assim como na Charqueada
Séo Joado em Pelotas, a populacdo do entorno ainda continua usando as arvores
antigas para praticas ritualisticas, evidenciando a ressignificacdo multitemporal
dessas paisagens.
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Depois de meses de convivéncia com as mulheres negras e as pessoas
de religido, eu sentia que meu olhar ja ndo era o mesmo, entdo para além de
uma leitura arqueoldgica convencional, o diario de campo desse levantamento
oportunistico, onde realizei uma prospeccado superficial assistemética (BICHO,
2006), foi descrito ndo s6 a partir de uma leitura arqueoldgica da paisagem, mas
permeado pelas subjetividades que me afetaram ao longo dessa trajetéria de
pesquisa. Como eu ndo estava acompanhada de nenhum dos meus
interlocutores, eu precisei “testar” os conhecimentos que aprendi com todos eles
nos ultimos meses.

Caminhando na parte da frente do casardo observei um prédio que
aparenta ter sido uma senzala, situado a esquerda da entrada principal da casa,
posicao similar ao padrdo de outras estancias, que construiam a senzala hum
local onde se permitisse a vigilancia. O prédio apresenta marcas de reforma com
alteracdes na fachada. O pé direito da estrutura € bem mais baixo que o da casa
principal e as demais edificagbes do entorno, as aberturas séo irregulares e 0s
materiais construtivos mais rasticos, com uma fachada simples sem os adornos
e simetria que podem ser observados nos demais prédios.

Outro elemento construtivo que indica 0 uso como senzala sédo as grades
antigas nas janelas, sendo a Unica estrutura que possui tais caracteristicas, as

demais ndo apresentam grades®*.

Figura 65 e 66: Fachada do Prédio principal e dos prédios anexos, ossivel casa do
capataz. Fonte: Da ROSA, 2018.

64 Ao final do dia, ap6s percorrer toda a estancia, conversei com Catia, funcionaria da
pousada, perguntei a ela se ali era a senzala, mas ela ndo soube dizer, falando apenas que era
a garagem. Em seguida comentou que nessa garagem vive um “Preto Velho revoltado”, pois
varias pessoas ja relataram que viram um espirito vagando por ali e que ele ndo gosta de ser
perturbado.
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Figura 67 e 68: Fachada da possivei‘ senzala e da
2018.

Seguindo do entorno da casa caminhei pelas demais areas da estancia,
mas um dos locais que me chamou a atenc¢ao foi um corredor de bambuzais que
ficava aos fundos, os quais pela altura e forma aparentam ser bem antigos.
Caminhei em direcdo a eles no intuito de identificar algum elemento material dos
tempos passados, mentalizando todos os ensinamentos que havia aprendido
com as pessoas de religido, desde pedir licenca antes de entrar até tentar me

conectar com as energias do lugar.

Saindo do sobrado avistei um corredor de bambuzais e eles novamente
me chamaram a aten¢do. Desde a chegada eles me atrairam, pois
lembrei das palavras do Andreo que bambus s&o usados para
trabalhos de lansd. Os bambuzais sdo comumente utilizados em
estancias antigas para formar uma barreira contra 0s ventos, 0s quais
séo soprados por lansa. Fui caminhando em direcdo ao corredor de
bambus e saudei lansa, “Eparry Oya, Eparrey lansd” pois sei que € ela
gue guia 0os meus caminhos nessa pesquisa. Pedi & Oya que me
soprasse aos olhos uma prova material, algo que mostrasse a
presenca daquele povo que viveu ali, que ndo fosse uma marca de
repressdo, mas sim de sua fé, porque era essa que mantinha aquelas
mulheres e homens resistentes. Segui pelo corredor de bambuzais, ao
fundo tinham dois cachorros que latiam muito, mas como estavam
presos continuei caminhando, foi quando vi duas arvores grandes que
me chamaram a atencéo. As arvores sempre me remetem a lembranca
da ancestralidade e as palavras da llsa “elas tém fundamento de Preto
Velho” e entéo eu levantei os olhos em diregdo a uma das arvores, a
maior delas, e observei algumas escarificagbes. Elas lembravam as
marcas dos jerivas que vi ali proximo, na mata da cachoeirinha, entao
coloquei as duas maos nela para sentir a sua energia, 0 que me passou
calma e a tranquilidade, como um “abrago de méae”. Fechei os olhos e
naquele instante tentei me reportar no tempo, pedindo agb aos Pretos
Velhos que ali viveram e agradecendo a grande méde Oya que com seu
vento me soprou até aquele lugar.

Observei os detalhes daquelas marcas, pareciam ser antigos, como
sinais geométricos que comegavam um pouco acima da altura da
minha cabega e desciam até as raizes. Passei as maos para sentir e
fiquei ali por um tempo, como se estivesse recebendo as vibragfes
daquela vida, que me energizaram, me deram uma sensacao boa, mas
um aperto de saudade, como abracar uma mae, uma avl, uma
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matriarca que por alguns instantes se materializavam naquele tronco.
(Diario de Campo, 26/08/2019)

Figura 69: Corredor de bambuzais - foto tirada antes de chegar as grandes arvores.
Fonte: Da ROSA, 2018.
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Figura 70: Mosaico de imagens dos coqueiros de jerivd marcados identificados no
corredor de bambuzais aos fundos do sobrado. Destaque para os desenhos em formas
geométricas no tronco da arvore maior. Fonte: Da ROSA, 2018.

Ao final do dia, quando retornei ao sobrado, vi que a senhora Elizabeth
Martin Terra, proprietaria da pousada, me observava curiosa, entdo ela veio
conversar comigo. Ela afirmou que o casarao foi construido em 1820. Perguntei
se ela conhecia histérias dos escravizados que trabalharam na estancia, entéo
ela afirmou que no local viveram mais de 100 negros, mas que eram todos
trabalhadores, pois sua familia ndo escravizava a mao-de-obra®®. A funcionaria
Cétia que a acompanhava, complementou dizendo que o lugar possui uma
energia boa, por isso & procurada por varios grupos exotéricos como espaco de
meditacdo. Ela me levou até um espaco zen da propriedade, onde afirmam existir
portais tridimensionais, me mostrando um “banco de Preto Velho”, onde as
pessoas sentam para refletir e mentalizar. Mas falaram também que a garagem
e a casa do capataz, situada numa area mais distante, eram assombrados por
espiritos ruins e revoltados.

Perguntei entdo se elas ja tinham visto as marcas nas arvores do corredor
de bambuzais, surpresas, elas pediram para ir ao local e disseram que nunca
tinham reparado. Questionei se o local era usado para praticas afro-religiosas e
se alguém poderia ter entrado ali para fazer rituais nas arvores. Elas falaram que
certamente isso nunca aconteceu, pois a propriedade era fechada e vigiada e

65 Discurso comum entre os membros da elite estancieira de Bagé, que negam a escravidao,
defendendo que suas familias ndo exploravam a mao-de-obra negra.
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elas ndo permitiriam o0 acesso. Ao mencionar a minha hipétese sobre a possivel
relacdo da arvore aos cultos afro-religiosos dos ancestrais africanos que viveram
na propriedade as duas se mostraram assustadas, perguntando se poderia “ter

maldade ali”.
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Figura 71: Banco do Preto Velho na parte chamada de “Espag¢o Zen” da Estancia do
Sobrado. Fonte: Da ROSA, 2018.

Conversei com So6nia sobre a minha visita a Estancia do Sobrado e, para
minha surpresa, ela comentou que havia morado pelas redondezas e que
guando era crianga e adolescente costumava andar por aqueles matos. Convidei
entdo a Sénia para ir até a Cachoeirinha, mas ndo entramos na mata, pois seu
filho Andreo havia alertado que o local possuia muitas energias que poderiam
influenciar nos seus problemas de saude.

Chegando la ela se espantou com a modificacédo do local, que hoje esta
aterrado e com arruamentos para um loteamento novo. Ela disse que antes “era
tudo mato” e que tinha apenas um corredor por onde andavam. Aqueles matos
fazem parte de suas memodrias de vida. Ela contou que no arroio eles pescavam
e sua mae lavava roupa. Uma vez teve uma seca muito forte e eles tiveram que
ficar usando a agua do arroio. Mas naquela época as donas da chacara
expulsavam quem andava por la, inclusive andavam a cavalo e agoitavam de
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relho se vissem alguém perto de suas terras. Mas com a seca, eles iam
escondido lavar roupa e pegar agua, burlando a vigilancia das senhoras.
Perguntei ha quanto tempo aquilo havia ocorrido e pelas suas memdrias foi entre
as décadas de 1960 e 1970.

“Minha mae nos curava tudo com cha e xarope com as ervas que nés
buscavamos aqui nho mato. Eu vinha aqui com a mae para colher ervas como
carqueja, espinheira santa e outras”, contou Sonia enquanto olhava ao redor
tentando identificar as ervas que floresciam no campo. Em seguida avistou um
pé de tansagem e pegou para levar para a sua filha Larissa, que estava com dor
de garganta. Foi entdo que ela disse que seu conhecimento e gosto por ervas e
chas vem da influéncia de sua Preta Velha Vové Maria Conga, que sempre a
acompanha, por isso gosta tanto de mato.

Saindo da area proxima a mata da Cachoeirinha fomos até o local
conhecido como a antiga casa do capataz da estancia do Sobrado. Ela comentou
que o local era assombrado. Uma das histérias que contam é que um homem
que trabalhou e morou por muitos anos dizia que ouvia muitas coisas a noite.
Um dia ele se enforcou numa arvore grande que tem la. Anos depois um jovem
que sofria pela namorada também se enforcou no mesmo local. Além dessas
histérias Sénia contou também sobre barulhos de correntes que ja ouviu ao
andar naqueles matos e sobre a mulher de branco que era vista apenas pelos

homens.
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Figura 72: Mapa da estancia do Sobrado demarcando os elementos simbélicos na
paisagem. Fonte: Da ROSA & PERILLO FILHO, 2019.

Andamos por ali e ela foi me contando as histérias enquanto eu
fotografava a paisagem. Entdo avistamos alguns bufalos pastando nos campos

entre a casa do capataz e o sobrado, e ela logo observou “Viu o bufalo, € a mae
lansé& nos cuidando!”.

Figura 73: Vista aérea da Estancia do Sobrdoe do mato da cachoeirinha. Fonte: Da
ROSA, 2018.
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Figura 74: Eu e Sb6nia obsendo a paisgem. Bufalo que pastava no campo. Fonte: Da
ROSA, 2018.

Os exemplos apresentados aqui nos levam a refletir sobre a importancia
de observar a paisagem para além de seus aspectos construtivos,
principalmente quando estamos buscando por vestigios de grupos afro-
diaspéricos que possuem uma outra relagdo com a natureza, conforme ja alertou

a arqueologa Patricia de Carvalho:

A apropriagdo que se faz de uma determinada arvore ou planta, seja
como marcador territorial, seja por seu aspecto magico-religioso, ou
ainda, por qualquer de suas caracteristicas que despertem vinculos
mnemonicos é sem duvida uma ferramenta sensivel a ser percebida
pelo arquedlogo na investigacdo de qualquer sitio arqueoldgico, e
sobretudo, sitios em contextos afro-diaspdricos, quando ja se sabe da
possibilidade dessas populacbes afrodescendentes manterem
relacdes com a paisagem que remete a sua ancestralidade. A atuagéo
da comunidade na formacéo e transformagéo da paisagem é crucial e
envolve a percepcdo do ambiente e as crencas e concepcdes de
mundo daqguele grupo. (Patricia de CARVALHO, 2018, p. 53)

Para isso, nés arquedlogos devemos cada vez mais buscar descolonizar
nossas praticas de campo, ndo s6 mediando nossa observacdo a partir das
memoarias e cosmologias das pessoas que usam o espaco, mas deixando essas
percepcdes envolverem 0S nossos proprios sentidos corporais (Yannis
HAMILAKIS, 2015), nos levando a sentir e ver coisas que sao significativas para
as experiéncias desses grupos, que rememorem a sua ancestralidade, néo
apenas histérias de repressao.

E por isso que cada vez mais os arquedlogos tem comecado a refletir
sobre o envolvimento dos grupos afro-religiosos nas praticas arqueolégicas,
ouvindo inclusive as entidades espirituais, conforme relatou a arqueéloga Camila
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Agostini (2017) que mudou seu direcionamento de pesquisa apos ser alertada

pelos Caboclos que a mata deveria ser preservada.

Conversei com eles, pensando que seria uma oportunidade de
perguntar se nosso trabalho era bem vindo. Tentei explicar que
estudavamos o tempo antigo dos escravos e que para isso cavavamos
a terra buscando coisas daquele tempo, etc. A cada conversa tive um
retorno positivo, de que nosso trabalho era bem visto, mas todos
perguntaram em seguida: “mas a mata vocé néo vai tirar, ndo é...?”
Em um primeiro instante eu me perguntei em pensamento “mas que
mata?”. De toda forma, expliquei que ndo, que apenas limpavamos a
vegetacdo rasteira e pequenos arbustos quando necessario.

Quando, de volta a pousada onde estava alojada, fui conferir o registro
das fotos me deparei com imagens cuja parte superior era verde! Foi
guando ri da minha desatencdo, me dando conta de que eu estava
trabalhando em uma Unidade de Conservagcdo Ambiental, cuja
vegetagao cresceu posterior ao abandono das estruturas e sobre elas,
e que aquele era hoje um local com densa cobertura vegetal. Como
pesquisadora atenta ao registro de cada detalhe das estruturas,
passava dias olhando para as pedras, e, de repente, tinha esquecido
ou ficado cega para o fato de que aquele era um lugar verde. Com uma
mata que esses Caboclos me lembraram de considerar e respeitar.
(Camila AGOSTINI, 2017, p. 18)

Essas reflexdes devem balizar todas as nossas atividades, na
identificacdo dos sitios, nas escavacbes e também nas interpretacdes dos
materiais e dos contextos. Mas para isso, ndo basta apenas uma mudanca de
postura dos arquedlogos, é preciso também considerar a participacdo do povo
de religido em nossas praticas, compreendendo que, antes de um objeto de
estudo, esses lugares sdo importantes para essas cosmologias, pois
representam o solo sagrado de sua ancestralidade. Foi pensando nisso, bem
como em todos os conhecimentos compartilhados ao longo dessa pesquisa, que
direcionei os estudos arqueoldgicos no Parque da Baronesa em Pelotas para
tentar aproximar esses saberes afro-religiosos de nossa pratica arqueoldgica de

campo.

3.6. A busca pelo “chao dos Pretos Velhos” no Parque da
Baronesa

Paralelo a essa pesquisa de mestrado, fui contratada pela Secretaria de
Cultura de Pelotas (SECULT) para realizar um projeto de salvamento
arqueoldgico no terreno contiguo ao prédio do atual Museu da Baronesa, um
casarao construido no século XIX que abrigava uma chacara de morada e

veraneio da Baronesa Amélia Hartley e seu marido o Bardo Annibal Antunes
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Maciel. Diante dos impactos a serem provocados pela construcdo de um novo
prédio de acervo e de exposicao de carruagens, a SECULT solicitou um projeto
de salvamento arqueoldgico para liberar a area junto ao IPHAN. Em abril de
2019, apobs receber portaria autorizativa do IPHANSS, iniciei o planejamento das
escavacoes junto a equipe da Hibrida Arqueologia a melhor metodologia a ser
aplicada para identificacdo das possiveis estruturas de senzala que poderiam
estar soterradas no local.

Essa possibilidade surgiu apds tomarmos conhecimento de umas fotos
antigas, recentemente doadas ao Museu, as quais datam provavelmente da
década de 1970, que evidenciam a presenca de duas casinhas cujos padrdes
arquitetdnicos e o posicionamento remetiam ao padréo de senzalas domésticas

da regido.

Figura 75: Foto do prédio do museu da Baronesa antes da reforma, a data né@o € precisa,
mas acredita-se que seja da década de 1970. Fonte: Acervo MB.

66Pesquisa autorizada pelo IPHAN através da portaria N° 16, de 15 de marco de 2019
publicada no Diario Oficial da Unido N° 52, p. 16 em 18 de marco de 2019, conforme segue:
“Processo n. ©01512.003973/2016-69; Projeto: Salvamento Arqueolégico a Execucao do Projeto
Arquitetdnico do Acervo do Museu da Baronesa Arquedloga Coordenadora: Estefania Jaekel da
Rosa; Endosso Institucional: Laboratério de Arqueologia do Museu de Ciéncias e Tecnologia
(LA-MCT -PUC/RS); Area de Abrangéncia: Municipio de Pelotas, Estado do Rio Grande do Sul;
Prazo de validade: 06 (seis) meses.
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Diante dessa nova informacdo comecamos a investigar a partir de
documentos e bibliografia a relacdo entre essas casinhas e os trabalhadores
escravizados. Annelise Montone (2018) analisou a foto em sua tese
comparando-a aos “pardieiros”, que servia de moradia para os trabalhadores da
chacara. Na dissertacdo de Jesuina Schwanz (2011), encontramos algumas
informacdes sobre as tais casinhas na entrevista concedida por Zilda Maciel e
seu filho Anibal Maciel, respectivamente neta e bisneto da Baronesa dos Trés
Serros, ao arqueologo Fabio Vergara, o qual em 2001 j& indagava sobre a

localizacédo da Senzala da Baronesa (Jesuina SCHWANZ, 2011):

FABIO: E na sua infancia diziam onde se localizava a senzala da
época dos escravos?

ANIBAL: N&o, ndo tinha...

FABIO: N&o tinha mais o prédio?

ANIBAL: N3o, o prédio tinha. Mas, porque ai foi muito interessante,
que meu avo libertou os escravos antes da lei Aurea, e dai aquele titulo
de Bardo, conferido pelo Imperador. Agora, aconteceu que, como nao
podia deixar de ser, 0s escravos sairam e ndo tinham para onde ir,
ficavam assim... Ficaram 4, trabalhando para ele e ai recebendo como
assalariados, os primeiros ordenados da vida deles. Mas morando 14 e
viveram la. E a minha mée é quem conheceu escravos.

FABIO: Descendentes deles?

ANIBAL: N&o, escravos mesmo. Porque era 1800...

FABIO: Que n&o eram mais, mas que tinham sido escravos? P. 163

ZILDA: A chacara ficava isolada, o quarto de empregada, aquela coisa
toda, eram duas casinhas.

FABIO: onde ficavam essas casinhas?

ZILDA: Justamente a varanda, a varanda tem ainda, ndo é? Depois da
varanda tinha a garagem, pelo lado de fora, junto & garagem, toda
aquela parte era dos empregados.

FABIO: Passando onde era essa sala da jantar grande?

ZILDA: E, passando a sala de jantar grande.

ANIBAL: Mas atras.

FABIO: Separado da casa?

ZILDA: Separado. Tinha tudo para os empregados, tinha a casinha
deles, um quarto, dois...

FABIO: Era perto da casa, ndo era longe?

ZILDA: Nao, era a continuacéo da calcada. P. 184

As “casinhas” mencionadas por Zilda situam-se ao lado da garagem que fica
junto ao prédio do saldo do museu da Baronesa, informacdo que confirma a
hipétese levantada a partir da foto citada. Os documentos primarios da chacara
nao trazem menc¢ao as senzalas, contudo, devemos considerar que, além dos
escravizados de Annibal Antunes Maciel terem sido alforriados em 1884, quatro
anos antes da abolicao oficial no pais, ato que lhe conferiu o titulo de Bar&do dos
Trés Serros (Jesuina SCHWANZ, 2011, p. 84), os inventarios de Annibal e da
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Baronesa Amélia foram abertos apds esse episodio. Portanto, as casinhas
podem estrar listadas entre os galpdes e prédios anexos, mas nao aparecem
descritos como senzala.

As pesquisas historiograficas realizadas até o momento ndo fazem uma
associagao direta das “casinhas” a antiga senzala, contudo, as fontes primarias
confirmam que eram moradias dos escravizados libertos pelo Bardo, bem como
de outros trabalhadores que continuaram residindo no imével até meados da
década de 1980, momento que o prédio foi doado para a Prefeitura. Dessa
forma, a constatacao da presenca dessas edificacdes na area contigua ao predio
do Museu mudou o rumo da pesquisa que vinhamos desenvolvendo,
direcionando as escavaces para identificar vestigios dessas antigas estruturas.

Ao inicio das atividades de campo conversei com a arqueologa Elis Meza,
que indicou que procurdssemos um Pai-de-santo para jogar buzios e pedir
permissao aos Orixas antes de iniciar as escavacfes, uma pratica que ja haviam

realizado nas pesquisas na senzala da charqueada Sao Jo&o:

Salientamos que os interlocutores estabelecem dialogos entre os
Orixds e os pesquisadores. Dito de outro modo, os Orixas, por
intermédio dos colegas do Batuque, “interpretam” os materiais
arqueoldgicos. Um exemplo desse processo ocorreu em 19 de abril de
2018. Nessa ocasido, Baba Keyaike, valendo-se do oraculo (Jogo de
Obi), invocou Bara, quem transmitiu as respostas de outros orixas
sobre os materiais arqueoldgicos. Além disso, os orixas aprovaram
nossa pesquisa e nos autorizaram a publicar os resultados e a fazer
exposi¢fes museoldgicas. (Elis MEZA, 2018, p. 63)

Como a minha experiéncia estava mais voltada para a Umbanda do que ao
Batuque, busquei alguém que nao apenas intermediasse a nossa relacdo com o
mundo espiritual através do Ifa (jogo de bdzios), mas que também possuisse
uma relacdo de ancestralidade com o lugar e que pudesse intermediar nosso
contato com as entidades espirituais ali presentes, principalmente os Pretos
Velhos.

Diante disso, entrei em contato com o Pai-de-santo Diego de lansa, pois
esse mora no Areal, mesmo bairro do Parque da Baronesa, desde que nasceu,
assim como toda a sua familia. Como o Parque é um espaco publico, ele
conhece e também frequenta desde crianca. Ao avisar sobre as escavacoes ele
prontamente alertou “Tem que tomar cuidado, vocés estdo mexendo com a

ancestralidade”. Diego de lansa pediu autorizagdo aos Orixas para a escavacao
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através do jogo de buzios, a qual foi concedida. Fizemos varias perguntas, dentre
essas se encontrariamos alguma coisa relacionada com a religiao.

Diego de lansa, por intermédio dos Orixas, disse que ali podia ter muitas
coisas enterradas, mas que sO iriamos ver aquilo que nos fosse permitido,
porque dentre essas coisas poderiamos mexer em feiticos que fariam mal a nos
e as demais pessoas que estivessem trabalhando. Ele nos fez uma protecéo
para lansd no quarto de santo e sugeriu que fizéssemos uma frente de frutas
para agradecer aos Orixas pela autorizagao concedida.

Com a autorizacao dos Orixas iniciamos a escavacao, a qual foi orientada
por uma metodologia que considerou a possibilidade de identificacdo né&o
apenas das estruturas de habitacbes dos escravizados, mas também de
elementos materiais da didspora africana.

A questdo central que norteou a escavacao foi justamente a evidenciagao
dos contextos das moradias de escravizados, pois a partir desses poderiamos
delimitar a unidade de habitacédo e identificar os pontos estratégicos da casa,
onde a disposicao e relagcéo entre os materiais poderiam indicar a presenca de
praticas ritualisticas de matriz africana, considerando exemplos de outras
pesquisas, conforme apresentado nos primeiros capitulos.

Nessa perspectiva, conduzimos uma escavacgao baseada no principio da
horizontalidade, ou seja, buscamos evidenciar e delimitar as estruturas a partir
da ampliacdo das unidades de escavacao, sem aprofundar verticalmente antes
de obter um registro satisfatério das camadas estratigraficas, possibilitando
assim a evidenciacao dos pisos e fundacdes de parede, as quais indicam o nivel
de integridade do registro arqueoldgico desse momento construtivo. Com isso,
foi possivel gerar as primeiras interpretacdes sobre o contexto arqueoldgico e
planejar as medidas mais adequadas para analise do sitio.

No decorrer da escavacao constatamos que a camada inicial, a qual varia
de 20 a 30 cm consiste na deposi¢cao de um aterro datado aproximadamente da
década de 1980, ano de reforma do prédio para formacéo do Parque e Museu
da Baronesa. Portanto, a escavagdo das 12 quadriculas concentrou-se na
remocado do sedimento dessa primeira camada, a qual apresenta pequenos
fragmentos dispersos de materiais arqueologicos como loucas, vidros, ceramica
entre outros, misturados a lixo recente como palitos de plastico, tampas de

garrafa, embalagens plastica, moedas, pente, chinelo, entre outros materiais
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datados de periodo recente, depositados junto a restos de materiais construtivos
e variados sedimentos (argiloso, arenoso, etc.). Essas caracteristicas
evidenciam que essa camada inicial consiste num aterro que foi depositado para
nivelamento do terreno. Os materiais arqueoldgicos encontrados sao oriundos,
provavelmente, de descartes variados, podendo ter sido retirado de outros sitios
ou removido de outras areas do parque, portanto, caracteriza-se por um contexto
de refugo de fato, sem relevancia para contextualiza¢do do sitio arqueolégico.

Durante a escavagéo de uma das unidades identificamos uma estrutura de
piso de argamassa e fundacao de parede de tijolos, constatando a existéncia de
vestigios das antigas edificacdes observadas nas fotos. O piso foi evidenciado e
registrado, mas nao foi removido, servindo como parametro topogréfico para a
identificacdo de outras estruturas agregadas na area.

Ao final do primeiro nivel, em aproximadamente 30 cm de profundidade,
comecamos a evidenciar outras estruturas de pisos e fundacoes, os quais foram
registrados como segundo nivel, sendo preservados e servindo de base para
ampliacdo das unidades de escavacdo. Das 12 quadriculas escavadas, 9
apresentaram estruturas de pisos e fundacdes, conforme podemos observar na
imagem abaixo, constatando a hipotese levantada e localizando os

remanescentes das antigas edificacdes contiguas ao prédio do museu.
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SALVAMENTO ARQUEOLOGICO PARA EXECUGCAO DO PROJETO ARQUITETONICO DO ACERVO DO MUSEU DA BARONESA,
MUNICIPIO DE PELOTAS, RS.
Portaria IPHAN: 01512.003973/2016-69
Quadriculas escavadas na primeira etapa para evidenciagao das estruturas

v
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Figura 76: Quadriculas com estruturas de piso e fundag¢des evidenciadas na primeira
etapa de campo. Fonte: Hibrida, 2019.

Durante esse processo fui informando Diego de lansé diariamente sobre os
achados, pois ele estava trabalhando e ndo podia estar presente no local. Mas
no momento que identificamos um piso de habitacdo, ele foi até a escavacgéo
verificar pessoalmente o achado. Ele nos atentou para a possibilidade de
identificacdo de “assentamentos de Orixas” nos cantos, nas soleiras de porta e
abaixo das janelas, os quais podem estar “plantados” em garrafas inteiras,
objetos de metais, entre outros, dependendo da forma e o local onde esta

enterrado.
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Figura 77: Arquedloga evidenciando a estrutura de piso e fundagdes identificadas na
guadricula 12.8. Diego de lansa visitando as escavacdes para verificar as estruturas.
Fonte: Hibrida, 2019.

A partir da constatacdo da existéncia das estruturas ampliamos as
quadriculas com a abertura de quadrantes e trincheiras. As novas intervencdes
continuaram evidenciando resquicios das fundacdes de parede, sendo que em
algumas foi possivel evidenciar um piso de argamassa na coloracdo bege, mas
por este ser muito fragil, em alguns pontos ja estava impactado, ficando evidente

a camada de contrapiso de tijolos situada logo abaixo.

Figura 78: Escavacao do Quadrante Q-8.1 com evidenciac¢édo dos pisos e fundacgdes de
parede. Escavagédo da Trincheira TX1.1 com evidenciagdo fundagdes de parede. Fonte
Hibrida, 2019.

O croqui abaixo apresenta uma imagem aérea das unidades de escavacao
ampliadas em trincheiras e quadrantes, na qual & possivel visualizar as
estruturas em conjunto.
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Figura 79: Planta com aimagem aérea da ampliagdo das unidades de escavagdo. Fonte
Hibrida, 2019.

A ampliacdo das unidades de escavacdo constatou a continuidade das
estruturas de fundacdes, as quais aparentam um bom nivel de integridade
permitindo a espacializacdo das moradias e seus comodos. Em vista disso,
optamos por dar continuidade a escavacao horizontal, ou seja, removendo 0
primeiro nivel de aterro e evidenciando as estruturas sem aprofundar a
escavacao. Isso nos permitiu repensar o projeto de escavacao e a possibilidade
de escavar apenas nos pontos estratégicos das unidades, que seriam 0s cantos
e a soleira da porta, com o objetivo de encontrar elementos ritualisticos,
conforme aprendido no decorrer da pesquisa.

Junto ao trabalho de campo, comecei a frequentar o CEU Junco Verde,
terreira de Diego de lansé localizada na Vila da Palha, onde o Preto Velho V6
Zuza comegou a me aconselhar sobre como seguir com a escavagao
respeitando a ancestralidade, me alertando dos perigos que poderiam surgir por
mexer com as coisas dos Pretos. A primeira recomendacéo que me fez foi que
eu fizesse duas guias de protecédo, uma para minha Orixa de cabeca e outra para

os Pretos Velhos, pois assim ele e os demais Pretos da casa poderiam me
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proteger dos possiveis espiritos que estavam presos ali por ndo terem alcancado

aluz.

Figura 80: Encontro com V6 Zuza no dia da homenagem dos Pretos Velhos.

As escavac0Oes foram realizadas de forma continua no més de abril. A partir
do més de maio, apds evidenciarmos as estruturas, ocorreram fortes chuvas que
inundaram a area, impossibilitando a continuidade das escavacdes. Os meses
subsequentes também foram chuvosos, sendo que mesmo nos periodos sem
chuvas as quadriculas e trincheiras demoravam a escoar a agua, 0 que
ocasionou um atraso nas atividades.

Perguntei entdo ao V6 Zuza o que achava, ele respondeu dizendo que a
marola vinha para limpar e nos impedir de ver 0 que nao era pra ser visto nesse
momento. Ao me benzer ele sentiu que eu estava muito carregada, dizendo que
eu estava atraindo essas cargas porque meu trabalho era mexer nas coisas dos
Pretos. Entdo ele fez uma roda com todos os Pretos Velhos ali presentes e fez
uma limpeza pesada, dizendo que eu podia seguir trabalhando tranquila que eles
estariam comigo me cuidando.

Nos meses de julho e agosto retomamos as atividades, com alguns dias de
parada também devido as chuvas. Nesse periodo, Diego de lansa passou a nos

acompanhar, participando diretamente da escavagdo. Embora n&o seja
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arqueologo, ele comecou a aprender as técnicas de escavacao juntamente com
alunos do 2° e 4° semestre do curso de Arqueologia da UFPEL, que estavam
participando das atividades de campo.

Durante a escavacao ele foi nos ensinando a diferenciar as pedras e
observar os possiveis locais a serem usados para plantar assentamentos ou
rituais. Contudo, as chuvas retornaram e tivemos que parar novamente as

atividades.

% ~ -

. b e

Alansa‘no‘ més de agosto de 2019.

Eléués 8le é2. Pz;rtlupaééa do Pai-—anto Di‘egf) de
Fonte: Hibrida, 2019.

Diante dos diversos problemas que tivemos ao longo das escavacfes
decorrentes das chuvas, o trabalho atrasou e tinhamos uma questéo urgente a
resolver, o local de implantacdo do acervo. Em vista disso, solicitei ao
empreendedor a mudanca de local e apresentei um relatorio parcial das
escavacoes, pedindo nova autorizacao ao IPHAN para escavar em outros locais,
propondo novas medidas locacionais a SECULT, a qual atendeu o pedido e esta
revendo o projeto arquitetdnico para preservar as estruturas da possivel senzala.
Ao concluir essa etapa, na qual entendi como nossa misséo no local, ja que
conseguimos identificar a estrutura e garantir a sua preservacao, passei a
guestionar a necessidade de continuar as escavacdes na area do sitio. Conforme
demonstrei, a Unica camada arqueolégica que identificamos foi a dos pisos,
sendo que, os materiais evidenciados consistem em refugos agregados ao
aterro, ja descontextualizados. Logo, os estratos arqueoldgicos da moradia e

seus possiveis contextos ritualisticos continuam intactos.
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CONSIDERACOES FINAIS

lansad ganha seus atributos de seus amantes

lansd usava seus encantos e seducbes para adquirir poder.
Conquistou varios homens e deles foi recebendo algum presente.
Com Ogum casou-se e teve nove filhos, adquirindo o direito de usar a
espada em sua defesa e dos demais,

Com Oxaguid, adquiriu o direito de usar o escudo, para proteger-se dos
inimigos.

Com Exu, adquiriu os direitos de usar o poder do fogo e da magia para
realizar os seus desejos e de seus protegidos.

Com Ox@ssi adquiriu 0 saber da caca, para suprir-se e a seus filhos.
Aprimorou os ensinamentos ganhos de Exu e usou de sua magia para
transformar-se em bufalo, quando ia em defesa de seus filhos.

Com Logun Edé, adquiriu o direito de pescar e tirar dos rios e
cachoeiras os frutos d’agua para a sua sobrevivéncia e de seus filhos.
Com Obaluaé, adquiriu 0 dominio do reino dos mortos e o direito de
conduzir os eguns.

Ao final de suas conquistas e aquisi¢cdes, lansa partiu para o reino de
Xangd, envolvendo-o e apaixonando-se vivendo com ele para a vida
toda. Com Xangd, adquiriu o poder do encantamento, o posto da justica
e o0 dominio dos raios. (Reginaldo PRANDI, 2001, p. 296-297)

Ao final desses dois anos de pesquisa, que para além de um estudo
académico consistiu num processo de aprendizado junto ao povo de religido,
com as mulheres negras e 0s congas de seus lares, com os médiuns das
terreiras e entidades espirituais e, principalmente, com os ancestrais africanos
gue se manifestam na terra com a incorporacdo dos Pretos e Pretas Velhas,
passei a refletir sobre como esses ensinamentos mudaram a minha percepcao
sobre os sitios arqueoldgicos. Isso me fez pensar sobre quantos lugares ja estive
sem pedir licenca, quantas coisas escavei sem pensar a quem pertencia e o
qguanto meu olhar focado apenas nas coisas me fez perder oportunidades de
ouvir pessoas que poderiam ter muito a dizer sobre certos sitios arqueoldgicos.

Em varios momentos eu fui questionada pelas pessoas e pelas entidades
do porqué de querer desenterrar as coisas, pois iSSO consiste em mexer em
locais sagrados de sua ancestralidade. Por outro lado, “desenterrar” é uma das
praticas basilares da arqueologia, portanto, ao ler isso muitos arquedlogos
poderdo pensar que estou sugerindo abandonar as escavac¢des nos sitios da

diaspora africana. Mas veja, quando questiono “devemos desenterrar”, néo
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estou afirmando para deixar de escavar, mas sim sugerindo que algumas coisas
permanecam em seu solo sagrado, respeitando a ancestralidade e os seres
espirituais ali presentes, ao invés de compor 0s acervos de museus e
laboratorios.

Conforme abordei aqui, as coisas enterradas em sitios da diaspora africana
podem ter sido instrumentos de fé ou de feiticos, os quais possuiam diferentes
significados para aqueles que enterraram, mas sao igualmente representativos
da resisténcia na diaspora africana. Um conjunto de ferros, por exemplo, pode
ter sido enterrado para assentar as energias de um Orixa, que passou a habitar
aguele espaco protegendo seus moradores. Mas também pode ter sido
enterrado com outras coisas na intencéo de devolver a dor e o sofrimento que
os feitores fizeram seu ao povo.

Para comecar a entender essas diferencas os arqueodlogos devem, cada
vez mais, se aprofundar no estudo das coisas e dos espacos significativos para
as cosmologias afro-religiosas. Como os exemplos que apresentei sobre as
casas das mulheres negras, onde observamos que algumas coisas podem
passar desapercebidas ao nosso olhar, justamente por ndo compartilharmos
dessas ontologias, o que ndo nos deixa perceber os significados de algumas
coisas e espacos, 0s quais, quando analisados a partir das subjetividades e dos
agenciamentos femininos, assim como dos espacos sagrados das terreiras, nos
mostram que consistem em poténcias existenciais e energéticas que devem ser
vistas além de sua matéria.

Dessa forma, as escavacOes em senzalas, por exemplo, devem ser bem
contextualizadas e minuciosas, como mostram o0s resultados de algumas
pesquisas, evitando as coletas seletivas que costumam priorizar tipologias
conhecidas, conduzindo escavacdes em areas amplas e com controle rigoroso
de niveis estratigraficos, realizando uma escavacdo orientada para os pontos
energéticos da casa, devendo ser bem contextualizadas, pois € a partir do
conjunto das coisas que sera possivel perceber os seus significados.

Mesmo assim, compreendemos que essas escavagOes ndo podem ser
desacompanhadas de um médium experiente e preparado, o qual ira orientar
sobre o que pode ou nado ser coletado. Esse médium deve ainda conhecer o

contexto local e as diferencgas ritualisticas entre as diversas religides de matriz
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africana, para identificar os possiveis rituais de fé ou feitico e, também, os seres
espirituais ali presentes.

Outra questéo que abordei trata da importancia de considerar a diversidade
de religides de matriz africana, dentre elas a Umbanda, que passou por
processos de institucionalizacdo no século XX propagando um mito fundador
gue impds um apagamento das raizes africanas dessa religido, generalizando
as suas manifestagcbes como se partissem de um polo Unico, ignorando a
influéncia dos povos de origem Banto, que j& deviam praticar seus rituais de
incorporacdo de espiritos ancestrais nessa regido no século XIX. Logo, a
tendéncia a buscar apenas a materializacdo dos Orixas pode nos levar a perder
a rigueza de elementos culturais da didspora africana de outras cosmologias,
como as de origem Banto, por exemplo, que podem estar relacionadas com a
incorporacao dos ancestrais africanos.

Em alguns lugares, no entanto, ndo é preciso escavar para constatar a
presenca afro-diaspérica como as figueiras e os jerivas que, sendo antigos e
estando préximos aos espacgos escravistas, provavelmente serdo chao com
fundamento de Preto Velho, podendo sim ter coisas enterradas, mas que nao
devem ser mexidas, como afirmam os Pretos Velhos, pois além de consistirem
em feiticos que ndo devem ser desenterrados, podem atrapalhar no fluido
energético do local, que ainda hoje é procurado pelos médiuns e entidades para
fazer trabalhos espirituais, justamente por possuir o fundamento, ou seja, a
relacdo material com os antigos feiticos dos Pretos e Pretas Feiticeiras. E,
portanto, o uso continuo ao longo do tempo que tornaram esses lugares ainda
mais potentes e poderosos para atuacao das entidades e Orixas.

Em suma, no capitulo 1 concluo que ao conhecermos a materializacdo do
mundo espiritual dos lares das mulheres negras da periferia podemos refletir,
obviamente sem fazer analogias diretas, sobre as diversas formas que as
pessoas escravizadas deviam ocultar sua fé no interior da senzala. Se hoje as
protecdes, Congas, Orixas e entidades se assentam nos cantos da casa e ficam
a mostra, no passado deviam ser enterrados para ndo levantar suspeita, ou
mesmo ficar disfarcados em coisas que ndo seriam perceptiveis aos brancos,
como pedras, plantas, entre outros. No entanto, pensando que as diferencas de

crencas existiam nos espacos coletivos das senzalas, o assentamento no

200



subsolo era 0 mais seguro, 0o que ja € amplamente constatado nos estudos
arqueoldgicos da diaspora africana.

Cabe a nos, portanto, nos sensibilizarmos aos agenciamentos femininos
das escravizadas, buscando formas de identificar seus vestigios materiais, e
também, nos aproximarmos das mulheres negras da atualidade, ndo apenas das
liderancas religiosas, para através de suas subjetividades refletir sobre a vida
cotidiana nos contextos escravistas.

No capitulo 2 apresentei diversas informag¢fes que mostram que, apesar
de ser uma religido hibridizada, a Umbanda tem muito a nos dizer sobre a
ancestralidade africana, principalmente sobre as coisas de Pretos e Pretas
Velhas, ja que estes se fazem presente nas terreiras rememorando o tempo da
escravidao. Para isso, devemos nos desprender da visao de que tudo pode ser
Orixa, considerando essas outras manifestagcbes espirituais, como a
incorporacdo dos antigos negros e negras escravizadas. Longe de pensar em
essencializacdes, ndo estou sugerindo uma transposicdo direta entre o0s
escravizados do passado e os Pretos Velhos do presente, mas alertando que
muito dos conhecimentos que discutimos na academia, através de documentos
e fontes materiais, sdo conhecidos nas comunidades atuais, pois foram
passando através das geracdes através da oralidade. Por isso, ndo devemos
minimizar o potencial informativo desses saberes para repensar nossas
interpretacdes arqueoldgicas.

Por fim, no dltimo capitulo procurei aplicar todos os conhecimentos que
compartilhei ao longo dessa pesquisa em alguns sitios arqueoldgicos
escravistas, como na observacdo do potencial energético e existencial das
paisagens da estancia do Sobrado em Bagé e na Charqueada Sao Jodo em
Pelotas, e também nas escavacdes na Chacara da Baronesa, que embora fosse
uma casa de veraneio, pertencia a uma familia ligada tanto a producdo de
charque quanto a criacdo de gado na campanha, portanto, compartilhava desse
mesmo contexto socioecondmico. Os resultados, mesmo incipientes, nos
mostram que quando incluimos a participacdo das pessoas afro-religiosas desde
o inicio das pesquisas podemos desenvolver um estudo mais engajado, com
respeito as alteridades e a ancestralidade, transcendendo as fronteiras

académicas que costumam escrever para 0s pares.
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Na tentativa de concluir tudo o que abordei até aqui, acredito que as
escavacoes nos sitios arqueoldgicos da diaspora africana devem ser sempre
orientadas por pessoas de religido, pois mesmo que o0s arquedlogos e
arquedlogas busquem conhecimentos para isso, ou que se iniciem numa religido
de matriz africana, por exemplo, ndo estardo aptos e preparados para dar conta
de entender a esfera espiritual que envolve esses lugares, tampouco de abarcar
a diversidade de praticas, rituais e doutrinas que abrangem as variagbes das
religides de matriz africana. Por isso, mesmo que a escavacéo tenha um Pai ou
Mae-de-santo que segure, o ideal é que liderancas de outras nacdes também
sejam consultados para considerar as possiveis variacdes interpretativas de um
mesmo contexto.

As escavacdes devem ainda ser bem contextualizadas, ndo apenas para
identificar os seres espirituais e as praticas ritualisticas, mas também para dar
visibilidade as Pretas Feiticeiras no registro arqgueoldgico, pois conforme
abordei, cachimbos e tesouras, assim como outros elementos materiais, podiam
ser importantes instrumentos de agenciamentos femininos, 0s quais costumam
ser invisibilizados nos conjuntos de materiais, devido a tendéncia a
generalizagdo comum na arqueologia. Reconhecer a importancia das mulheres
negras na manutencao e transmissao dos saberes afro-diasporicos € um dos
caminhos que a arqueologia deve buscar para contribuir com uma pratica
feminista e descolonial engajada com as reinvindicacfes atuais dessas mulheres
insubordinadas, que resistem cotidianamente por seus ancestrais e seus

descendentes.
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