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RESUMO

O presente trabalho tem como objetivo investigar as narrativas ¢ memorias de oito mulheres
integrantes do Terreiro de Umbanda Tenda Mae Yemanja, localizado em Quinta do Conde, no
concelho de Sesimbra, na area Metropolitana de Lisboa, em Portugal. A partir de um olhar
atento as narrativas femininas, buscou-se compreender como elas chegaram até a Umbanda e
compreendem a si mesmas e seus processos de conversao religiosa, bem como suas estratégias
para conciliar as responsabilidades do Terreiro com demandas profissionais e afetivas,
notadamente suas relacdes intimas e familiares. Para tanto, foi realizado um trabalho de campo
que privilegia a observacdo participante, a realizacdo de entrevistas semiestruturadas e a
producdo de um levantamento bibliografico sobre transnacionalizagdo, agencialidade e
subjetividade nas experiéncias religiosas afro-brasileiras em Portugal, com especial destaque
para o género enquanto marcador de relevancia para a compreensao das dindmicas sociais em
Terreiros de religides afro-brasileiras no Brasil e na Europa. A partir da constatacdo da auséncia
de pesquisas que buscam ouvir e adotam como ponto de partida as trajetorias de vida de
mulheres que ocupam papéis fundamentais para a plena atividade dos Terreiros de Umbanda
em Portugal, esta pesquisa procura contribuir com os estudos de religiosidades afro-brasileiras
analisando como elas se relacionam com o campo religioso e como compreendem a si mesmas

€ SCUS processos de conversao.

Palavras-chave: Umbanda; Portugal; Mulheres; Memoria; Conversao Religiosa.



ABSTRACT

The present work aims to investigate the narratives and memories of eight women members of
the “Terreiro de Umbanda Tenda Mae Yemanja”, located in Quinta do Conde, in the council of
Sesimbra, in the metropolitan area of Lisbon, Portugal. With a careful look at the women's
narratives, we sought to understand what led them to Umbanda, and how they perceive
themselves and their religious conversion processes, as well as the strategies used to reconcile
their responsibilities of the Zerreiro with their professional and affective demands, notably in
their intimate and family relationships. For this purpose, the research's fieldwork privileges a
methodology of participant observation, the interviews were semi-structured, and the
bibliographical survey focuses on transnationalism, agency and subjectivity in Afro-Brazilian
religious experiences in Portugal, with an emphasis on gender as a relevant marker for the
understanding of social dynamics in 7erreiros of Afro-Brazilian religions in Brazil and Europe.
This work's relevance emerges from the absence of research that adopts as a starting point the
trajectories of the women who occupy fundamental roles for the activity of Terreiros of
Umbanda in Portugal. For this, the investigation seeks to contribute to the studies of
Afro-Brazilian religiosities by analyzing how those women relate to the religious field and how

they understand themselves and their conversion processes.

Keywords: Umbanda; Portugal; Women; Memory; Religious Conversion.



Yami Oxorongd
(Musica: Kiko Dinucci/Letra: Jucara Margal)

Colofé, o mae ancestral! matriz
pena, escama, transmutagao
feiticeira desde o céu a raiz

iyami oxorongad

Ta em mim, em mde, ta em vo também
bisavo e tataravo
pomo, pomba, punho, entre o mal e o bem
iyami oxorongd

Salve, iyami ilé oro
iyami ilé oro
nand, iemanjd, oxum, obd, ewd
iyami ilé oro
iyami ilé oro
nand, iemanjd, oxum, oyd
epal!!

Eleyé, mulher ancestral! matriz
pena, escama, transmutacao
feiticeira desde o céu a raiz

iyami oxorongd

Ta em mim, em mde, ta em vo também
bisavo e tataravo
pomo, pomba, punho, entre o mal e o bem
iyami oxorongad

Salve, iyami ilé oro
iyami ilé oro
nand, iemanjd, oxum, oba, ewd
iyami ilé oro
iyami ilé oro
nand, iemanjd, oxum, oyad
epall!

Iyami ilé oré: “minha mae da casa sagrada”™
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PROLOGO

Il Obd de Min, em yorubd', faz referéncia as mios femininas que tocam os tambores
para o rei Xangé’, o Orixa da justica. Dentro de um Terreiro’, se seguirmos as maos das
mulheres como se o olhar fosse uma lente teleobjetiva, em plano detalhe, veriamos sua forca
por toda parte. Para além da feitura da comida de santo®, que alimenta o elo entre os
encarnados e encantados, as maos das mulheres foram moldadas para cultivar raizes. Elas
tecem a ancestralidade em seus fios de contas’, colhem as ervas da terra, acolhem outras
mulheres em um abrago e costuram conexdes para além-mar.

As minhas maos repousavam no colo ansiosas, mas sem tremores, esperando pela
cerimdénia que estava por comegar. Lembrei que ha dois meses atras elas seguravam minha
bagagem de mao, prontas para embarcar em um voo do Brasil para Portugal que escreveria
novas linhas na geografia da minha palma. Essas mesmas maos abriram a portinhola da janela
do avido para ver as nuvens brancas antes de aterrissar, abriram as portas do meu primeiro
quarto no centro de Lisboa e vinham abrindo os caminhos que me trouxeram até aqui.

Na Tenda Mie Yemanja®, na freguesia da Quinta do Conde, na margem sul de Lisboa, a
Orixd’ da casa® é a rainha das dguas salgadas. Talvez razio para este ser um lugar de encontro,
“seio de mae” num Terreiro de Umbanda, religido originaria do solo brasileiro e que hoje
prospera tao longe de sua nascente. Parece que viajou pelo Atlantico carregada nas saias de

ondas da Mae de todos os peixes.

' Lingua, cultura e civilizagdo de origem nigeriana. As informagdes sobre as categorias émicas sdo baseadas,
sobretudo, na tradi¢do oral e na sabedoria dos povos de Terreiro. Por vezes, havera a indicagdo de uma ou outra
obra ou autor.

2 Orixa masculino associado aos raios trovdes e as rochas/pedras. Considerado o deus da justiga, sua saudacio é
“Kao Kabecilé”.

3 Local onde sdo cultuadas as divindades. Também denominado, na ocasido dessa pesquisa, como tenda ou casa.

# Comida elaborada em ritual determinada para cada entidade ou Orixd.

5 Colar feito de migangas coloridas utilizado no pescogo. Também conhecido como “guia”, cada um possui as
cores caracteristicas de cada entidade ou Orixd.

6 Nas redes sociais do Terreiro, o0 nome da Orixd aparece redigido ora como Yemanjd, ora como Iemanjd. Adoto o
uso de Yemanja na intengdo de padronizar o uso na dissertacao.

" Na cosmopercepgdo nagé, sio essencialmente ancestrais divinizados que, em vida, estabeleceram vinculos que
lhes garantiram controle sobre certas for¢as da natureza, como o trovao, o vento, as aguas doces ou salgadas, ou,
entdo, assegurando-lhes a possibilidade de exercer certas atividades como a caga, o trabalho com metais ou, ainda,
adquirindo o conhecimento da propriedade das plantas e de sua utilizagao (Verger, 1981).

8 Outra forma de se referir ao Terreiro de Umbanda.
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Chegou mais uma mulher a casa; ¢ momento de partilha! Senta-se no chao, abre-se a
roda para o relato que transcende palavras e navega por emocdes, feridas ainda abertas,
aceitacdo e cura. Mulheres que se movimentam pelas suas proprias travessias para se
fortalecerem no encontro com a trajetdria das outras. Mas todos esses lacos s6 se amarram por
conta das maos femininas - sdo elas que fazem a forga virar trabalho e cura. Aqui ndo ha
vaidade: € preciso entrar com os pés no chdo, a alma limpa, as roupas brancas e folgadas. Os
aderecos sdo dispensaveis e o despir-se do ego ¢ fundamental para se conectar.

Na semana anterior, ouvi o relato de uma mulher que encontrou a Tenda Mae Yemanja
depois de passar por uma perda familiar de grande impacto. Vivendo o luto, a mulher vinda da
religido catdlica - a mais cultuada em Portugal - mergulhou nos caminhos do axé’. Ali, achou
um espaco de cura e paz espiritual que faz a onda descansar na praia e esperar pelo proximo
ribombo - agora um filho que a Pomba-gira'® revelou que o seu corpo estava por gerar. Cada
mulher trazia um pequeno universo quando partilhava sua historia de vida e bom mesmo era
poder ouvi-las.

Nesse dia, quando minhas mios repousavam ansiosas, era dia de gira aberta" e
mulheres viajantes de muitas aguas também estavam ali. Durante os preparativos, as maos se
juntavam na cozinha para preparar o prato de oferenda, o eboyad, comida preferida de Yemanja,
feita de milho branco e camardo seco, enquanto outras maos preparavam o que seria servido
aos visitantes. “Esta bom ou mete mais sal?”. Era preciso mais uma pitada na ponta dos dedos.
As maos pegaram o punhado e, com um movimento circular, giraram por cima da panela.
Provou. “Agora esta bom”.

Logo depois, mados reunidas no barracdo arrumavam o altar com flores azuis e brancas,
colocavam frutas, velas, os espelhos cor de prata, repousavam o adé’’ esperando pelas filhas e
filhos que iriam vesti-lo na cabeca. O Pai Jodo Godinho de Yemanja colocaria um deles,
sucessor de Miae Virginia de Nana", primeira Mae-de-Santo portuguesa, ele havia me recebido
como uma filha que retornava a casa. Acolhimento sempre foi palavra guia no Terreiro, e era
notavel neste processo de boas-vindas o afeto através dos abragos, do passe'®, do toque e do

aperto de maos.

® Termo polissémico que, em geral, designa “energia vital”.

0" As Pomba-giras sio entidades da Umbanda comumente compreendidas como manifestagdes femininas dos
exus.

" Ocasido em que as cerimonias do Terreiro sdo abertas ao publico externo.

2 Do idioma yoruba, significa “coroa”. Ornamento para a cabega usado pelos Orixds.

¥ Orixd feminino que esta presente desde a origem da Terra, ¢ conhecida como um “Orix4 velho”, primordial. Seu
dominio ¢ o pantano e as aguas lamacentas e sua saudagao ¢ “Saluba”.

4 Conjunto de praticas religiosas e energéticas com o intuito de transmitir energias, cura, equilibrio espiritual,
serenidade e bengaos.
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Tal qual a Mae Virginia, as mulheres na Umbanda sdo fundamento; guardam a forga da
compreensdo do mundo e da paciéncia. Elas sdo como /roko (Rufino & Simas, 2010), a arvore
mais antiga do mundo segundo algumas cosmovisdes africanas - e, portanto, também a raiz
mais antiga. Os abutres, aves necrofagas que sdo mensageiros do lroko, nos contam que nao
somos donos do tempo e nem de coisa alguma, pois nossa matéria ¢ finita. Contudo, junto as
mulheres, podemos entender a memoria ancestral infinita que nos ajuda a sermos “maes de nos
mesmas”.

Esse aprendizado acontecia na Tenda através de relatos sobre as experiéncias de vida de
outras mulheres. No compartilhamento de historias de mulheres que se transmutam, abrem mao
de antigas crengas e redescobrem outras, vamos criando nossas proprias asas € nos tornando
dispostas a “voar” em novos imagindrios. Como diz um velho provérbio do Congo, “os
passaros tém asas porque elas lhes foram passadas por outros passaros” (Rufino & Simas,
2010).

Os atabaques" comegaram e minha mente voltou para a cerimonia. Na for¢a da gira, eu
me sentia viva porque estava encantada com tudo que me rodeava e sabia que s6 o desencanto ¢
a morte verdadeira. O canto que ndo me deixaria mais sozinha estava ali, entoado nas vozes
que cantavam “Cada vez que um novo dia raiar/ Quase choro de pensar/ Penso no sol e nas
ondas do mar/ E na beleza de Mde Yemanja!”.

Yemanja é a mae de todos, a divindade que estd no principio da criagdo do mundo, criou
seus filhos e os dos outros Orixds'®. Ela comanda as fases lunares, determina as vazantes e as
marés, ¢ a for¢a das dguas que governa e rege todo universo. Sao multiplos os seus nomes,
assim como sdo multiplas as mulheres: Janaina, Dandalunda, Marabé, Princesa de Aioca,
Inaé".

No Terreiro aprendi que o Axé ¢ forca, vida e alegria. Nele, a existéncia ¢ circularidade,
nada ¢ linear como no pensamento ocidental. Todos os corpos sdao também Terreiros
comungando naquele espaco. A Pombagira - Pambu-a-njila, em quimbundo - (Simas, 2019)
designa o cruzamento dos caminhos, as encruzilhadas. Ela abria as porteiras com as suas maos
em movimentos espirais pelo ar, dangando, fumando e rindo, exalando a sensualidade de uma
Maria dona do seu desejo.

No centro do Terreiro, a Maria manifestava o espirito de mulheres livres que

experimentaram a rua e reune a for¢a do Aluvaia', o dono das encruzilhadas. Sendo seu lado

'3 Instrumento de percussao tradicionalmente utilizado em rituais da Umbanda e do Candomblé.

¢ Curta-metragem “Nas aguas de c4”. Disponivel em: <https://www.youtube.com/watch?v=4UQZRbPuH_M>

7 Bethania, Maria. (2006). lemanja Rainha Do Mar / Beira-Mar. Biscoito Fino.

'®Na Umbanda equivale a entidade Exu. Ele ndo é um orixd como os demais, pois sua singularidade se manifesta



https://www.youtube.com/watch?v=4UQZRbPuH_M
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feminino, ela ¢ uma entidade que nao se curva diante do nosso pudor humano e danga, danga,
danga.

Assistindo a gira, eu me preparava para os caminhos que se apresentavam na
circularidade dos processos dessa minha pesquisa pessoal e de existéncia. Seguia com o olhar o
movimento das maos da Maria que dangava, ora agitando-se no ar, ora segurando a sua saia. As
minhas maos, que agora eram de mulher, poderiam um dia ser vento, depois poderiam ser pata
de bicho, areia fina, olho de serpente, pedra de rio ou queda d'dgua. Os preceitos do axé me

ensinaram que nas maos de uma mulher esta a ecologia circular e infinita.

sobretudo pela mediacdo entre os mundos dos homens e dos Orixds.
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INTRODUCAO

Nem sempre ¢ possivel definir o momento exato de uma entrada no trabalho de campo.
Peirano (2008) diz que a pesquisa etnografica ndo tem inicio e nem um “lugar especial”; a
etnografia possui um espago dentro dos nossos corpos, no momento em que somos levados a
mobilizar alguma sensibilidade especifica. Um evento central desta pesquisa foi a Cerimonia
de Yemanja que pude acompanhar no Terreiro Tenda Mae Yemanja em 26 de dezembro de
2019". Aquele era o tltimo dia de atividade do Terreiro naquele ano, e havia pessoas de todos
os lugares, inclusive de outros paises. Algumas estavam interessadas em tomar banho de ervas,
acender velas e fazer suas preces como forma de agradecimento ao ano que estava acabando e
para pedir protecdo e prosperidade para o novo ano que estava por chegar. Os filhos de santo®,
por outro lado, trabalhavam na ornamenta¢do dos cabazes’’ e das oferendas® e na confecgido
das comidas.

Cheguei a cerimdnia acompanhada de Maia Guillot*

, que havia me convidado. Ao
chegar no local, que fica em Casal do Sapo, na freguesia da Quinta do Conde, no concelho de
Sesimbra, fui apresentada ao Pai Jodo Godinho de Yemanja, o Pai de Santo responsavel pelo
Terreiro. No interior do espago, dentro do barracdo®, enquanto orientava os seus filhos de
santo a organizarem a cerimdnia, ele narrava de forma apaixonada sua relagdo com a divindade
africana zeladora de sua vida. Explicava-me sobre a parabola da criacdo através das dguas de
Yemanjd no Rio Ogiin, situado na Nigéria, e sobre a sua ancestralidade biologica e espiritual.
Pai Joao ¢ portugués, natural de Portalegre, no Alentejo, mas sua mae era de Angola.
Ele ¢ filho da primeira Mde de Santo portuguesa, Iyd Virginia de Nand, oriunda de
Jacarepagud, bairro do suburbio do Rio de Janeiro, no Brasil, ¢ que montou um Terreiro em

Portugal ainda nos anos 1970. Ele contava-me uma série de coisas que a minha mente buscava

decodificar, presa em um emaranhado de referéncias luso-afro-brasileiras.

' Ver figuras em Anexos.

PPessoas que fazem parte de um mesmo Terreiro de Umbanda e que possuem o compromisso e responsabilidade
com a casa e com o Pai ou a Mae-de-Santo.

2IRecipiente de palha seca usado para colocar os elementos presentes nas oferendas.

Nas religides afro-brasileiras representa uma cerimodnia em que se oferece/oferta alimentos, bebidas, objetos
entre outros para determinada entidade ou Orixd.

»Maia Guillot é antropdloga e pesquisadora da Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales (EHESS) em Paris,
na Franga. Seus estudos tém como foco principal as religidoes luso-afro-brasileiras no contexto portugués. Conheci
Maia pouco tempo depois da minha chegada a Portugal, em Novembro de 2019, apds uma palestra sobre
Intolerancia e Racismo Religioso no Instituto Universitario de Lisboa (ISCTE), no ambito de um ciclo de
actividades promovidas pelo Més da Consciéncia Negra.

*No contexto da pesquisa, designa parte do Terreiro de Umbanda onde ocorre a gira.
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Por volta das 19 horas iniciou-se a festividade com toda sua grandiosidade - os
simbolos, os ritmos, 0s sons, a energia ¢ a devogdo celebradas nas cantigas em yorubd abriam
aquele evento tradicional. A saida de Yemanjd do pai Jodo Godinho e a procissdo a praia apos o
xiré” foram tdo impactantes quanto diferentes de tudo o que eu ja havia visto neste meio, a
comegar pela formagao do corpo meditnico - todos os filhos de santo daquela casa eram
portugueses, brancos e, em sua maioria mulheres, o que me fazia levantar questdes sobre como,
porqué e o que teria levado aquelas pessoas a se iniciarem na Umbanda. Outro ponto:
custava-me acreditar que uma das mais emblematicas honrarias a Yemanja, que era realizada de
forma caracteristica no verao brasileiro, aconteceria no auge do rigoroso inverno portugués.
Contudo, sem realocacdes ou ressignificagdes da data de celebragdo da rainha das dguas, a
cerimoOnia foi realizada.

Tal vivéncia despertou-me muitos interesses € inquietagdes, que servem de sustentagao
para a defesa desta investigagcdo. A partir da constatagdo da presenga de mulheres portuguesas
nas religides afro-brasileiras em Lisboa, a saber, na Umbanda Omoloké?, delineiam-se os
questionamentos que direcionam os rumos desta pesquisa. O intuito da presente dissertagdo ¢
analisar, a partir de um olhar atento, as trajetorias de oito mulheres portuguesas da Umbanda:
Sofia, Inés, Marizete, Ana, Luisa, Isabel, Nazaré e Sonia. Assim, quatro perguntas principais
nortearam a presente pesquisa: Quem sdo estas mulheres? Como elas chegaram até a
Umbanda? Como se relacionam com este universo religioso? Como elas compreendem a si
mesmas e seus processos de conversao?

Instigou-me ainda mais o facto de uma quantidade significativa de pessoas com quem
conversei, tanto da faculdade quanto nas ruas da cidade, ndo saber da existéncia de Terreiros de
Umbanda em Lisboa. Elas afirmavam, com um tom de estranhamento, ndo ter conhecimento de
casas umbandistas em Portugal. Outro fator que leva a suscitar essa falta de reconhecimento ¢
relativo a baixa producao académica sobre a Umbanda em Portugal em comparagdo a outros
temas da Antropologia, principalmente com foco nas trajetérias femininas em Terreiros. Os
principais autores que escreveram sobre os Candomblés e Umbandas em Portugal foram Ismael
Pordeus Jr., Clara Saraiva, Maia Guillot, Joana Bahia e Jodo Ferreira Dias. Apesar do aumento
no interesse a diferentes aspectos das religides afro-brasileiras em solo luso, a producao

bibliografica ainda ¢ reduzida em relacdo aos demais temas de relevancia antropolédgica no

»Danga e/ou performance dos orixds quando descem a terra e sdo incorporados nos filhos de santo.

%Na maioria dos Terreiros Omoloké ha o culto aos Orix4s em semelhanca ao Candomblé, além, é claro, das
demais Entidades da Umbanda em geral (Caboclos, Pretos-velhos, Exus, Boiadeiros etc.). O culto Omoloko ¢é
apontado por estudiosos do assunto e praticantes como um dos principais influenciadores da formacgdo da
Umbanda africanizada ao lado do Candomblé. Ver mais em: Omolu, 2002.
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cenario portugués, ndo contempla as relacdes de género e tampouco produz imaginarios
significativos sobre a presenca da mulher nesse contexto.

Diferente de muito do que ja se publicou até hoje abordando de alguma maneira as
religides afro-brasileiras em Portugal, o foco desta pesquisa ¢ menos a Umbanda e/ou o
Candomblé e mais especificamente, as mulheres que nela estdo e suas trajetorias de vida. Isto
ndo quer dizer que ndo tratarei também sobre aspectos das religiosidades afro-brasileiras em
contexto portugués. Mas este recorte tem efeito ndo apenas no meu interesse particular sobre a
poténcia das experiéncias e perspectivas das mulheres de santo portuguesas, como também na
forma em que esta investigacao foi conduzida e na escolha das metodologias utilizadas.

Para avangar nessa discussdo, apresento as narrativas destas mulheres, suas memorias e
historias de vida. Assim, o objetivo desta pesquisa ¢ investigar sobre as experiéncias das
mulheres umbandistas do Terreiro Tenda Mae Yemanja em Lisboa. Busco identificar o perfil
destas mulheres, reconstruir e apresentar as trajetdrias que percorreram até chegarem ao
Terreiro, analisar as motivacdes e a relagdo que estabelecem com o/no Terreiro e, assim,
compreender os aspectos significativos da dimensao cosmologica naquilo que da sentido a vida
das interlocutoras.

Com o proposito de produzir outros imaginarios para o lugar das mulheres portuguesas,
compreendo que as experiéncias de vida destas fazem parte da forma como a sociedade
portuguesa se organiza e por tanto sdo dotadas de potencialidades analiticas. A metodologia de
pesquisa utilizada baseia-se na observagdo participante (Malinowski, 1976), de cunho
etnografico, incluindo o acompanhamento de festividades do Terreiro, levantamento de
pesquisa bibliogréfica, realizacdo de entrevistas semiestruturadas com 8 mulheres umbandistas
portuguesas e a elaboracdo de material imagético em forma de um fotolivro. Vale destacar,
ainda, que o estudo ¢ analisado a partir do campo de estudos da transnacionalizacdo,
agencialidade e subjetividade nas experiéncias religiosas afro-brasileiras em Portugal, bem
como estudos que abordam a trajetdria de mulheres nas religides afro-brasileiras.

Dessa maneira, a pesquisa ndo se furta ao objetivo de servir como instrumento de
fortalecimento de identidade religiosa, social e cultural da comunidade envolvida, assim como
de articulagdes que visem a promogao de politicas publicas em defesa da garantia da liberdade
religiosa dos adeptos das religides afro-brasileiras e da igualdade de género em Portugal. O
retorno para a comunidade poderd acontecer em distintos niveis, no plano académico, o
material etnografico elaborado podera dar suporte ou fomentar a outras investigagdes na area.
Do ponto de vista cultural, servira como um rico acervo dos didlogos sobre questdes de género

e religides afro-brasileiras. Para o publico religioso serd uma oportunidade para debrugar-se
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sobre um debate maior acerca de questdes como identidade, pertencimento, xenofobia e
intolerancia religiosa, unindo as comunidades religiosas, a sociedade civil e inclusive com a
esfera publica, no intuito de delinear possiveis acdes sociais e/ou politicas publicas

direcionadas ao tema.

Caminhos de mim ou De onde eu vim e aonde estou

Antes de apresentar a estrutura da dissertacdo, faz-se importante uma contextualizagao
da minha trajetoria pessoal e académica. Em 2018, escrevi a monografia de conclusao do curso
de graduagdo em Ciéncias Sociais na Pontificia Universidade Catélica do Rio de Janeiro
(PUC-Ri0), fundamentada num criterioso corpus etnografico do povo indigena brasileiro
Asurini’’ do Rio Tocantins, contemplando a ontologia amerindia como base da constru¢do do
pensamento. As concep¢des modernas de “pluralidade das culturas” e “singularidade da
natureza” sdo colocadas em questdo quando confrontadas com outras cosmologias
ndo-ocidentais, 0 meu engajamento com o movimento indigena e a etnologia brasileira
aproximou-me bastante desta compreensao.

A realizagdo do trabalho de campo na graduacgao foi um periodo muito importante para
minha formacdo antropoldgica e experi€éncia académica, na qual busquei compreender os
processos de transformacao pelos quais os Asurini do Rio Tocantins passaram desde as suas
primeiras historias de contato com a “modernidade” até o momento da constru¢do da Usina
Hidrelétrica de Tucurui®®. Realizei a pesquisa de campo no Museu Paraense Emilio Goeldi®,
em Belém do Para, regido Norte do Brasil, onde permaneci por varios dias acessando e
pesquisando arquivos que traziam informagdes sobre a constru¢do da Usina Hidrelétrica de
Tucurui e os seus efeitos danosos ao meio ambiente e aos povos indigenas Asurini, da regido do
Rio Tocantins.

Os desdobramentos deste trabalho provocaram uma busca de sentido a respeito do meu

fazer académico, pois a repercussdao dos resultados parecia existir somente entre eu € meus

YTambém conhecido como Asurini do Tocantin, Asurini do Trocard (nome da drea indigena), e por
Akuawa-Asurini. Sdo falantes de uma lingua da familia Tupi-Guarani. Sua terra indigena esta localizada no
Trocara, as margens do Rio Tocantins, na regido do Projeto Grande Carajas, que abrange o Estado do Maranhao e
partes do Para e Tocantins.

BCentral hidroelétrica localizada na bacia do Rio Tocantins, no municipio de Tucurui, ao sul de Belém, no Para
(Regido Norte do Brasil). Segunda maior usina hidrelétrica 100% brasileira, ficando apenas atras da usina de Belo
Monte.

»Popularmente conhecido como Museu Goeldi, é uma instituicio museoldgica e cientifica publica e um parque
zoobotanico brasileiro. Estd localizado na cidade de Belém, no estado do Pard, regido amazdnica. Possui
aproximadamente 155 anos.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Tupi-Guarani
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pares: liamos e compartilhdvamos nossos textos e experiéncias antropoldgicas com grande
interesse, mas o publico fora do ambiente universitario parecia nao ter acesso aquele conteudo.
O que estaria provocando esse distanciamento? Seria o meio de divulgagdo? Estariamos,
enquanto estudiosos, acomodados em algum tipo de tradigao escrita inacessivel? Haveria outras
linguagens possiveis?

A partir desses questionamentos, a linguagem do audiovisual surgiu como uma
possibilidade que me parecia mais acessivel, ainda que eu ndo tivesse qualquer experiéncia
pratica e/ou tedrica nesta drea naquele momento. Vislumbrei naquela linguagem uma maior
capacidade de penetragao cultural e de contribui¢do para a promogao dos debates e discussdes
antropologicas, em especial sobre os diferentes modos de relagdo de determinados grupos
sociais ditos periféricos. Refleti bastante e conclui que producdes midiaticas calcadas em um
olhar antropoldgico refinado, associado a um preciosismo em termos de métodos, poderiam
romper fronteiras, colocando em foco temas que nao sdo muito discutidos ou que sdo
apresentados de forma estereotipada em midias corporativas.

Quando decidi cursar o Mestrado em Portugal, deparei-me com a possibilidade de
escolher entre duas modalidades: a Antropologia e a de Culturas Visuais. Escolhi o Mestrado
em Culturas Visuais por entender que esta seria uma excelente oportunidade para associar
minhas experiéncias no trabalho antropoldgico, sobretudo do trabalho de pesquisa de campo
etnografico, com técnicas e métodos para produ¢do de material audiovisual, indo ao encontro
do meu interesse em reverberar reflexdes sobre povos historicamente considerados “a margem
da sociedade” e seus modos de vida contemporaneos, sobretudo as formas de ser-no-mundo
que resistem a maquina de guerra da modernidade (Latour, 1994).

Ao chegar em Portugal em agosto de 2019, tinha a inten¢do de dar continuidade a estas
discussdes. Como ndo seria possivel retomar minhas reflexdes junto aos povos indigenas,
procurei elaborar um novo caminho, desta vez trabalhando com questdes relacionadas as
religides afro-brasileiras. A partir deste interesse académico, e que também envolvia o meu
culto pessoal aos orixds, aconteceu o chamado “efeito bola de neve” (Burgess, 1997), termo
antropologico que diz respeito a constru¢cdo de uma rede de relacionamentos que possibilita o
acesso privilegiado ao campo de pesquisa e a informantes. Meu acesso como pesquisadora no
Terreiro assentou-se no conhecimento e na ligacdo prévia da minha "informante" inicial com
este meio, o que gradualmente passou a colocar-me em contacto com este campo de
investigacdo e com as minhas futuras interlocutoras.

Consegui conhecer o Terreiro Tenda Mae Yemanja em dezembro de 2019. Minha

entrada naquele espaco foi feita por indicagdo e acompanhamento da antrop6loga Maia Guillot
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e, posteriormente, seguiu-se através da amiga pessoal e antropologa Ana Stela Cunha, uma
parceira do grupo educARY (plataforma de educadores antirracistas do qual eu fazia parte) que
mais tarde viria a se tornar coorientadora desta pesquisa. O facto de ambas essas pesquisadoras
terem estabelecido cadeias de relagdes e de confianga neste local foi um dos principais motivos
que contribuiram para que eu tivesse uma boa recepcao logo nas primeiras visitas realizadas,
bem como ser mulher e umbandista facilitou a continuidade da minha aproximagdo com as
interlocutoras. Essas vivéncias serdo detalhadas mais profundamente no primeiro capitulo desta
dissertag¢do, que conta os caminhos da pesquisa que realizei.

Considero importante iniciar a dissertagao narrando, ainda que de forma breve, aspectos
religiosos da minha propria trajetdria pessoal que permitem compreender meus pontos de
partida e chegada neste fazer etnografico. Durante muito tempo meu nucleo familiar ocultou
seu lugar de pertencimento na Umbanda devido ao preconceito e ao racismo religioso
direcionados a essas praticas no Brasil. Revelar os caminhos que me levaram a realizar este
estudo €, sobretudo, um esfor¢co de promover um didlogo direto com as experiéncias que serdo

relatadas pelas interlocutoras, mas também porque compreendo que

. . . para descolonizar o conhecimento, temos que entender que todos/as nos falamos de
tempos e de lugares especificos, a partir de realidades e historias especificas. Nao
existem discursos neutros. Reconhecendo que também escrevem a partir de um lugar
especifico, que, naturalmente, ndo ¢ neutro nem objetivo, tampouco universal, mas
dominante (Kilomba, 2016).

A estrutura da minha familia pode ser compreendida a partir dos caminhos de suas
integrantes mais velhas. Minha bisavé materna saiu do interior do estado de Minas Gerais, no
Brasil, e era cortadora de cana-de-actcar, enquanto o meu bisavO era sapateiro. Ambos
migraram para o Rio de Janeiro buscando melhores condi¢des de vida e frequentavam a igreja
evangélica, criando sua filha e sua neta (minha avé e minha mae, no caso) rigorosamente na
mesma doutrina. Avangando no tempo, meus pais viriam a se conhecer em Bangu, bairro do
suburbio do Rio de Janeiro, e logo se envolveram afetivamente. Pelo meu lado paterno, meus
avos eram oriundos de diferentes cidades do interior do estado da Paraiba, no Nordeste
brasileiro, onde se faz presente uma notavel diversidade religiosa caracteristica do catolicismo
popular, sendo minha avd devota de Padre Cicero (famoso padre considerado “milagreiro” da
regido) e meu avo, um Pai de Santo. Da Paraiba foram para Brasilia, onde meu avo abriu o seu
proprio Terreiro e de 14 rumo ao Rio de Janeiro, com a mesma finalidade de conquistar um

padrdo de vida mais “digno”. Ao sair de Brasilia, deixou o Terreiro sob os cuidados de um filho

*Disponivel em: https://grpeducar.wordpress.com/.


https://grpeducar.wordpress.com/
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de santo, passando a frequentar outras casas umbandistas no Rio de Janeiro.

Quando minha mae engravidou e estreitou os lagos com meu pai, a parte materna
evangélica ndo aceitava as praticas umbandistas na familia, facto que gerou um completo
apagamento e silenciamento que impulsionou na decisdo de uma “boa convivéncia” selada sob
os termos do ndo reconhecimento do vinculo com a Umbanda, o que me fez crescer
desconhecendo esse passado. O tempo foi passando e com seis anos de idade, enquanto
percorria os corredores da casa de minha avd descobri um quarto, na casa dos fundos, onde
havia objetos diversos da época do Terreiro, eram vestimentas, cartas, alguidares, guias entre
outras coisas reveladoras do passado que tentavam esconder.

Entretanto, apenas em 2016 quando tive o primeiro contacto com a Umbanda descobri
essa heranga, ndo pela familia mas por meio do convite da minha melhor amiga que pediu para
acompanha-la até um centro umbandista. La, tive a oportunidade de conversar com uma
Pomba-gira (entidade espiritual feminina) e ela entdo alertou que eu deveria desenvolver a
mediunidade. Apesar de surpresa, ndo levei tdo a sério a ponto de pensar em frequentar a casa,
sobretudo, porque ficava muito distante do bairro em que eu morava. Naquele mesmo dia, apos
o ocorrido tive um sonho emblematico no qual eu estava subindo a Serra Grajau-Jacarepagud
(Rio de Janeiro) quando avistei uma mulher (que mais parecia um espirito) a me chamar,
dizendo “vem pra c4, estamos te esperando”.

O sonho fez com que eu tomasse a iniciativa de procurar por Terreiros naquela regido
visto que identifiquei que o sonho seria um sinal. Apds visitar algumas casas e sem muita
perspectiva de que seria aquela indicada pela voz do sonho, encontrei uma que me
proporcionou uma sensa¢do de paz e tranquilidade Unica. Estava acontecendo uma gira de
Pretos-velhos®'. Quando chegou a minha vez na consulta, uma entidade chamada Maria Conga
estava incorporada®* num médium™ homem.

Antes que eu pudesse falar qualquer coisa, ela pegou minha mao e disse “ainda bem que

")

vocé chegou, a gente estava te esperando!”. Impressionada com aquele universo que se
descortinava para mim sem nunca ter tido referéncias, assumi a minha heranca e decidi me
iniciar na Umbanda, vesti branco, tornei-me filha de santo e até hoje frequento esse mesmo
Terreiro. Em decorréncia disso comegou um periodo de desentendimentos familiares pela
dificuldade que minha mae tinha de aceitar a iniciagdo. Por outro lado, minha avd paterna se

sentiu orgulhosa e representada quando apo6s anos de apagamento, pdde por fim, testemunhar a

3'Nome dado as entidades que representam os/as escravizados/as, sio também chamados de “vovd” ou “vovo”.
32Ritual ou transe que envolve entrar em contato com uma entidade ou Orixd.

3Pessoa que tem a capacidade, estudo e controle da incorporagdo, seja, por meio da audi¢do, visdo ou do transe,
com as divindades.
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sua tradi¢do religiosa ganhando vida e continuidade através da iniciativa da neta. Apds alguns
anos, esse processo serviu ainda para que minha mae, que havia sido criada numa educagao
evangélica e distante das praticas sagradas afro-brasileiras, superasse o preconceito e aceitasse
o pleno exercicio da minha religiosidade.

Essa ¢ a narrativa do meu chamado. Compartilhar parte da minha trajetoria e
experiéncia de iniciagdo na Umbanda objetiva dialogar com as mulheres interlocutoras sobre as
diferentes formas de caminhar até o Terreiro, nessa espécie de chamado que nos une, enquanto
mulheres umbandistas. Embora sejam diversas as trajetdrias, estas se encontram em diversos
instantes, de alguma forma a Umbanda nos permitiu esse encontro connosco mesmas no
Terreiro do Pai Jodo. Ser umbandista e antrop6loga sdo duas dimensdes da minha subjetividade
que se entrecruzaram. Por isso considero importante localizar minha subjetividade, pois
acredito assim, que ¢ necessdrio e importante refletir sobre nossas posicdoes € sobre as
posicionalidades a partir das quais produzimos conhecimento (Abu-Lughod, 2000; Haraway,
1995; Kilomba, 2016).

Chegar a este tema s6 foi possivel a partir de inimeras variabilidades que me
constituem como um sujeito-mulher, mulher-umbandista e mulher-antropdloga, e chego para
producao deste trabalho bastante afetada (Favret-Saada, 2005) com o movimento dos
encontros, as configuracdes peculiares que observei nestes caminhos e por enxergar na fresta, a
poténcia de outras vivéncias do feminino em Portugal. Viver esse duplo lugar faz parte das
condi¢des de possibilidade e de constru¢do desta pesquisa, que € efeito e produto dessa dupla
posi¢do que ocupo e que me possibilitou olhar de forma multipla para o campo etnografico.

Conforme descrevi, me interesso e ja pesquisei outros temas, mas € inegavel que o facto
de ser umbandista me despertou para esta tematica de um modo especial, assim como me
aproximou das interlocutoras ¢ fez com que elas se aproximassem de mim, visto que
compartilhdvamos um universo comum de significados. Esse encontro com as ‘“outras”

tornou-se, como disse Mirian Grossi (2018), um encontro comigo mesma.
Organizacio e estrutura da dissertacio

Ao chegarmos ao fim desta introdugdo, apresento resumidamente a estrutura da
dissertagao. O texto estd organizado em 4 capitulos, antecedidos pelo prélogo, esta parte
introdutoria e finalizada com a conclusao.

No primeiro capitulo intitulado “O campo de pesquisa e o0s percursos

teorico-metodologicos”, apresento aspectos teoricos, metodoldgicos e éticos acerca da
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pesquisa. O capitulo estd dividido em 3 topicos: 1.1. Uma antropdloga umbandista no/do
campo; 1.2 Mergulhando em teorias e aportes metodologicos e 1.3. Desafios da pesquisa em
tempos de pandemia. Na primeira parte, reflito sobre como a minha posi¢do de pesquisadora
umbandista e imigrante implicou nas escolhas teorico-metodoldgicas desta investigacao,
sobretudo, tomando como ponto de partida debates de teorias feministas e decoloniais. Em
seguida, apresento diversos exemplos, principalmente, no contexto brasileiro, de distintos
movimentos de mulheres de Terreiro que se tornaram agentes de transformagdo politica e
social, na tentativa de justificar e defender a importancia dessa investigacao e da analise sobre
narrativas femininas. Por fim, abordo os desafios impostos pela pandemia da Covid-19 e como
esta catastrofe sanitaria forgou a reestruturacdo da pesquisa.

No segundo capitulo, intitulado “Mulheres da Tenda de Yemanja: Ana Cristina, Isabel,
Inés, Sonia, Sofia, Maria Marizete, Maria Luisa e Maria Da Nazaré”, apresento as narrativas
oriundas das entrevistas de percurso de vida com minhas interlocutoras da pesquisa, mostrando
as posicionalidades que as situam e apontam o lugar no mundo. O enfoque se dd na
apresentacao das interlocutoras, mostrando quem s3o essas mulheres e como elas chegaram ao
Terreiro, tracando um perfil socioldgico e explicitando as principais motivagdes que as levaram
até a Tenda de Yemanja. Por ultimo, conto com os conceitos de memoria e biografia para
fundamentar como essas narrativas sdo construidas e acessadas.

Em “So me faltava casar e morrer”: reflexoes sobre religiosidades cristis e
afro-brasileiras em Portugal, o terceiro capitulo, desenvolvo um breve debate sobre o
referencial teorico que serviu de aporte para este estudo e apresento algumas pesquisas sobre
transnacionalizacdo, agencialidade e subjetividade nas experiéncias religiosas afro-brasileiras
em Portugal, bem como a tematica de mulheres em Terreiros de religides afro-brasileiras no
Brasil e na Europa. Faco também uma breve contextualizagdo do cenario portugués no que diz
respeito as nogodes de religiosidade. Nessa direcao, € salutar compreender quais sao os lugares
historicos das religides afro-brasileiras em Portugal por meio de uma revisdo de literatura com
os principais autores que escreveram sobre a Umbanda no pais. Além disso, reflito sobre o
sagrado em movimento, os fluxos e refluxos (migragdes, transnacionalizagdo etc.) que
possibilitaram a difusdo e expansdao umbandista no panorama religioso portugués e,
paralelamente, teco costuras com o que vi e vivi enquanto mulher imigrante nos espagos em
que circulei. Esse didlogo se faz no sentido de refletir sobre os lugares das mulheres na
religiosidade portuguesa, em sentido histdrico, e contemporaneo.

Ja o quarto e ultimo capitulo teve suas reflexdes divididas em 5 subtdpicos. Sao eles:

4.1 “Acabei por entrar a roda, e foi das melhores coisas que fiz até hoje”’: chegar e pertencer a
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um Terreiro; 4.2 "Eu senti que a Umbanda me ajudou. Senti na pele, senti no cérebro, senti no
corpo todo": acolhimento, cura e caridade; 4.3 “Sempre que tenho duvidas na gira, eu olho
para ela e percebo que ela esta a falar comigo”: iniciagdo e sentidos do pertencer; 4.4 “Ndo é
facil, isto requer muita dedica¢do, ha muita coisa para aprender, ha muita coisa para saber”:
obrigagoes e responsabilidades; 4.5 “Aquelas pessoas que formam o Terreiro do Pai Jodo,
para mim, sdo como uma familia”: tecendo afeto, comunidade e familia. Situei o Terreiro do
Pai Jodo dentro de uma tradi¢do religiosa particular, que se desenvolveu principalmente apds a
diaspora for¢cada dos povos para aquilo que foi chamado de “América” para entdo compreender
o lugar que essas mulheres ocupam no Terreiro de Pai Jodo. Nesse sentido, explorei os sentidos
de comunidade em um Terreiro no qual o corpo mediunico é formado na maioria por mulheres,
buscando apreender o que torna esse Terreiro um lugar particular para a religiosidade das
mulheres e destaco, a partir da compreensdo de que elas desenvolveram uma nogao de
pertencimento, como passaram a integrar uma “nova familia”. E elucidado um sentido de
comunidade como uma “familia estendida extensa”, para além da ideia de familia nuclear
ocidental, onde elas sdo aceitas como sdo e tém a oportunidade de evoluir, dando novas
dire¢des as suas vidas. Confronto os meus proprios caminhos na iniciagdo € no
desenvolvimento religioso para analisar como se deu esse chamado, sendo o enfoque principal
localizado no trajeto e nas redes que se construiram para chegar até o Terreiro, mas também
quais as motivacoes que as fizeram permanecer ali. Nesse sentido, destaco que o acolhimento e
apoio que receberam nesse lugar foram citados como cruciais para essa permanéncia € para a
busca pela iniciagdo na Umbanda. Além disso, busquei suscitar algumas questdes sobre a
sobrecarga e o cansago implicados no processo de conversdo religiosa ¢ que também dizem
muito sobre os papéis sociais das mulheres na atualidade, abrindo um caminho so6lido para

pesquisas futuras.

Vale destacar que sigo as seguintes convencgdes narrativas: as categorias €micas,
palavras em idiomas estrangeiros e destaques aparecem em italico e as falas das interlocutoras
dentro do nosso texto aparecem entre aspas. Ademais, respeitando questoes €ticas e o desejo
das proprias interlocutoras da pesquisa, informo que os nomes das mulheres entrevistadas que
aparecem ao longo desta dissertacdo ndo sdo ficticios. As entrevistas foram desenvolvidas de
forma a preservar questdes pessoais que poderiam acarretar em desdobramentos éticos de

forma negativa, comprometendo-as de algum modo.
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CAPITULO 1 - O CAMPO DE PESQUISA E OS PERCURSOS
TEORICO-METODOLOGICOS

“A terra é circular, o sol é um disco.
Onde esta a dialética?
No mar. Atlantico-mae!” (Nascimento, 1989).

1.1 Uma antropologa umbandista no/do campo

Se o Atlantico ¢ uma gigantesca encruzilhada me situo dentro dela vivenciando a
multiplicidade de caminhos possiveis. O que esperar dos ventos que vao contornando essa
jornada? Mesmo sabendo que a inser¢ao nos estudos da afro-religiosidade transatlantica nao
seria facil, decidi me langar nessa aventura e posicionar o espelho dourado de Oxum em
direcdo as conexdes que me unem as terras lusas. Eu, mulher, umbandista, latino-americana,
em movimento constante de descoberta com a ancestralidade. Ao chegar em Portugal conheci
mulheres de axé que se dedicavam ao sagrado na condicdo de filhas de santo da Umbanda. Sao
mulheres que assim como eu sdo atravessadas por sentimentos, emocoes ¢ afetagdes que as
fazem compartilhar experiéncias comuns que figuram o cendrio para situd-las nesse lugar de
reconstrucdes incessantes.

O interesse em mergulhar academicamente nas questdes das religioes afro-brasileiras
em Portugal coincide com a minha propria trajetoria pessoal, relacionando-se com a minha
iniciacdo na Umbanda, em 2016, a qual me trouxe um arcabougo de saberes e praticas proprias
deste universo, e que sdo vividamente exprimidos no meu quotidiano. Durante o meu processo
de formagdo em Antropologia no Brasil, percebi que nenhuma investigacao surge fora de um
contexto pessoal, existem sempre fatores emocionais que ligam os pesquisadores a realidade
analisada. Afinal, ela ¢ o horizonte perseguido pelo pesquisador, por isso € um equivoco supor
que ndo hd um tanto de subjetividade na pesquisa cientifica.

Nossas motivagdes pessoais, nossos pertencimentos, visdes de mundo e inclinagdes
politicas, nos movem, somos guiadas pelas nossas emogdes ¢ formas de ver. Jodo Ferreira Dias
(2016) considera importante estabelecer conexdes com a realidade investigada,
“independentemente de pertencer aquele mundo em apreciagdo cientifica ou ndo”. O autor
argumenta que essa conexao pode evitar a repulsa ou desinteresse pelo projeto de investigacao,

a0 mesmo tempo em que esse ‘“‘percurso intimo”, propicia novas formas de enxergar a
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realidade.

Como antropdloga, procurei observar e apresentar os discursos dessas mulheres como
produtoras de praticas e sentidos. A partir de suas experiéncias, ¢ possivel compreender o
universo em que estdo inseridas e o espago em que as religides afro-brasileiras ocupam em suas
trajetérias de vida. Clifford Geertz (1989) nos ajuda a observar os discursos presentes em
campo e as narrativas das mulheres entrevistadas. O autor entende que o pesquisador deve
acompanhar o “fluxo do discurso” sendo esse o caminho para compreender o percurso
etnografico e transformar as narrativas em formas pesquisaveis. Ele afirma que o trabalho
etnografico ¢ estruturado pela descrigdo do campo e das relagdes, isto €, ela ¢ um registro de
interpretagdo densa. Por isso, a interpretagdo do campo, signos e simbolos torna-se algo
importante para constru¢do do material etnografico.

Outro elemento importante para construcao do texto € o conceito tedrico-metodologico
de Klinger (2007): a autora entende que a narrativa torna-se um importante recurso
tedrico-metodoldgico, sendo a experiéncia narrada uma peca importante para construgdo da
pesquisa. Sendo assim, conto com narragdes sobre minha trajetéria, para ilustrar minha relagao
com o campo e tornar a experiéncia etnografica mais préxima. Apesar de o foco dessa pesquisa
ndo ser uma analise autobiografica, considero importante situar minhas experiéncias em campo.
Ao utilizar, por vezes, relatos autobiograficos, me apoio em Klinger (2007), para quem o pacto
autobiografico na pesquisa pressupde um maior compromisso do autor com o leitor.

Por isso ¢ fundamental localizar politicamente, geograficamente e subjetivamente os
sujeitos inseridos nessa dindmica de poder que constitui o meio cientifico. Pois as escolhas da
minha trajetoria profissional enquanto antrop6loga sdo influenciadas pelas minhas emogdes, tal
qual minhas formas de perceber a realidade também partem da religiosidade/espiritualidade.
Por consequéncia, a produgdo de conhecimento se da a partir das posi¢des que ocupamos, isto
significa que, todo conhecimento cientifico ¢ sempre uma perspectiva parcial, situada e

localizada.

. .. jJa estamos, de saida, localizados em diferentes posi¢des de privilégios e opressdes e
somente podemos falar a partir desses pontos - tanto geograficamente quanto politica,
corporal e subjetivamente. Por isso, assumir essa politica da localizagdo implica
reconhecer que o lugar de enunciagdo parte de uma experiéncia concreta atravessada por
relagdes de poder que constitui nossas narrativas, historia, subjetividades e nosso modo
de estar e viver no mundo (Costa como citado em Maia & Gaige, 2019: 16).

Esse debate também se questiona e enfrenta a desconfianga com o compromisso

politico de certos antrop6logos/as com seus/suas interlocutores. Uma pretensa separacio entre
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uma Antropologia estritamente académica e uma Antropologia pratica, se furta a refletir sobre
as implicagdes que as teorias e etnografias produzidas por antropdlogas e antropologos tém nos
contextos sociais a partir dos quais foram produzidos, além de esquivar-nos da
responsabilidade sobre a dimensao ética, politica e social da producao antropologica (Weiss de
Jesus, 2010: 10).

Vale a pena ressaltar que em determinados contextos, e de forma cada vez mais
frequente, assumir um compromisso €tico e social com determinadas causas nao € apenas uma
preferéncia, mas um pré-requisito para a constru¢io do processo de interlocu¢do. E uma
condicdo para que se possa estabelecer uma relagdo de confianca - um dos requisitos
fundamentais para uma pesquisa antropoldgica com grupos engajados. Embora devo frisar que
0 engajamento, ou o pertencimento, apesar de ser uma posi¢do privilegiada, ndo ¢ uma
condic¢do indispensavel para a producao de um conhecimento antropologico ético.

Neste sentido, acredito que s6 pude ser tdo bem recebida e tratada tdo positivamente
porque optei por caminhar por entre meios sensiveis, principalmente acerca das dimensoes
ético-politicas sobre a produ¢do de imagens e a realizagdo das entrevistas com as minhas
interlocutoras. A partir do cultivo de redes de afeto, empatia e confianga tecemos uma
construgdo coletiva, através da participagdo ativa de ambos os lados. O meu corpo e as minhas
experiéncias pessoais estavam tdo situadas no processo de elaboragdo do trabalho quanto as
delas. Entre outras coisas, porque a posi¢do de pesquisadora umbandista que ocupei foi
visivelmente determinada tanto por meus interesses quanto pelo interesse das proprias
interlocutoras em ter pesquisas com vistas a proporcionar maior visibilidade ao tema.

Contudo, ndo se trata de aderir a uma condi¢do essencial, a uma espécie de identidade
que serviria de passaporte ad infinitum de inser¢ao a este grupo de mulheres. Tenho em mente
que a autorizagdo que obtive para realizar tal pesquisa se deu devido a uma relagdo de
confianca que advém de minha posicdo como mulher, umbandista, pesquisadora e militante,
mas ainda assim, neste caso, como em qualquer relagdo humana, a confianga ndo ¢ um “passe”
estavel e permanente, mas uma relacdo que precisa ser atualizada constantemente através de
diversas praticas e interagdes, sob o risco de expiracdo daquela autorizagdo anterior.

Quando cheguei no Terreiro, Pai Jodo Godinho ja conhecia as minhas amigas e, por esta
razdo, perguntava mais sobre mim, o que eu fazia e de onde era. Quando observou as minhas
conversas e respostas, percebeu que eu ndo era uma simples visitante em seu barracdo. Eu
falava com muita familiaridade sobre os assuntos tratados, e logo ele percebeu que eu também
era do povo de Terreiro. Ao mesmo tempo ele j& compreendia e se relacionava com as logicas

do trabalho académico, pois ja havia participado de algumas pesquisas. A proximidade com Pai
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Joao Godinho foi uma abertura no campo e, a partir disso, foi possivel ter acesso facilitado as
narrativas das mulheres que compdem e também organizam o Terreiro, tendo o Pai de Santo
como mediador.

As interlocutoras ndo apresentaram recusa em usar o nome proprio, pelo contrério,
quando mencionei em usar o pseudonimo, houve uma reacdo de discordancia. Podemos
interpretar que a utilizagdo do nome proprio caracteriza a afirmagao de uma identidade, de uma
posicao social enquanto mulher e umbandista. Indo mais além em questdo de interpretagdo, ao
decidirem pelo uso do nome oficial, podemos observar nossas interlocutoras em um movimento
de apropriacdo da narrativa feita. Dentre outros estudiosos, Claudia Fonseca (2008) evidenciou
que existe uma ampla discussdo sobre o anonimato dos interlocutores em pesquisas

antropologicas. No entanto, a antropdloga termina seu texto do seguinte modo:

Frisei ao longo desse artigo que ndo deve haver postura Unica frente a questdo do
anonimato nos nossos textos. Hoje, os antropologos estdo se engajando cada vez mais
em espagos extra-académicos onde lhes cabe estilos diversos de pesquisa e de texto
escrito (Fonseca, 2008: 51).

E evidente que, como pesquisadora, penso em questdes éticas das informagdes que
constam nas entrevistas. As entrevistas foram desenvolvidas de forma a preservar questdes que
poderiam evidenciar desdobramentos éticos de forma negativa. Fonseca (2008) reflete ainda
sobre o envolvimento pessoal entre pesquisadores e interlocutores, assim como as questdes
relacionadas as vivéncias em um mesmo ambiente e até mesmo a percep¢do de
compartilhamento de uma mesma comunidade moral. No caso desta pesquisadora e das
entrevistadas, o compartilhamento da mesma religido pode ser percebido como um ponto de

compartilhamento.

1.2 Mergulhando em teorias e aportes metodolégicos

Quando iniciei a revisdo de literatura sobre a Umbanda em Portugal notei uma
abundancia de estudos sobre migragao, transnacionaliza¢do e redemocratizagcdo encabe¢ando as
teorias norteadoras para explicar as origens e/ou a institucionalizagao deste fenomeno religioso.
Porém, um dado se destacou servindo de inspiragdo para que eu chegasse até este tema.
Segundo estas pesquisas a Umbanda em Portugal teria se difundido principalmente a partir de
maos femininas. A dissemina¢do estaria relacionada ndo necessariamente a presenga de

brasileiros em Portugal, mas a migragdo feminina portuguesa.
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(...) sao as mulheres que se destacam como maes-de-santo, assim como as iads nos
terreiros. As migrantes do inicio dos anos de 1950, ao retomarem as suas origens,

trouxeram consigo, na sua bagagem, o imaginario da Umbanda, e, em seguida, o
Candomblé (Pordeus Jr., 2009: 09).

Ao passo que ainda hoje € possivel constatar que as mulheres compdem a maioria das
praticantes em muitos Terreiros nesse campo religioso, vale ressaltar que a religido catolica ¢
historicamente hegemodnica em Portugal, 81% da populacdo total se denomina de tradi¢do
catolica, segundo os resultados oficiais do censo* realizado no ano de 2011. Tal qual Portugal,
o perfil religioso brasileiro ¢ predominantemente catolico, que por sua vez, se da devido a
heranca da colonizagdo portuguesa.

Desenhei os principios tedricos de forma que abarcasse as perspectivas das mulheres
durante seus percursos religiosos ¢ de vida como processos que se (re)atualizam. De forma
semelhante ao que Dorothy Smith (2005) propde ao formular sua teoria do ponto de vista
(standpoint), minha proposta de pesquisa perpassa pelo desejo de compreensdo de como as
mulheres umbandistas compreendem a si mesmas e aos seus processos de conversao. Segundo
Smith*, a situac¢do de desigualdade e opressdo das mulheres ndo mudara apenas com a inclusdo
dentro da ciéncia e conhecimento hegemdnico. Uma vez que tal situagdo advém também das
relagdes de poder que constituem e sustentam a propria ciéncia.

No sentido das reflexdes sobre a dimensao cultural da religido, os sistemas de simbolos
religiosos de Geertz (1989) sintetizam a visdo de mundo de determinado grupo social. Para
Clifford Geertz (1989), os simbolos comunicam, perpetuam e desenvolvem o conhecimento e
as atividades em relacdo a vida, ou seja, o ser humano ¢ permeado por teias de significados que
ele mesmo teceu. Nesse sentido, ele compreende “a cultura como sendo essas teias € a sua
analise; portanto, ndo como uma ciéncia experimental em busca de leis, mas como uma ciéncia
interpretativa a procura do significado” (Geertz, 1989: 04). Logo, busco desenrolar as teias de
significados tecidas por estas mulheres umbandistas em Portugal, desenrola-las ¢ compreender
o que a agéncia de determinadas praticas de atos rituais representa.

Isso quer dizer que a no¢do de agéncia, se torna fundamental para a andlise dessas
praticas e seus significados. H4 intencionalidade das mulheres quando articulam seus projetos

de vida em torno da Umbanda. E importante destacar que assim como considerou Ortner

3*Recuperado de:
https://censos.ine.pt/xportal/xmain?xpid=CENSOS &xpgid=ine_censos_indicador&contexto=ind&indOcorrCod=0

006396
3Trecho no original inglés: “It takes up women's standpoint not as a given and finalized form of knowledge but as
a ground in experience from which discoveries are to be made” (Smith, 2005: 08).


https://censos.ine.pt/xportal/xmain?xpid=CENSOS&xpgid=ine_censos_indicador&contexto=ind&indOcorrCod=0006396
https://censos.ine.pt/xportal/xmain?xpid=CENSOS&xpgid=ine_censos_indicador&contexto=ind&indOcorrCod=0006396
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(2007), as agéncias podem ser articuladas com a subjetividade, ou seja, a agéncia das mulheres
¢ determinante na construcdo daquilo que faz sentido na vida destas, neste caso a dimensao
espiritual. E ¢ diante disso que mergulho em aguas mais profundas relativas a complexidade de
abordar as peculiaridades das narrativas das trajetorias e vivéncias femininas.

Além disso, considero as questdes do saber localizado como parte importante da analise
antropologica (Haraway 1995). Uma vez que as subjetividades sdo um tema importante de
reflexdo tedrica, levo em consideracdo tanto o meu lugar enquanto pesquisadora, ja que
também sou mulher, umbandista, brasileira e estou inserida neste processo das dinamicas
territoriais, religiosas e de género. Quanto também levo em conta os aspectos da construcao das
subjetividades das mulheres umbandistas interlocutoras da pesquisa a partir de suas proprias
localizagdes e posi¢des no mundo.

Isto posto, ¢ importante dizer que a Umbanda ¢ parte de uma religiosidade que circula
em diferentes sentidos, ultrapassa uma concepgdo nacional e ¢ oriunda de um processo
diasporico de diferentes dire¢des. Portanto, busco também nas referéncias bibliograficas,
contrapor e contextualizar as agencialidades e formas de pertencimento a esse sagrado em
movimento.

No que se refere ao aporte tedrico, no decorrer do texto, alguns autores serdo acionados
para estruturar as discussdes. Em tese, a bibliografia contemplou teorias consagradas da
Antropologia, assim como discussdes atuais representadas por dissertacdes e teses. Nesse
sentido, recorro ao que ja foi produzido na literatura e que auxilia na compressao das estruturas
do sistema religioso em Portugal (Corréa, 2016; Boniolo, 2019; Vilaca, 2006; Pordeus Jr.,
2009; Saraiva, 2010).

Proponho, de acordo com Roberta Boniolo (2019), tratar a religiosidade como uma
referéncia as maneiras diferentes de “vivenciar e experienciar a espiritualidade, individual e
coletivamente”. Assim, € possivel articular ou combinar agencialidades distintas que compdem
a religiosidade a partir das experiéncias das filhas de santo. Outro aspecto necessario de ser
abordado ¢ a questdo da transnacionalizagdo, que Frigerio (2013: 17) conceitua “como
circulagdo ou fluxo de pessoas e/ou bens distintos de um pais para o outro, ou entdo como o
estabelecimento de um campo social formado por uma variedade de conexdes que transcendem
as fronteiras nacionais.” Sendo assim, a transnacionalizagdo religiosa afro-brasileira contribuiu
para a formagao de um novo cenério religioso em Portugal.

Para além do referencial tedrico sobre transnacionaliza¢do, agencialidade e
subjetividade nas experiéncias religiosas afro-brasileiras em Portugal, considero necessario o

didlogo sobre memoria e, especificamente, com pesquisas feitas com a temadtica de mulheres e
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Terreiro — mulheres e religides afro-brasileiras. Sobretudo porque ¢ a partir desta chave de
andlise que a narrativa das minhas interlocutoras ¢ sustentada. Parte-se da memoria para a
invencdo e interpretacdo de si e das proprias trajetorias. Considero aqui, a memoria enquanto
uma construcao social, assim como define Michael Pollak (1989), ndo s6 como uma construgdo
social, mas como algo que esta propenso a alteracdes com o passar do tempo, das relagdes
interpessoais e do ambiente.

Outro debate central na dissertacdo sdo as experiéncias das mulheres na Umbanda,
desde um olhar atento para como os atributos de feminilidade junto a categorias como: geracao,
religido, maternidade e sexualidade entrecruzam de forma determinante os contextos da
pesquisa. No decorrer do texto, o debate tedrico utilizard de pesquisas que abordam a tematica
de mulheres em Terreiros de religides afro-brasileiras, tais como o estudo de Fabiane de Souza
Vieira (2019), que desenvolve uma investigacdo com o foco na visibilidade e experiéncias de
mulheres em Terreiros de religides afro-brasileiras. Sua produgdo propde uma observagao sobre
a trajetoria de vida de mulheres dentro e fora do ambiente religioso.

Além disso, Fabiane aborda questdes referentes a feminilidade e intolerancia religiosa.
Outro trabalho que serviu de inspiracao foi a dissertacdo de Juliana Santos Garcia (2019), que
analisou aspectos referentes aos corpos, sexualidades e relagdes de género das mulheres em
religides afro-brasileiras. A autora também explora debates sobre esteredtipos de feminilidades
e subjetividades dentro das religides afro-brasileiras.

Em pesquisa recente, Maria Gomes de Medeiros € Ana Cristina Marinho (2020) a partir
das narrativas orais € memorias de duas Mae-de-Santo juremeiras das cidades de Jodo Pessoa e
de Santa Rita, no Estado da Paraiba (Brasil), demonstra como as precursoras do culto de
Umbanda da Jurema se constituem como “fonte de saberes” e sujeitos politicos de luta. Mesmo
num cenario de constantes tentativas de apagamento do conhecimento tradicional, comunitario
e feminino, as duas sacerdotisas emergem enquanto protagonistas e liderangas na luta politica
pela liberacao dos cultos afros brasileiros.

A constante presenca feminina nos Terreiros e sua ocupagdo dos cargos mais altos da
hierarquia de suas comunidades também foi foco de analise da socidloga Ivana Bastos (2011).
A partir da trajetoria e historia de vida de uma Mae-de-Santo do candomblé Mae Renilda
Bezerra de Albuquerque, do Terreiro Tata do Axé, na Paraiba. Bastos analisa como a
Mde-de-Santo descobriu, através da vida religiosa, uma forma de ganhar visibilidade na
sociedade. Por meio de sua religiosidade, ela comecou a se integrar a movimentos sociais
(Movimento Negro, movimentos LGBTQIA+ e feministas, dentre outros), bem como em

atividades politicas, chegando até a se candidatar ao cargo de vereadora. Ivana conclui que
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pelas maos de Mae Renilda o Candomblé se politiza e entrecruza com lutas sociais das
“minorias”, ao se afirmar como ‘“negra”, “lésbica”, “ndo catdlica”, “ndo cristd”,
“afrodescendente”, “minoria” a Mae-de-Santo se torna simbolo do processo de reinvengdo e
ressignificagdes do Candomblé.

Ademais, o debate sobre mulheres e religides afro-brasileiras ndo pode ser feito sem os
trabalhos de Segato (1986; 2005) e Birman (1995). Para elas, o Candombl¢ ndo se trata
simplesmente de uma religido em que mulheres tém destaque, muito além disso, ¢ uma religido
organizada e criada por mulheres, ordenada estruturalmente sobre uma logica feminina, mesmo
quando homens ocupam a cadeira de liderancas como pais de santo. Sob essa perspectiva e
destacando o peso da colonialidade me uno a essas autoras, para as quais, comunidades
candomblecistas e demais religides afro-brasileiras sdo marginalizadas e alvo de intolerancia
religiosa.

Somadas a isso, o elemento de serem comunidades historicamente lideradas por
mulheres, em sua maioria negras e/ou indigenas, ndo deve ser componente secundario de
analise, haja em vista que género, raga e colonialidade sdo elementos fulcrais para pensar o
campo de estudos das religides afro indigenas. Para tal afirmagao, parto da leitura do artigo de
Sueli Carneiro e Cristiane Cury (2008) intitulado “O poder feminino no culto aos orixas”, obra
que compde, ao lado de diversos outros estudos, a base de suporte para a analise das entrevistas
e problematizagdes do campo pesquisado, tais como elementos relacionados a tradigdo, crenga,
modo de vida, ancestralidade e organizacao interna dos Terreiros.

Outra pesquisa fundamental para essa dissertacdo ¢ a etnografia de Lena Gemzoe
(2000). O estudo explora a vida religiosa de mulheres catdlicas em Vila Branca (pseudonimo),
uma pequena cidade no litoral norte de Portugal. Enquanto a imagem convencional das
religiosas no sul da Europa tende a ver as mulheres como subjugadas e denominadas por ideias
sobre sua natureza pecaminosa, as mulheres de Vila Branca se apresentam em termos distintos.
Com foco nos proprios pensamentos e acgdes das mulheres, a obra explora as maneiras pelas
quais a religido ¢ significativa para as mulheres. A autora argumenta que para compreender 0s
processos subjacentes a esses fendmenos religiosos ¢ fundamental compreender o real papel
das mulheres.

Por outro angulo, j4 no ambito das reflexdes teodrico-metodologicas, considero
importante destacar como a Antropologia veio ao longo de sua historia analisando a questao da
inser¢do do antropologo no trabalho de campo e como a partir das minhas subjetividades e
referéncias sobre o fazer etnografico contemporaneo construi um caminho de aproximacao com

as minhas interlocutoras. Quando proponho aqui revisitar os estudos sobre as questdes da
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inser¢do do antropdlogo na histéria da Antropologia, de facto, ¢ do antrop6logo, homem,
branco, ocidental que estou a me referir.

Tradicionalmente, isto implicava numa narrativa permeada por uma série de valores
iluministas vinculados as nogdes de objetividade e universalidade. Ou seja, supostamente, o
antrop6logo detinha uma postura de neutralidade no lugar que estava a pesquisar € o seu
contexto pessoal e politico, as suas experiéncias e as bagagens das suas vivéncias ndo deveriam
ser apontados, nem tidos em consideragdo para ndo interferirem e/ou “influenciarem” na
elaboragdao do método cientifico.

Malinowski (1997: 18), considerado um dos pioneiros a teorizar sobre o método
etnografico, afirmava que a primeira caracteristica da pesquisa etnografica era de que “em
qualquer ramo do conhecimento, os resultados de uma pesquisa cientifica devem ser
apresentados de maneira totalmente neutra e honesta”. Essa neutralidade defendida por
antrop6logos canonicos, como Malinowski, era realmente possivel? Seria possivel equiparar a
experiéncia etnografica entre homens e mulheres no trabalho de campo? Defendo que nao.

Revista a partir do desenvolvimento da disciplina, a observagao participante da maneira
malinowskiana junto a novos métodos e técnicas de investigacdo etnografica fizeram com que
as/os antropologas/os refletissem sobre novas maneiras de "participar" e "observar". Nesse
percurso, foram decisivas as criticas elaboradas no ambito dos debates feministas e das
perspectivas pos-modernas e pos-coloniais. A chamada “virada reflexiva” contribuiu para
transformagdes paradigmaticas com relacao a “autoria” e a “escrita” etnografica.

Vale destacar o dialogo entre a teoria feminista e a Antropologia, uma vez que a
primeira transita entre ‘eus’ e outros, compreende o perigo de tratad-los como dados, afinal tais
relacdes estdo permeadas por hierarquias e relagcdes de poder. Autoras feministas como Lila
Abu-Lughod (1991) chamam a atencdo para a posicionalidade e situacionalidade do nosso
conhecimento, isto €, o viés ou posi¢ao de quem observa e a natureza parcial e incompleta da
imagem representada. Desse modo, os dilemas e as dificuldades sdo condicionados por
marcadores como género, raca ¢ classe, e isso implica que “a manutencdo do prestigio de
canones europeus, masculinos e brancos como aqueles que contam como critica tedrica ainda
permanecem . . .” (Maia & Gaige 2019: 76).

Ainda que brevemente, busquei explorar e recuperar a trajetdria de algumas mulheres
pesquisadoras para avaliar reagdes aos seus trabalhos ou as suas atuagdes profissionais,
pensando na produgdo de sentidos em torno dos papéis desempenhados por mulheres e
situando-os em seus respectivos contextos. No livro Antropologas & Antropologia (2003) -

titulo inspirado na obra de Adam Kuper Antropologos e Antropologia -, a pesquisadora Mariza
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Corréa analisa o lugar das relagdes de género na historia da Antropologia. Resgatando com
especial interesse as trajetorias de Emilia Snethlage, Leolinda Daltro e Heloisa Alberto Torres,
a autora nos mostra como muitas narrativas associadas a essas mulheres eram desconhecidas
e/ou propositalmente apagadas, fazendo com que as referéncias quase que exclusivamente
masculinas no periodo que antecede a institucionalizagdo da disciplina fossem percebidas como
um facto espontaneo. natural.

Era raro ver mulheres fazendo pesquisas de campo sozinhas até aproximadamente os
anos 1940, mas elas sempre estiveram envolvidas na produ¢ao de conhecimento antropolégico,
ainda que isso fosse negligenciado e/ou ignorado nos relatos historicos da disciplina. Um bom
exemplo dessa situacdo ¢ o caso de Ruth Landes, pesquisadora que foi ao Brasil em 1938
investigar o matriarcado nos candomblés da Bahia. Ela comprovou que os aspectos subjetivos
provocados na interagdo em campo constituem os caminhos metodologicos e a propria
construgdo de uma teoria sobre cultura (Maia & Gaige 2019: 75). Como bem nos lembra
Mariza Corréa (2003), na historia da Antropologia, assim como em outros campos de saber,
falar de personagens masculinos difere radicalmente de como se fala das personagens
femininas. Adepta do método etnografico proposto por Malinowski, Landes registrou as
particularidades de enfrentar esse desafio do lugar que ocupava como mulher. A experiéncia de
pesquisa de Ruth Landes, pesquisadora estrangeira, entrelaga a de pesquisadoras brasileiras, e
nos chama aten¢ao para como género ocupa lugar central na teoria e historia da Antropologia.

Saindo dessa discussdo mais generalista sobre a nossa area de conhecimento, considero
fundamental abordar a questdo da colonialidade e de suas dinamicas, que atravessam nao
somente toda a produg¢do e legitimagdo de saberes como também as experiéncias dos individuos
em multiplos aspectos. Tendo em vista minha origem geograficamente posicionada em um pais
de herancas coloniais ¢ o facto de estar investigando a organizagdo e significados de uma
religido afro-brasileira, concebo a centralidade do corpo e das performances corporais, que
“expressam as formas de resiliéncia e transgressdo contra as violéncias operadas pela
colonialidade. As formas de atuagcdo da coloniza¢do incidem nas dimensdes do ser, saber e
poder e € no territorio corporal, na fisicalidade do ser ou nas suas subjetividades, que operam
essas consequéncias” (Rufino, 2016: 57).

Recentemente, embora a pesquisa etnografica tenha se ressignificado de distintas
maneiras, principalmente a partir da contribuicdo das epistemologias feministas e decoloniais,
ainda ¢ importante ressaltar que tanto o perceber quanto o pensar correspondem a atos
carregados de extrema subjetividade. Contudo, tal subjetividade muitas vezes ainda ¢ ignorada

ou pormenorizada em nome de uma “neutralidade cientifica”. Haraway (1995) desnudou essa
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falsa neutralidade, mostrando o carater androcéntrico do conhecimento cientifico, que reproduz
relacdes de poder. A autora propde uma epistemologia feminista para uma outra representacao
da realidade, na qual o conhecimento produzido a partir dessa realidade tenha um compromisso
ético e politico na construcao de formas de saber.

Um exemplo que considero fundamental, nesse sentido, diz respeito ao facto de que
todos os trabalhos realizados sobre a Umbanda em Portugal tiveram como interlocutores as
principais liderangas dos Terreiros, ou seja, Pais € Mdes de Santo, figuras centrais a partir das
quais esses espagos religiosos se organizam. Contudo, existem muitos outros /ugares ocupados
por quem faz um Terreiro funcionar, quem organiza as giras ¢ demais cerimdnias, quem
prepara alimentos, cuida de oferendas e toca instrumentos. Para além das filhas de santo,
também ha os filhos de santo, os ogans’ e as ekedis’’, por exemplo. Todas essas pessoas sio
vozes pouco ou nada ouvidas em investigacdes académicas, pois ndo foram ainda percebidas
para além de um lugar de subalternidade tanto na sociedade quanto no conhecimento
antropologico que vem sendo historicamente produzido.

Uma das potencialidades da critica feminista contemporanea, sobretudo de origem
latino-americana e orienta¢dao decolonial, ¢ dar énfase a historicizagdo do feminismo e de suas
demandas, bem como produzir revisdes criticas das teorias que contribuem para o alargamento,
complexificacdo e diversificacdo do(s) sujeito(s) mulher(es). Isso acontece principalmente com
o Feminismo Decolonial porque ele se propde a realizar um exame profundo e
desessencializador das relagdes de género, das construgdes sociais e culturais que resultam nas
configuragdes de poder, submissao e dominagdo partindo de periodos e lugares diferentes na e
da historia. As concepcdes produzidas a partir das experiéncias dessas mulheres - sejam elas
mulheres negras, indigenas, 1ésbicas, trabalhadoras rurais e urbanas etc. - evidenciam como os
debates de género e sexualidade, articulados as questdes étnico-raciais, de classe e geopoliticas,
trazem inflexdes e complexificagdo as teorias feministas.

Procuro enfrentar o desafio colocado pelas diversas autoras e autores que utilizo nesta
pesquisa para pensar como género, raca, classe e pertencimentos geo-histdricos
(re)produzem-se reciprocamente tal qual o bindmio modernidade-colonialidade, adotando uma
quéadrupla dimensao: de poder, saber, ser e de género. Para tal, adoto a nocao de Colonialidade
do Género, que parte do principio que “a modernidade organiza o mundo ontologicamente em

termos de categorias homogéneas, atomicas, separaveis” (Lugones, 2014), contextualizando a

3Titulo conferido, pela divindade, Pai ou Mde de Santo do Terreiro. Tal fun¢do admite uma série de
responsabilidades, desde cargos administrativos até fungdes rituais.
¥Titulo conferido as mulheres que servem ao Orixd sem, entretanto, se manifestarem por meio da incorporagio.
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critica a ser tecida por pessoas racializadas e do terceiro mundo de que a intersecc¢ao entre raga,
classe, sexualidade e género vai além das categorias da modernidade, sendo imprescindivel
respeitar a articulagdo de tais categorias.

Maria Lugones concorda com o socidlogo peruano Anibal Quijano em grande parte de
sua analise sobre a Colonialidade do Poder, porém a complexifica e amplia. E por meio da
categoria analitica que Lugones (2008) nomeia como “Sistema Moderno Colonial de Género™®
que a autora elabora sua critica a Quijano no que concerne a abordagem do autor com relagao
as questdes de género. Ela revela que o impulso para desenvolver a analise a partir da categoria
da Colonialidade do Género € a sua preocupagao com a indiferenca dos homens, inclusive
aqueles que sdo oprimidos pelo modelo capitalista moderno, pelo racismo, classismo e pela

colonialidade, com relagdo as violéncias impostas as mulheres de cor e demais categorias

sociais subalternizadas.

1.3 Desafios da pesquisa em tempos de pandemia

A minha intencdo inicial nesta pesquisa estava direcionada, primeiramente, a tentar
conhecer, trocar, dialogar e participar o mais ativamente possivel na rotina deste pequeno grupo
de mulheres da Tenda Mae Yemanja. Pensei que seria possivel acompanhar os percursos dessas
mulheres em seu ambiente familiar e no trabalho, ou seja, acompanhar também as atividades
que estdo fora do que seria o espago formal religioso, para tentar perceber ou me aprofundar
sobre 0s questionamentos que motivaram a realizacdo da pesquisa.

Pretendia elaborar minha investigagdo a partir dos transitos quotidianos destas
mulheres, ou da nogdo de participacdo observante (Albert 2018), o que foi abruptamente
interrompido pela devastadora pandemia da Covid-19*° logo nos primeiros meses de 2020.

Antes da pandemia, pude ir ao Terreiro Tenda Mae Yemanja por algumas vezes, participando

¥No artigo “Rumo a um feminismo descolonial” (Lugones, 2014), a autora propde analisar a modernidade
colonial através do género/raga como uma lente, partindo da premissa de que a constru¢do da raga ndo pode ser
analisada dissociada da constru¢do do género. Lugones critica “a ideia totalizante do conceito de raga” elaborada
por Quijano, que entende o sexo como algo inquestionavelmente bioldgico, sendo incapaz de perceber que no
proprio significado de género estdo inscritas tanto a ideia de um dimorfismo sexual ou bioldgico - a dicotomia
homem-mulher -, como a heterossexualidade e a distribuicdo patriarcal do poder. As reivindicacdes e
problematizagdes colocadas a partir dos pontos de vista dessas mulheres tém desafiado os discursos hegemdnicos
ocidentais, inclusive dentro do préprio movimento feminista.

%A covid-19 é uma doenga causada pelo novo coronavirus, denominado SARS-CoV-2, que apresenta um espectro
clinico variado entre infec¢des assintomaticas e quadros graves, podendo levar a obito. Sua transmissdo foi
descoberta em dezembro de 2019 na cidade de Wuhan, na China, e logo disseminou-se em escala global.
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de eventos presenciais organizados por seus integrantes entre os meses de dezembro de 2019 e
fevereiro de 2020. Nessas ocasides realizei a captacdo de imagens, fiz registros em video,
redigi diarios de campo e gravei dudios de discursos pronunciados nessas cerimonias.

Os grandes desafios impostos pela pandemia implicaram diretamente nesta pesquisa, €
novos obstaculos surgiram na trajetoria desta etnografa que se prop0Os a atravessar um oceano
em busca da alteridade. Meu trabalho de campo teve de ser forcadamente reestruturado e tive
de realizar esfor¢os pessoais e profissionais para responder as perguntas levantadas - ou pelo
menos tentar fazé-lo. Assim, direcionei as bases tedricas para a compreensao e analise sobre o
lugar deste grupo de mulheres do Terreiro Tenda Mae Yemanja em Portugal.

E imprescindivel mencionar que o contexto pandémico marcou o andamento dessa
pesquisa de forma a mudar o rumo daquilo que havia sido planejado quando o projeto ainda
estava sendo gestado. De acordo com a proposta do Mestrado em Culturas Visuais, deveriamos
ter aulas presenciais sobre a pratica de recursos e captacdes de audiovisual, o que ndo foi
possivel devido a ordem de isolamento social. De modo semelhante, o contexto impactou a
execucdo do trabalho de campo que deveria ter sido feito no Terreiro, nas ruas, nas residéncias,
enfim, em qualquer lugar que fosse relevante para a obtencdo de dados na condigdo de
observadora participante, que no entanto, decorreu obrigatoriamente por via remota. Sendo
assim, realizei etnografia majoritariamente em um ambiente virtual — isto ¢, através de
videoconferéncias realizadas pela internet organizadas ou com a participacao das mulheres de
santo durante varios meses entre os anos 2020 e 2021.

Esta etnografia foi construida metodologicamente por meio da observagdo participante
(Malinowski, 1976) nos eventos do Terreiro, que frequentei durante 3 meses que antecederam a
pandemia de Covid-19. Também realizei conversas informais, mas obtive os dados principais
para andlise por meio de entrevistas realizadas através da plataforma digital Zoom, um canal de
comunicagdo que passou a ocupar um lugar de imensa importancia no fazer cientifico, dentre
outras diversas midias digitais. Como afirmaram Deslandes e Coutinho (2020: 04), “Na
pandemia acompanhamos a “digitalizagdo da vida cotidiana”. [Nela] observa-se que a
tecnologia aplicada a pesquisa social ndo funciona meramente como ferramenta auxiliar para
captacao de dados. Essa torna-se o meio pelo qual a socialidade dos sujeitos de pesquisa ¢
colocada em pratica”.

As entrevistas que consegui realizar foram pensadas de forma semi-estruturada, de
modo a permitir uma linguagem mais livre e fluida, mas que produzisse um material
informativo interpretavel, buscando compreender nao apenas o conteudo das respostas, mas

também o seu enunciador. Foram entrevistadas oito mulheres através do ambiente virtual. A
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escolha por entrevistas semiestruturadas se deu por permitir que tanto a entrevistadora como as
entrevistadas ficassem mais a vontade para conversar de forma casual e flexivel, mais
confortaveis para apresentar argumentos que poderiam ir além dos limites das perguntas.

Considero que esse formato de entrevista € uma boa ferramenta para maiores
desdobramentos no didlogo. Além das perguntas diretas, também foram realizadas perguntas
que possibilitaram o surgimento de questdes que iam além das perguntas-bases, ou seja, o
formato de entrevista semiestruturada permitiu uma entrevista mais ampla, sem esquecer do
objetivo tematico da entrevista. Além disso, utilizei instrumentos classicos como o diario de
campo para as anotagdes ¢ a camara fotografica, na qual registrei as fotografias que resultaram
na componente visual deste trabalho.

No sentido de familiarizar-me e realizar o exercicio comparativo, também realizei a
revisdo bibliografica com os estudos realizados sobre o tema. Assim, adentrei,
etnograficamente, no campo investigativo das micro-relagdes tecidas entre as minhas
interlocutoras, mulheres portuguesas, a maioria branca e de formagdo catdlica apostdlica
romana, na tentativa de compreender as motivagdes e fundamentos que as fizeram se converter
a Umbanda.

Ainda, foi realizada uma pesquisa bibliografica para proporcionar o suporte tedrico para
a pesquisa de campo e as discussdes propostas. Compreendo que a pesquisa bibliografica ¢ um
dos primeiros passos para realizacdo de uma pesquisa cientifica, uma vez que ¢ a partir das
leituras e teorias existentes que se torna possivel efetivar o processo de investigacao, analisar e
conceituar fragmentos que aparecem durante a problematizacao dos dados objetivos.

Durante a emergéncia sanitaria provocada pela pandemia da Covid-19, que levou a
adocdo do isolamento social, o Terreiro de Pai Jodo permaneceu fechado para o atendimento de
visitas, recebendo de forma reduzida e exclusiva os membros de sua familia de santo.
Importante ressaltar que eu, enquanto pesquisadora, nao considerei prudente frequentar o
Terreiro por questdes de segurancga - Pai Jodo se enquadrava nos grupos de risco da pandemia, e
por consequéncia das medidas de isolamento, ndo realizou atendimentos presenciais para
clientes e nem festas e cerimonias abertas ao publico.

No contexto de adaptagdao ao virtual, contei com a indispensavel colaboracao de Pai
Jodo, que foi o articulador dos contatos com as interlocutoras. Por meio dele, obtive numeros
de WhatsApp através dos quais passei a me comunicar com essas mulheres € a marcar as
entrevistas. Era o meio por onde consegui me aproximar um pouco mais delas e iniciar o
processo de interlocu¢do. Embora a escuta com as interlocutoras tenha se limitado ao espaco

virtual, isso ndo reduziu a disposi¢ao daquelas mulheres a cooperar com as entrevistas.



38

Quando entrei em contato com essas mulheres, por mensagens instantaneas, muitas
delas j4 me “conheciam” e até mesmo sabiam sobre a minha pesquisa, seja por terem me visto
no Terreiro de Pai Jodo ou por ja terem sido informadas previamente, pelo proprio sacerdote,
sobre meu contato para realizacdo da pesquisa. Foi nesse primeiro contato que combinei com
elas o melhor dia e horario para uma entrevista gravada. Estas foram realizadas utilizando a
versdo gratuita da plataforma Zoom, o que foi um dos primeiros desafios enfrentados, pois
havia um limite de tempo determinado para a gravagdo da reunido, estabelecido em quarenta
minutos.

Basicamente nao houve negociagdes para realizagdo das entrevistas: todas as mulheres
aceitaram participar da pesquisa sem maiores questionamentos. A unica pergunta que surgiu foi
relacionada ao que eu gostaria de saber. Assim que informei que gostaria de falar sobre suas
biografias e trajetorias na religido, muitas delas ficaram surpresas e felizes - surpresas por nao
estarem acostumadas a dar depoimentos sobre suas vivéncias e felizes por terem suas historias
e atuagdes reconhecidas enquanto mulheres e filhas de santo.

A negociagdo para realiza¢do das entrevistas pode ser avaliada como tranquila e sem
muitas questdes burocraticas. O carater de isolamento social ocasionou algumas nuances que
podem ser apresentadas por seu valor informativo, explicitando como foi realizar entrevistas
em formato remoto. Foi possivel observar pontos negativos e positivos sobre a realizacdo da
pesquisa através de plataformas online, tais como as interferéncias e as imprevisibilidades dos
aparelhos eletronicos que tivemos de aprender a manejar para conseguir manter vinculos, por
um lado, e o desenvolvimento de novos relacionamentos mediados pelas redes e nao mais
impossibilitados pela distancia fisica, por outro.

A adaptacdo ao cendrio virtual exigiu um aprendizado repentino e for¢ado no manejo
com a tecnologia, no caso de algumas interlocutoras, posso dizer que havia uma perceptivel
dificuldade que atribuo a uma questdo geracional, uma vez que o aprendizado digital era
afetado ou refletia um limitado dominio tecnologico por partes destas. Outro fator importante
de destacar ¢ o de que nem todas as pessoas possuiam boa conexao de internet, algumas dessas
mulheres moram em areas distantes dos grandes centros urbanos e com baixa velocidade de
conexao a internet. Em alguns outros casos, a qualidade da internet interferiu na fluidez da
entrevista, demandando significativo tempo para encontrarmos posi¢cdes ou jeitos para seguir
com a entrevista de forma compreensivel.

Nesse mesmo contexto, algumas vezes tive que realizar as entrevistas olhando para uma
foto, pois a utilizacdo do video dificultava a conexao, assim, optamos por desligar a cAmara

para conseguir melhor desempenho. Nesses casos, havia uma sensacdo de maior
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impessoalidade, deixada pela falta do contato visual, que impossibilitou apreender gestos,
sorrisos, enfim, evidéncias de emogdes que sdo tdo importantes na analise etnografica, como
considerou Geertz (1989). Entretanto, estes desvios ndo ofuscaram o brilho de cada histéria
contada.

Por outro lado, foi possivel notar pontos positivos para realizacdo de entrevistas em
formato remoto. O quotidiano no Terreiro era muito dindmico, quando estive presente, as
mulheres ndo tinham tempo de conversa por estarem ocupadas com suas demandas
relacionadas as festas, cerimdnias e rituais. O Terreiro sempre ¢ muito dinamico em dias
festivos. Um ponto positivo da entrevista em formato remoto foi a disponibilidade de tempo
para realizacdo das entrevistas - a partir do momento que a entrevista era marcada, essas
mulheres estavam totalmente disponiveis e com sua atengdo direcionada apenas para a
entrevista, € podemos considerar isso como um ponto positivo € como uma possibilidade de
maior ateng¢ao para o dialogo.

No entanto, o processo de adaptacdo ao contexto virtual comprometeu de forma
consideravel a constru¢do de uma relacdo mais profunda e continua com as interlocutoras, uma
vez que cada uma passou a administrar uma outra dinamica de vida na qual os papéis de género
socialmente construidos as empurravam para os limites da participagdo em determinados
espacos, dentre eles, os espagos desta pesquisa. Além disso, em alguns casos, acredito que o
facto de estar perto de um familiar, seja marido ou filhos, impedia que a interlocutora se
sentisse a vontade para revelar aspectos mais intimos e pessoais das suas percepgdes de vida.
Em outros casos, ndo foi possivel realizar a entrevista, previamente marcada, por questdes de
desencontros de agenda com a interlocutora.

Um caso em especifico que presenciei foi a situagdo de uma mulher que ndo pode
aceitar o convite para uma entrevista porque, durante o periodo de isolamento social, seu
marido estava o tempo todo em casa. Ele ndo sabia que sua esposa frequentava o Terreiro de
Pai Jodo e ela ndo tinha vontade de informa-lo sobre isso. Com receio de que seu marido
prestasse aten¢do na conversa e descobrisse que ela frequentava a casa espiritual, ela declinou
minha proposta, evidenciando o facto de que nem sempre as pessoas possuem a privacidade
necessaria ou desejada para realizagdo de entrevistas.

Com a autorizagdo para o desconfinamento, um processo que se apresentou muito
dificil para algumas pessoas, retornei ao Terreiro e percebi que a sua dindmica era de muita
“correria”, pois havia sempre muita coisa para ser feita naquele espaco. O Terreiro ¢ um local
distante para grande parte das pessoas que o frequenta, muitos tinham uma rotina de trabalho,

de modo que preferiam ir em dias especificos, como os dias de doutrina e de gira - justamente
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os mais corridos e trabalhosos, onde todas as filhas de santo ficavam ocupadas em tempo
integral. Assim, seria mais dificil estabelecer contato sobre questdes mais intimas, travar
conversas e principalmente, conseguir entrevistas. A entrevista virtual foi o momento em que
elas puderam parar para conversar € se abrir em um periodo em que todas se sentiam mais
vulneraveis com o contexto sanitério.

Apesar das dificuldades, o ambiente virtual ndo impediu de construir uma relagdo que
também era atravessada pela emocdo, acentuada, obviamente pelas preocupagdes e sensagdes
que permeavam o cenario da pesquisa, desenvolvida em meio a essa crise global sem
precedentes. Dessa forma, também pude ouvir os suspiros pesados, lagrimas contidas sempre
que alcancamos alguma lembranga mais sensivel, afinal, estivamos evocando memorias e
conforme argumenta Pollak (1992), a memoria sofre flutuagdes influenciadas pelo “momento
em que ela ¢ articulada, em que ela esta sendo expressa”. As sensacgoes fisicas e psicoldgicas
até entdo desconhecidas afetavam diretamente a saude de todas - inclusive a desta pesquisadora
-, € nos obrigavam a reinventar modelos de convivio publico e privado.

Ainda tratando do processo de constru¢do da interlocugdo, este foi constituido por um
escuta mutua, e isso foi determinante para percebemos o que compartilhamos. Hora ou outra
apareciam demandas especificas destas mulheres e quando estas demandas tornavam-se
interesses em comum, trocamos pontos de vista, tanto no que diz respeito aos interesses da
pesquisa quanto ao que dela poderia ser gerado, como o debate sobre as desigualdades de
género ¢ a intolerancia religiosa.

No que tange ao conteudo das entrevistas, considerei o ato de narrar como ferramenta
analitica e metodoldgica. Penso na narrativizagdo como “um processo de significa¢do através
do qual “experiéncia”, “sujeito” e “evento” sdo simultaneamente constituidos”, tal como
escreveu Cardoso (2007). A pratica narrativa € constituida por historias contadas de maneira
fragmentada, que cruzam o limite entre ritual e mundano, transitam entre varias temporalidades
e ndo tendem a separar “experiéncia” de “linguagem”, atentando para “a qualidade produtiva
do discurso” (Cardoso, 2007). Sob esse viés, a narrativa nao foi encarada como uma simples
abstragdo que parte de um evento, mas como a propria pratica significada.

Através das entrevistas, obtive narrativas que ampliam o entendimento sobre os
caminhos e a potencialidade analitica das trajetérias de vida destas mulheres. Ao escrever sobre
vozes femininas tdo pouco ouvidas na sociedade e buscar ressaltar em texto a criatividade da
Umbanda portuguesa, ndo pretendo reduzir ou colocar um ponto final nesses caminhos, mas
sim provocar inquietacdes sobre as diversas redes de nossas vidas religiosas, multiplicando

versoes das realidades vivenciadas (Banaggia, 2014: 01). Também almejo reduzir sentimentos
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de estranhamento e distanciamento por parte dos leitores, buscando ampliar suas chances de

vislumbrar outros mundos possiveis que coabitam ao nosso lado, ainda que em pequena escala.

CAPITULO 2 - MULHERES DA TENDA DE YEMANJA: ANA CRISTINA, ISABEL,
INES, SONIA, SOFIA, MARIA MARIZETE, MARIA LUISA E MARIA DA NAZARE

A partir desta se¢do, fagco uso de dois elementos importantes para os dados desta
pesquisa: memoria e biografia de mulheres na Umbanda. Com base nas historias de vida das
mulheres, busco compreender como elas chegaram ao Terreiro, o0 motivo de permanecerem
frequentando esse espaco € o que incentivou seus processos de iniciagdo na Umbanda. Quando
menciono o processo de iniciacdo nao falo sobre rituais, mas sobre o que impulsionou essas
mulheres a adotarem a Umbanda enquanto religiosidade. A proposta nao € apresentar apenas a
memoria individual dessas mulheres, mas evidenciar tais memdorias coletivas enquanto
mulheres umbandistas.

A narrativa dessas mulheres serd o ponto de desenvolvimento de uma anélise mais
densa de como acontecem as relagdes entre elas e o Terreiro, € como esse, por sua vez, ocupou
um espago especial em suas vidas. Apresento as interlocutoras com o intuito de seguir esse
fluxo, e antes disso vale a pena ressaltar que o facto de Pai Jodo ter sido iniciado por Mae
Virginia relaciona de alguma forma, as mulheres umbandistas aqui representadas ao
protagonismo defendido das mulheres na construcao da diversidade religiosa em Portugal.
Deixo ecoar as narrativas captadas por meio das vozes e do axé dessas mulheres portuguesas
que se organizam em torno da Tenda de Yemanja.

Ana Cristina Oliveira® ¢ de Yemanjd”, tem 33 anos, é formada em engenharia
alimentar e atua como professora universitaria assistente. Ela ndo se casou pelo registro civil e
optou pelo casamento na Umbanda. E mie de um menino de 4 meses e meio, que também &
batizado na Umbanda. Frequentou a Igreja Catdlica durante varios anos, mas apds o episodio
traumatico de perda de um familiar, comecou a “questionar a vida” e entendeu que o “caminho
na Igreja Catodlica nao conseguiu responder a todas as inquietacdes que eu tinha nessa fase da

minha vida”.

“Entrevista remota realizada via Zoom, no dia 18 de dezembro de 2020.
“Orixd feminino que comanda as dguas. E considerada a mde dos demais Orixds. Sua saudagio é “Odoya”.
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Isabel Ferreira** ¢ de Oxumaré®”, tem 46 anos e é natural de Coruche, mas vive em
Montijo. Trabalha na area de gestdo de empresas, mora com o companheiro e ndo possui filhos.
Assim como Ana Cristina, Isabel foi educada na Igreja Catélica, onde fez todos os ritos
religiosos, inclusive celebrando o seu casamento religioso. “Fui educada para ser catolica”, me
dizia ela. Embora tenha sido uma catdlica praticante questionava alguns valores com os quais
ndo concordava.

Inés Dias Sequeira* é de Yemanjd, tem 38 anos e vive em Salvaterra de Magos. E
formada em gestdo comercial, atua como Técnica Administrativa no ramo de gestdo de rotas de
uma empresa e, hd cerca de um ano, mora com o companheiro. E de uma familia de
agricultores sem muitas posses, tanto que teve que trabalhar enquanto estudava para terminar a
licenciatura. A origem familiar também ¢é de pessoas catodlicas rigorosas, contou que nunca se
identificou muito com a religido catdlica, mesmo tendo frequentado a catequese®. Ela lembra
que “eles ndo deixa[va]lm nos pensarmos por nds”’, porém gostava de fazer a viagem de
excursdo anual da catequese no final do ano: “todos os anos eu podia ir a praia”, me dizia Inés.

Apos a catequese houve um choque grande - Inés ndo se identificava mais com o lugar e
nem com os ensinamentos; ia porque gostava de conviver e brincar com as amigas. Fez outros
rituais catdlicos como a crisma*, mas o grande questionamento veio quando o padre comegou a
impor e controlar as roupas que usava. Ao questionar o porqué, o padre disse: “porque a carne
¢ para estar exposta no talho e ndo na Igreja”. Por esse motivo, chegou em casa e disse a mae
que ndo iria mais a Igreja. Inés ndo se identificava com nenhuma religido. Chegou a frequentar
a Igreja Universal do Reino de Deus? (popularmente conhecida como Universal), mas ali
também eram rigorosos. Ela me contou que nunca gostou de regras, embora tenha tido que
acatar as regras da Umbanda no Terreiro de Pai Jodo, que para ela eram compreensiveis.

Sénia Almeida* ¢é de Nana”, tem 37 anos, casada, é mae de duas filhas, trabalha como

ajudante de cozinha em uma creche e mora em Quinta do Conde. Ela tem uma Nand rara® e

“’Entrevista remota realizada via Zoom, no dia 20 de marco de 2021.

“0rix4 dos movimentos e dos ciclos. Sua saudacio é “4 Run Boboi”

“Entrevista remota realizada via Zoom, no dia 04 de margo de 2021.

“Também conhecido Catecismo, é uma instrugdo/educagio religiosa, ou seja, o ensino da religido cristd, dos seus
dogmas, principios e c6digo moral para criangas e jovens.

“Trata-se de um rito em que o/a fiel recebe, através da agdo do sacerdote, uma ungdo com o Crisma (6leo de
oliveira, por vezes perfumado) que usam para fazer o sinal da cruz na testa.

“"Religiosidade cristd, evangélica e neopentecostal protestante. Fundada em 1977 no Rio de Janeiro é considerada,
atualmente, uma das maiores organizag¢des religiosas do Brasil. A Universal ¢ frequentemente alvo de criticas,
sobretudo em relagdo a cobranca de dizimo (contribuigdo financeira mensal) de seus fiéis, mesmo os mais
humildes, e por manifestacdes de intolerancia religiosa do fundador e de alguns pastores acerca das religides
afro-brasileiras.

“*Entrevista remota realizada via Zoom, no dia 18 de fevereiro de 2021.

“Orixd que sintetiza morte, fecundidade e riqueza. E a mais antiga divindade das aguas. Sua saudacio é “Salubd”.
SExistem vérias qualidades e arquétipos de Orixds. No caso de Nan4, a titulo de exemplo, podemos citar Buruku,
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atualmente ¢ Mae Pequena® do Terreiro Tenda de Yemanja. Sua primeira percepc¢do da
religiosidade aconteceu quando crianga: ela era muito sensitiva, principalmente por meio dos
sonhos, ¢ isso talvez tenha sido o gatilho que a fez comegar a acreditar na espiritualidade.
Vinda de uma familia religiosa, teve uma educacao catdlica, fez catequese e seguiu na Igreja
Catolica até os 20 anos de idade.

Sofia Andorinha Borges™ tem 44 anos e vive em Sesimbra. Nasceu no concelho de
Oliveira do Hospital, ¢ m3e de um menino e passou grande parte da infancia numa quinta com
os avos, na zona rural de Portugal. Eles cuidavam dela enquanto os pais trabalhavam. Contou
que costumava rezar com a avo, que gostava e nao achava algo ruim. Passou pelos ritos da
catequese, como todos faziam, “depois fiz a 1 comunhaio, ia fazer a 2* e quando foi na altura de
fazer a 2* comunhao, o padre disse que eu era a unica [pessoa] que ia fazer a 2* [comunhio] e
ele disse que eu ndo ia fazer”. Como ja estava tudo pronto para essa cerimdnia, ficou furiosa,
“eu fiquei tdo danada com o homem, mas tdo danada com ele, que eu nunca mais 1a apareci”.
Além disso, percebeu que as pessoas ndo praticavam aquilo que pregavam. Apesar disso,
casou-se na Igreja, mas nao por sua “opg¢do” - ela diz que se casou 14 porque sua mae queria,
“s6 mesmo para fazer a vontade”.

Maie Marizete™ ou Maria Marizete Henriques Vieira Pita, é de lansd™, tem 66 anos e
nasceu em Porto Salvo, Concelho de Oeiras. Teve varias profissoes até chegar a auxiliar de
acdo médica. A estrutura familiar era muito complicada, o pai e a minha mae eram da Madeira,
a mae era bordadora e o pai fazia eventos. Todos eram catdlicos, ela chegou a fazer catequese,
fez as comunhoes, crisma, enfim, todos os rituais catélicos, me dizia que ‘“era obrigatorio
mesmo fazermos isso”. Contou que teve uma infancia um tanto triste, ja que presenciou varias
cenas de violéncia doméstica da parte do pai, que sofria com o alcoolismo e era violento tanto
com a esposa quanto com ela e as outras filhas. Comegou a trabalhar muito cedo para ajudar a
mae em casa, fazendo entregas de pao e leite pela vizinhanga.

Marizete casou-se cedo e, para “fugir daquela agressividade”, teve duas filhas com esse
homem, de quem divorciou-se anos mais tarde. Apds o divércio, ficou alguns anos sozinha,
mas depois conheceu um homem que ¢ o pai de sua ultima filha, com quem viveu alguns anos
até ele falecer. Tem uma irma mais velha e uma irma mais nova que ja faleceu, ficando ela com

a responsabilidade de criar o sobrinho “desde a hora que nasceu”. Contou que desde que o pai

Obaia, Ybain, Xala, Opora.

3ISegunda sacerdotisa do Terreiro. Posi¢do de auxilio e ensinamento a todos os iniciados.
S2Entrevista remota realizada via Zoom, no dia 21 de janeiro de 2021.

SEntrevista remota realizada via Zoom, no dia 15 de abril de 2021.

*Orixa feminino que comanda os ventos, tempestades € os espiritos desencarnados. Sua saudagio é: “Eparrei
Oial”
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de sua filha mais nova faleceu, ndo queria mais homens na sua vida: *“ja estou cansada, ja
chega! Nao, ndo quero!”.

Maria Luisa Marques Carrasqueira Pica®, tem 47 anos, nasceu e vive em Evora, no
Alentejo. E casada ha 22 anos e tem um filho. Trabalha na area administrativa do hospital de
Evora. Chegou a iniciar o curso de Engenharia Informatica, tinha que trabalhar e estudar. Na
época, teve uma gravidez de risco, por isso teve que desistir do curso. Manteve o emprego no
hospital, onde permanece desde o ano de 1995. A tnica religido que conhecia era a Catdlica
Romana, tinha aulas de catequese na escola primaria. A avé materna, que a criou até aos seis
anos de idade, era testemunha de Jeova®, por isso em varias fases de sua vida ia “regularmente
a missa” mas em outros momentos se “afastava’. Antes de conhecer a Umbanda, pertenceu a
um grupo do bairro, como era um bairro grande ia para a missa muito mais pela reunido entre
os habitantes que pela religiosidade. Nessa época, ainda se propds a dar aula de catequese,
inclusive fez um curso para isso. Porém, havia certas coisas que “ndo faziam sentido” e por
isso ndo se “identificava na religido catolica crista”. As circunstancias da vida também a
fizeram se afastar da Igreja. Além de o paroco ser “diferente”, havia muitas coisas ali “que ndo
estavam a bater certo”.

Maria da Nazaré Formiga® ¢ de lansd, tem 50 anos, casada, mde de um rapaz ja
adulto, nasceu em Faralhdo mas mora nos arredores de Setubal. Nasceu em uma ‘“familia
humilde, de trabalhadores”; seus pais eram pescadores. Ela me disse que sua vida foi sempre
trabalhar: comecou no mar e depois passou a trabalhar na area da hotelaria. Ha dois anos havia
terminado o curso de Seguranca Privada e atualmente estava desempregada. Embora os pais
ndo fossem catolicos praticantes, Maria da Nazaré foi batizada na Igreja Catolica e fez a
primeira comunhdo e a crisma - enfim, todos os rituais catolicos que sdao dados como
obrigatorios para criangas e jovens. Entretanto, ela se afastou porque havia questdes na Igreja
Catdlica com as quais ndao concordava. Ressaltou que uma delas ¢ o facto de serem
“preconceituosos”, e a outra, ¢ que lhe parecia que as aparéncias importam muito e a caridade
pouco. Por essas coisas ndo ia muito a missa, mas mantinha os rituais em casa. Ela me conta:
“tenho a imagem de Cristo, tenho a de Nossa Senhora. Também tenho uma Yemanja ha muitos
anos. Sempre gostei muito dela, ndo sei porqué. A Yemanja ¢ a rainha do mar e eu sou de uma
familia de pescadores™.

O caminho das interlocutoras é a todo instante confrontado com o contexto historico

>Entrevista remota realizada via Zoom, no dia 28 de margo de 2021.
Religiosidade cristd. Seus fiéis seguem Jesus Cristo e adoram exclusivamente a Jeova.
STEntrevista remota realizada via Zoom, no dia 27 de maio de 2021.
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portugués no qual durante muito tempo sé sabia da existéncia das religiosidades catolicas e
cristds. Na maioria dos relatos vemos que os rituais catdlicos como primeira comunhao,
catequese e crisma eram parte quase que “obrigatoria” da infincia e juventude. Além disso,
vemos em muitas narrativas a importancia dada ao casamento religioso pelos familiares dessas
mulheres portuguesas. As narrativas dessas mulheres evidenciam também a invisibilidade de
outras religiosidades ndo cristds, mostrando como o catolicismo era algo “dado”, a tUnica
realidade possivel.

Entretanto, o que fica evidente a partir dessas falas € que, esse pertencimento ao
catolicismo ndo se deu sem questionamentos, e também que as possibilidades de escolher outra
religido foram abragadas em diversos instantes, seja por motivos familiares ou de ordem intima
e particular. Antes de dar continuidade as historias de Sofia, Inés, Marizete, Ana Cristina,
Luisa, Isabel, Nazaré e Sonia, as interlocutoras desta pesquisa, vale destacar que falar sobre
essas mulheres ¢ também falar sobre mim. Afinal, nessa minha chegada a um novo pais, fui
acolhida no Terreiro de tal forma que senti um axé diferente, que me fez retornar e permanecer
no lugar, primeiramente como filha de Yemanja e agora como antropo6loga. Por isso, confesso
que nao foi facil textualizar essas experiéncias, sendo esse um assunto que me afeta
particularmente.

A historia de vida, segundo Fernandes (1995), ndo se reduz a uma simples técnica a
disposi¢do  do/a  pesquisador/a, mas deve ser compreendido metodologica e
epistemologicamente. Por isso, “um relato de vida ¢, antes de tudo, a producao oral de um
texto. Entre a memoéria e a transmissdao concreta de lembrangas, intervém uma série de
mediacdes que imprimem sua propria logica no processo de lembrangas” (Fernandes, 1995:
150). Nesse sentido, a pesquisa de campo e as fases que consistiram na gravacio e/ou escuta,
transcrigdo e escrita me demandaram, mais que uma revisao teorica e bibliografica, sobretudo,
o respeito e sensibilidade para com as interlocutoras.

A partir das entrevistas as mulheres puderam narrar parte de suas biografias, contaram
fragmentos de memoria e percepgdes sobre a vida religiosa. Pollak (1989) compreende que a
memoria ¢ uma tentativa de salvaguardar interpretacdes do passado. Essa agdo funciona para
“reforcar sentimentos de pertencimento e fronteiras sociais entre coletividades de tamanhos
diferentes: partidos, sindicatos, igrejas, aldeias, regides, clas, familias, nag¢des etc” (Pollak,
1989: 09). Portanto, penso a narrativa das mulheres a partir da conceituacdo de memoria do
referido autor. Para auxiliar na concepcdo de memoria enquanto analise para o texto, ressalto
ainda a definicdo de Halbwachs (2006), segundo a qual o autor define que as lembrangas

compdem um lugar na formacao da personalidade das pessoas.
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Na pesquisa, me atentei para a construcao das lembrangas ¢ memorias relacionadas a
vida das interlocutoras que contribuiram com essa investigacao. Para essas mulheres de axé que
quebraram o siléncio e revelaram memdrias por vezes dolorosas, o elo em comum ¢ uma vida
referenciada na pratica quotidiana da experiéncia do sagrado, atravessada pelo pertencimento

na Umbanda em Portugal.

CAPITULO 3 - “SO ME FALTAVA CASAR E MORRER”: REFLEXOES SOBRE
RELIGIOSIDADES CRISTAS E AFRO-BRASILEIRAS EM PORTUGAL

3.1 Cenario religioso portugués

Fui educada pela Igreja Catdlica, tive catequese, tive educacao moral e religiosa até ao
12° ano, fui casada pela Igreja. Se eu tiver que ir a missa, sei os dizeres todos de uma
missa catdlica. Se eu for a um funeral, sei os dizeres do funeral. Fui educada para ser

catolica.

Foi 1sso o que me disse Isabel Ferreira logo no inicio de nossa entrevista realizada em
20 de Margo de 2021, quando comegou a narrar a sua histéria de vida em meio as gargalhadas.
Em um tom cOomico, pausava a fala para rir de si mesma ao aperceber-se das habilidades
adquiridas desde a infancia, que a tornaram capaz de guiar uma cerimonia catélica formal na
mais tenra idade. Esse trecho ¢ significativo e compde os relatos de vivéncia de um passado

marcadamente catdlico, em unissono com as demais entrevistadas:

Os meus pais sdo catolicos, catdlicos mesmo, daqueles catolicos rigorosos. A minha
mae acredita muito em Nossa Senhora, em Maria, vai a Fatima... Eu e meu irmdo
frequentamos a catequese, eles obrigavam-nos a seguir aquela biblia, aquelas coisas que
foram escritas ha 500 anos atrds. E no meu entender, nao tém logica, ha coisas com que
nao concordo. A Igreja ndo sabe motivar, nem mesmo as criangas... Eu, no meu caso, eu
ia a catequese para poder fazer uma viagem que era: todos os anos eu podia ir a praia. E
verdade, juro-te que ¢ verdade. Isto se nds ndo faltassemos; no final do ano da catequese
faziamos uma excursdo. E, entdo, eu ia a catequese porque era a Unica vez que podia ir a
praia no ano inteiro.

(Excerto de entrevista a Inés Sequeira, 2021)
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Meus pais eram catolicos. A minha mée e o meu pai, pronto.... Eramos todos catélicos.
Eu andei na catequese. Fui batizada, fiz as comunhdes, a primeira comunhao, o crisma,
a comunhao solene.... Fiz tudo o que tinha que fazer. Na altura era obrigat6ério mesmo
fazermos isso. E pronto, tudo bem.

(Excerto de entrevista com Marizete Pita, 2021)

Aqui, em Evora, realmente, a unica religido que eu conhecia era a Catélica Romana, a
Igreja Catdlica Romana. Na escola primaria tinhamos catequese nas aulas. Deixavam
uma hora para irem lecionando a religiao.

(Excerto de entrevista com Luisa Pica, 2021)

Eu frequentava a Igreja Catolica, fiz tudo na Igreja Catolica, batizei, fiz primeira
comunhio, profissdo de fé, e so me faltava casar e morrer. Eu entrei com 6 anos para a
Igreja Catolica, e sai com 22 anos. Foram muitos anos, 15, 16 anos na Igreja.

(Excerto de entrevista com Ana Cristina Oliveira, 2020) [grifos nossos].

Os meus pais, a minha familia no geral, sdo todos catolicos. Entdo, pronto, 14 foi a
Sofia, ndo ¢? Para a catequese. Como tinha de ir para a catequese, 1a fui eu para a
catequese.

(Excerto de entrevista com Sofia Borges, 2021)

Meus pais sdo catolicos. Fiz catequese e segui na Igreja Catolica até os 20 anos de
idade.

(Excerto de entrevista com Soénia Almeida, 2021)

Nasci numa familia humilde, de trabalhadores: os meus pais eram pescadores. Fui
batizada na Igreja Catolica, fiz a primeira comunhao, fiz o crisma...

(Excerto de entrevista com Nazaré Formiga, 2021)

J& no primeiro instante, pude perceber que as minhas interlocutoras apresentavam seu
pertencimento inicial a religido catdlica como uma Unica realidade possivel, sobretudo na altura
em que eram criancas ¢ ndo tinham possibilidades de escolha. A religiosidade portuguesa,
durante varios séculos e até o fim da ditadura salazarista em 1974, se construiu

fundamentalmente em torno de valores catolicos. Ser catdlico era a inica identidade possivel
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para a maioria dos portugueses, tornando essa religiosidade uma parte constituinte da vivéncia
dessas pessoas. Essa espécie de “obrigatoriedade” dissipou qualquer possibilidade ndo so de
pertencer, como de conhecer ou experienciar outras religides e/ou religiosidades e manteve a
Igreja Catolica como detentora de um poder que se perpetuava no tempo, fortalecendo a

hegemonia do catolicismo.

E importante destacar que a propria ideia de uma pluralidade religiosa existente em
Portugal consolidou-se recentemente e em um processo tortuoso, nem sempre de forma aberta e
legal. A andlise dos processos histéricos que provocaram mudangas nas formas de insercao e
reconhecimento de outras religidoes no pais, bem como os discursos que dizem respeito as
politicas estabelecidas para esse fim, faz-se necessaria para que possamos avangar em nossa
pesquisa com um bom embasamento histérico. No que diz ao contexto portugués, adotamos
uma abordagem que faz uma leitura critica do inicio do século XX, tomando como marco
socio-politico o regime ditatorial de Antdnio Salazar, figura central do Estado Novo, passando
pela Revolucdo dos Cravos e indo até os acontecimentos que permitiram a consolidagdo de

uma democracia a partir de 1974, com o fim da ditadura.

Nao ha como negar que no periodo ditatorial, as forcas estabelecidas em torno das agdes
da Igreja e do Estado, moldaram a forma como a sociedade se mantinha alinhada aos discursos
de dominagao dessas instituigdes. Contudo, a complexidade que existia na forma como as agdes
eram estabelecidas, ndo permite elaborar nenhuma suposi¢do sobre quem eram os dominados e
os dominadores nesse jogo de poder entre a Igreja e o governo de Salazar. A configuracao
politica daquele momento histérico de Portugal representava uma continuidade de processos
que se perpetuam dentro e fora dos arranjos politicos e religiosos inseridos em um contexto de
dominagdo. Conforme destacou Valente (1999), esse dominio se estendia ao sistema legislativo,
administrativo, politico e social, abrangendo assim todos os aspectos da organizagao social do
pais - educacdo, impostos, patrimonios, questdes matrimoniais e de foro intimo, normas de boa
conduta, produtos midiaticos e at¢ mesmo a ideia de liberdade de organizacao eram balizadas
segundo valores e regramentos que beneficiavam a Igreja enquanto instituigao.

Segundo Boniolo (2019), a sociedade portuguesa foi formatada durante séculos pelos
valores cristdos contidos na Biblia, estabelecendo uma heranga de dominio que se fazia
presente desde a autorizagdo para o ensino obrigatdrio de conteudo religioso catdlico em
espacos educacionais até o estabelecimento de privilégios fiscais as pessoas fisicas e juridicas

que contribuissem financeiramente com a Igreja. Tudo isso implicou no facto de que, por muito
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tempo, o catolicismo foi a religido oficial do Estado portugués, fazendo com que outras praticas
religiosas fossem perseguidas e socialmente desprezadas.

Corréa (2016) afirma que a relacdo da Igreja Catodlica com o Estado portugués ¢ muito
antiga, formando um elo que atuou de diferentes maneiras ao longo da historia do pais desde o
seu periodo monarquico, quando eram de facto indissociaveis. Apesar disso, mudancas
significativas passaram a ser percebidas nas relacdes estabelecidas entre Igreja, Estado e a
sociedade portuguesa de forma mais intensa a partir da elaboracdo de uma nova Constituigdo
Nacional em 1976.

Vale destacar que, quando uma maior diversidade religiosa comegou a se desenhar no
pais a partir com o fim da ditadura Salazarista, a Igreja Catdlica ja havia se rearticulado no
novo cendrio politico do pais, acompanhando a democratizagdo a0 mesmo tempo que passava
por processo de atualizacdo interna da religido catdlica, um movimento continuo e que
atravessa os séculos a fim de manter sua hegemonia. Nao somente no contexto portugués, mas
em um escopo ocidental mais amplo, a religido catolica ¢ o resultado de um longo processo de
construcdo social sustentada por concepgdes de dominacdo e poder e dindmicas correlatas que
atualizam e reatualizam a religido nos diferentes contextos historicos, conforme apontou o
pesquisador Talal Asad (2010).

Apo6s a Revolugao dos Cravos em 1974, uma grande perspectiva de mudanga se
instaurou em solo portugués, pois se vislumbravam novas oportunidades de caminhar enquanto
sociedade com direitos sociais reconhecidos e respeitados, pois a configuracao social permitida
pela Igreja e pelo Estado, eliminava qualquer possibilidade de se pensar as coisas de maneira
diferente, especialmente, no ambito das mudangas religiosas. Deste modo, em 2 de abril de
1976, a Constituicao da Republica Portuguesa declara que o Estado ¢ laico (Rezola, 2012), ou
seja, a partir daquela data, Portugal passava a ser uma nac¢do ndo confessional, com liberdade
de religido e de crencga para os individuos e onde as comunidades religiosas estao separadas do
Estado.

A populagdo portuguesa da época apresentava uma configuracdo particularmente
homogénea, onde o nimero de outras representacdes religiosas era minimo. Ainda assim,
individuos que se identificavam como Testemunhas de Jeovd, muculmanos, judeus, hindus e
protestantes que haviam chegado ao pais apds os processos de independéncia de paises
africanos outrora col6nias de dominio portugués passaram a compor uma organizacao
abrangente, ainda que minoritaria, que demandava a ampliagcdo do olhar sobre a fé e o fim da
discriminacao religiosa.

Quando o olhar sobre a intolerancia religiosa se volta para as religides de origem
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africana, para além das dindmicas coloniais, o racismo emerge como uma face perversa que
incide sobre as diversas praticas estabelecidas e rituais religiosos de povos majoritariamente
negros. Nesse sentido, o preconceito e a discriminagdo enraizados nos discursos de intolerancia
religiosa se manifestam como reflexos de um moralismo e um conservadorismo de uma
praticas politicas e construgdes simbdlicas que se desenvolveram desde os tempos das colonias
- modelos de governos cujas caracteristicas podem ser percebidas ainda na época do regime
ditatorial de Salazar.

Os conservadorismos inseridos nas praticas politicas revelam também uma tentativa de
padronizar as sociedades, tornando mais facil a criagdo de mecanismos para o exercicio de um
controle mais amplo, capilarizado e, consequentemente, mais efetivo. No ambito das praticas
religiosas, “se adequar ao padrao” significa silenciar, apagar e reprimir toda uma historia de
resisténcia diante de agdes opressoras, estabelecendo exercicios de poder com o outro
(Nogueira, 2020) e criando estigmas associados a praticas sociais € sujeitos.

A abertura religiosa em Portugal foi um processo encabecado por mudangas politicas no
pais, mas a liberdade religiosa foi uma conquista que aconteceu, inicialmente, apenas no
plano ideoldgico ou discursivo. Ainda que a Constituigdo de 1976 ndo possua nenhuma
referéncia que faga distingdo entre as religides, a regulamentagdo legal dessas demandas so
aconteceu em 2001, com a promulgac¢do da Lei de Liberdade Religiosa™. Anteriormente, o
tema era regido por leis que foram formuladas previamente a Constituicdo de 1976, marco da
democratizagdo de Portugal. Segundo Corréa (2016: 69-70), “foi com a mobilizagdo desses
setores religiosos ndo catdlicos junto a Assembleia Legislativa, por uma equiparagdo de
direitos, que se iniciou a discussdo sobre a necessidade de reformular a Lei de Liberdade
Religiosa, até entdo vigente no pais”. Essa conquista foi fruto da reivindicacdo de grupos
religiosos que atuavam as margens do catolicismo estabelecido e reconhecido, o que levou a
um debate publico que mobilizou amplos setores da sociedade portuguesa, tratando dos
direitos religiosos de forma abrangente. Com a abertura religiosa, a heterogeneidade do
espaco religioso que passou a ser reivindicado por outros grupos religiosos trouxe a tona uma
disputa que ndo se da e ndo se deu, no passado, sem conflitos. O abandono de um modelo
cultural e politico baseado na religiosidade catdlica traz outras possibilidades de construir e
perceber o cendrio cultural portugés.

Nesse processo de secularizagdo (Vilaga, 2006; Corréa, 2016), a instituicao religiosa

catolica foi descentralizada como principio organizador da vida social portuguesa, as condutas

58 Lei n° 16, de 22 de junho de 2001. Disponivel em:
https://www.pgdlisboa.pt/leis/lei_mostra_articulado.php?nid=806&tabela=leis&so_miolo=
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individuais passaram a ser valoradas de outras formas, e assim novas possibilidades de
subjetividades aparecem acompanhando essas transformacgdes culturais. Embora Portugal tenha
passado a ser um Estado laico, que reconhece a pluralidade religiosa, ainda existe um vinculo
forte entre Igreja e Estado.

Ainda que seja um contexto favoravel para as novas religiosidades emergirem, os tragos
do catolicismo ainda marcam as paisagens, se mantendo um modelo hierarquico, que continua
a privilegiar a tradi¢do catoélica (Boniolo, 2019). Nesse mesmo caminho, Vilaga (2006)
argumentou que a ideia do pluralismo religioso, que sugere uma igualdade de direitos a todas as
religides em um nivel estatal, ¢ diferente da no¢do de diversidade religiosa, sendo a tltima uma
caracteristica cultural que o pais assumiu somente nos tltimos anos com a ampliacdo de opgdes
religiosas, ou de estabelecimento de outras religiosidades no pais. Sdo, portanto, diferentes
aspectos do processo de secularizagao.

A diversidade religiosa ganhou uma dimensdo importante na sociedade e atraiu novas
possibilidades de produzir cultura, mesmo levando em conta que este se desenvolveu muito
mais no plano do discurso, como mencionei. Vale ressaltar que esse processo ndo estd
desconectado de uma ideia da modernidade ocidental gestada a partir de principios de
pluralidade. Esses valores pautados principalmente na ideia de globalizagao, deram movimento
a um mundo que ndo podia mais ser constituido em valores marcadamente hierarquicos e
dominantes, assim a nova tendéncia mundial foi reconhecer a heterogeneidade, e
consequentemente, a pluralidade cultural. Se por um lado, a modernidade ociental € contestavel
por diferentes Oticas, essa tal globalizacdo propiciou, mesmo de forma desigual, o
deslocamento mais intenso de pessoas e ideias.

Esse movimento, que sempre existiu mas passou a ser acentuado com o advento de
tecnologias e de transportes, gerou fluxos migratorios que fizeram circular religiosidades e
novas formas de perceber o mundo, principalmente entre Brasil e Portugal, dando outra
dimensdo a essa relagdo historica entre os dois paises. Foi em meio a esse processo de
redemocratizacdo ap6s a Revolugdo dos Cravos, e incentivos as migracdes, que as religides
afro-brasileiras, como a Umbanda ¢ o Candomblé, se estabeleceram no pais, disputando
narrativas, identidades e diversificando as religiosidades dentro da sociedade portuguesa. Vale
ressaltar que além deste, outros grupos religiosos também integram essa diversidade.

Nesse novo cenario de diversidade religiosa ou de multiplas praticas e crengas
coexistindo no pais, a emergéncia da Umbanda insere novas questdes ¢ novas referéncias
culturais a sociedade portuguesa. Se por um lado, isso diversifica a experiéncia religiosa, por

outro lado, complexifica as relagdes sociais nos diversos espagos. Desnudando um aspecto



52

cultural que a modernidade ocidental ndo conseguiu borrar - o preconceito e a intolerancia, no
caso da Umbanda, se fazem marcantes por meio dos esteredtipos que associam a religido a
bruxaria. A Umbanda, na busca por legitimagdo ¢ no esfor¢o de se esquivar de estereotipos,
tem que adequar as praticas religiosas de acordo com o espago publico portugués (Boniolo,
2019).

A partir das migragdes entre Brasil e Portugal as religides afro-brasileiras encontram
um terreno acionado com codigos de semelhangas entre as praticas da Umbanda e do que ja se
conhecia em Portugal como praticas de cura. Nao somente do ponto de vista simbdlico, mas
também etiologico, sobretudo, praticadas em torno do uso do corpo: possessoes, transe, corpo
fechado, encostos. E a representacio do corpo também na Umbanda que corrobora para
promover uma similaridade direta com o que se imagina como bruxaria na Europa e,

particularmente, em Portugal (Silva & Vasconcellos, 2012: 04).

3.2 Fluxos e reflexdes: sobre as origens da Umbanda em Portugal

O presente topico apresenta alguns breves conceitos sobre transnacionalizagdo religiosa
afro-brasileira, pesquisada por diversos autores que consideram diferentes aspectos de como
acontecem esses fluxos de difusdo das religides afro-brasileiras para além das fronteiras
nacionais. Tais investigagdes consideram tematicas sobre deslocamentos, migracdes, questoes
relacionadas a linguagem, formas de comércio religioso, cultos, alimentagdo, cerimonias, entre
outros aspectos que envolvem o universo dessas religides.

Ari Pedro Oro (1999) é um dos importantes autores para pensar a transnacionalizagdo
afro-brasileira, especificamente para paises latinoamericanos. O autor observa que as religides
afro-brasileiras para paises do Prata seguem um modelo de deslocamento dos agentes
religiosos, isto €, tais deslocamentos obedecem ao espaco geografico que conta com Brasil,
Uruguai e Argentina. S3o membros das religides afro-brasileiras que transitam nesses paises,
mas sem fixar moradia ou templos religiosos nos lugares por onde passam. Além de apresentar
uma analise sobre a expansdao do Batuque e Umbanda para os paises citados, Oro desenvolve
andlises sobre o papel dos pais e maes de santo nessa dindmica de expansao das religides, que
levam em conta questdes econdmicas e comparagdes entre as praticas religiosas realizadas no

Brasil e nos paises vizinhos.
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Ainda em contexto de América Latina, Alejandro Frigerio (2004) investiga sobre a
transnacionalizacdo das religides afro-brasileiras para o Cone Sul. Trabalha com o conceito de
primeira e segunda diaspora. A primeira ¢ representada pelo deslocamento das religides
africanas para paises da América, analisada a partir do comércio de pessoas escravizadas. Ja a
segunda diaspora ¢ representada pela expansdo dos cultos da primeira diaspora para outras
partes do mundo. A partir da teoria de Frigerio (2004), podemos notar que a segunda diaspora ¢
o que ilustra a expansdo das religides afro-brasileiras para paises da Europa e América do
Norte. O autor aborda ainda questdes relacionadas a identidade e a realizagdo de cultos.

A questdo do deslocamento também foi desenvolvida pelo pesquisador Ismael Pordeus
Jr. (2009). O autor identificou o movimento de sacerdotes que chegavam a Portugal e
realizavam consultas e rituais e depois voltavam para o Brasil, sem a necessidade ou a
preocupacao de criar vinculos. Essa questdao do deslocamento pode muito bem ser pensada ao
relacionarmos questdes de comércio de rituais afro-religiosos, onde sacerdotes viajam para
outros paises para realizar rituais de iniciagdes, consultas e outros. Sdo deslocamentos
temporarios com a finalidade de realizar servigos sem a necessidade de criar um Zerreiro em
um novo pais, tendo filhos de santo em outros paises e indo ao encontro desses para realizacao
de preceitos religiosos.

Além da questdo do deslocamento de religiosos, o estudo de Pordeus Jr. (2009)
apresenta, de forma pioneira, a expansao dos cultos afro-brasileiros para Portugal. O autor
evidencia que o processo de transnacionalizagdo ndo ¢ uma simples repeticdo de cultos e
templos religiosos, mas ¢ a criagdo de novas formas de religiosidade. Sem duvidas, a
contribui¢do do autor abriu diferentes caminhos para as investigagdes sobre religides
afro-brasileiras em Portugal e as formas de analisar como acontece o processo de expansao
dessas religides.

Ainda, o autor evidencia que essa expansdo dos cultos afro-brasileiros para Portugal
estd associada ao percurso migratdrio de mulheres. Pordeus Jr. (2009) descreve as histdrias de
vida das primeiras sacerdotisas (Virginia de Albuquerque, Fernanda e Georgete, Mariazinha,
Ema Casimira, Maria Armanda e Teresinha de Goa) que comegaram a dedicar-se a tratar as
“situagdes de aflicdo” dos portugueses e, consequentemente, a multiplicacdo e a adesao dos
mesmos a tais praticas.

Outro nome importante nas pesquisas sobre religides afro-brasileiras em Portugal ¢ o da
pesquisadora Clara Saraiva (2010). Ela desenvolve, a partir de trabalho de campo realizado em
diferentes Terreiros de Portugal, uma analise sobre as praticas terap€uticas, rituais e espiritos do

universo das religides afro-brasileiras no pais. A autora demonstra como os portugueses
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aderiram as praticas terapéuticas dessas religides, tanto em relagdo aos universos significativos
e simbolicos quanto aos espiritos e as relagdes com outro imaginario religioso. Ela argumenta
que uma das caracteristicas dos Terreiros de Umbanda ¢ a oferta de rituais que funcionam de
forma terapéutica para recuperacdo da saude. Sdo banhos de ervas, defumagdes, chas e
diferentes tipos de rituais que tém por objetivo afastar doengas.

E importante destacar que o processo de migracio transnacional ¢ definido como um
grande vetor da globalizagdo religiosa. Stefania Capone e Viola Teisenhoffer (2001) destacam
que dinamicas subjacentes ao processo de transnacionalizagdo das religides afro-americanas na
Europa resulta em um processo de reterritorializacao das praticas religiosas. Estas definigdes
levam a interpretar que cada processo de transnacionaliza¢do tende a definir uma identidade
religiosa dependente do seu processo. Sem duvidas a realizacdo dessas religides em novos
contextos culturais e geograficos resulta na necessidade de adaptagdo da propria dinamica
religiosa. Sao questdes adaptativas relacionadas ao contexto dos idiomas, alimentacdes, objetos
rituais, adaptagdes de cultos e até mesmo do ambiente do Terreiro.

A pesquisa de Joana Bahia (2016) mostra algumas das adaptagdes que as religides
afro-brasileiras enfrentam em novos contextos locais. A autora analisa a expansao da Umbanda
e do Candomblé em terras alemas, austriacas e suicas, dando destaque para a dimensao cultural
da migragdo. A autora mostra os desafios e impasses da transnacionalizag@o da religido em seus
novos contextos, entre eles questdes relacionadas ao idioma levando a que, por vezes, existam
pessoas que fazem traducdes da narrativa das entidades. H4 também o obstaculo em encontrar
itens e alimentos utilizados para a preparacao de rituais e as limitagdes relacionadas ao
sacrificio de animais, uma vez que ha leis na Alemanha que proibem esses rituais.

Podemos compreender que essas adaptacdes sdo ocasionadas pelas dindmicas locais.
Nessa pequena amostragem, observamos que o tema da transnacionalizacdo pode ser
desenvolvido focando diferentes aspectos, desde a migracdo aos rituais, alimentacao,
linguagem, técnicas corporais até a adaptacdo e incorporagdo das praticas e crengas. Isso
evidencia o quanto o tema da transnacionalizagdo pode ser abrangente, mas também, como ¢
uma prova de que o universo religioso afro-brasileiro engloba uma infinidade de elementos que
estdo propensos a observacao e analise.

Assim, vale ressaltar que a Umbanda em Portugal foi, sobretudo, difundida a partir de
maos femininas. Conforme nos mostra o estudo de Pordeus Jr. (2000), a migragdo feminina
portuguesa encontra-se intrinsecamente relacionada ao processo de transnacionalizacdo da
Umbanda em Portugal. Em sua obra mais relevante sobre o assunto, “Uma casa

luso-afro-brasileira com certeza”, o pesquisador apresenta-nos, com rigor de detalhes, a historia
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de vida daquela que ¢ considerada a primeira mae-de-santo portuguesa: Mae Virginia de
Albuquerque. A liturgia da Umbanda de Omoloco foi trazida por Mae Virginia a partir das suas
referéncias da iniciagdo na Umbanda no Brasil, e a partir disso estabeleceu o Terreiro de
Umbanda Ogum Megé em Benfica, Lisboa.

Com o estabelecimento do Terreiro, outras mulheres - Mariazinha, Concei¢ao, Mariana
e Albertina - foram iniciadas na Umbanda (Pordeus Jr., 2009). Estas se tornam as primeiras
maes-de-santo e as responsaveis pelos primeiros Terreiros no pais. Essas iniciagdes reforgaram
o fendmeno feminino como forca da presenga da Umbanda em Portugal e originou uma
comunidade religiosa em torno das mulheres. O enredo que envolve Mae Virginia de
Albuquerque d4 margem a difusdo do conceito de fluxos migratdrios para explicar a expansao
da Umbanda em solo luso. Dessa forma, por mais que o enfoque aqui ndo sejam 0s processos

migratérios, € inevitavel considera-los para pensar tal configuracao religiosa fora do Brasil.

3.3 Terreiros e relacoes de género

Os temas relacionados a género, sexualidades e comunidades tradicionais de Terreiros
sao discussoes atuais no campo antropoldgico das religides afro-brasileiras. Nao pretendo fazer
aqui uma revisdo bibliografica desses estudos, mas apresentar alguns desdobramentos que mais
contemporaneamente se apresentam especialmente interessantes nesse campo. Em relacdo a
tematica de mulheres e religides afro-brasileiras, vale lembrar que a primeira producdo que
abordou o debate foi a pesquisa da antropologa Ruth Landes (2002). Por volta de 1938, quando
esteve no Brasil, a antropo6loga foi levada pelo etnografo Edison Carneiro para uma festa de
Oxala no Terreiro da Mae Menininha de Gantois em Salvador, Bahia.

A partir da pesquisa sobre o Candomblé da Bahia, a antropologa estadunidense trouxe
uma nova leitura diante da teoria classica da época, evidenciando que as produgdes cientificas
daquele periodo priorizavam a presenga masculina nos Terreiros. Entretanto, sua pesquisa de
campo foi cheia de entraves. Mariza Corréa (2003) expde que, em uma carta pessoal, Landes
desabafou sobre a persegui¢do que estava enfrentando de dois pesquisadores, um brasileiro e

um norte-americano:

.. . acusando-a de vender servigcos sexuais aos negros, apenas porque ela fazia pesquisa
de campo nos candomblés da Bahia - " uma jovem mulher de menos de trinta anos e
conspicuamente loura". Diz ela: "Their calumnies were symbolic rape on me." Landes
registrou suas outras lembrancas do periodo em que esteve no Brasil num artigo no qual
ndo menciona as razdes pelas quais ndo pode retornar as suas pesquisas no pais. Seu
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caso ¢ uma confirmacao das dificuldades encontradas por mulheres sozinhas (com nome
proprio ou em busca de renome) de fazerem pesquisa de campo na €poca: um nome ¢
também sinonimo de reputacdo e a dela ficou marcada por esse ataque (Correa, 2003:
117).

Para além de demonstrar a posicdo que ocupavam as mulheres nas religides
afro-brasileiras, a trajetoria de Ruth Landes explicita os sentidos distintos dados aos
antropologos e antropologas da época. Segundo Mariza Corréa (2003), os primeiros eram
denominados elogiosamente como ‘“‘aventureiros”, paralelamente, num sentido negativo e de
forte conotagdo sexual (e desconfianga), as mulheres antropdlogas era atribuido o titulo de
“aventureiras”. Pesquisadoras como Birman (2005), Lima (2015) e Fabiane de Souza Vieira
(2019) analisam as criticas que a etnografia intitulada “Cidade das Mulheres” recebeu na época
de sua publicacdo. Segundo elas, as criticas que Landes recebeu diziam mais sobre sua atuagao
enquanto antropdloga do que sobre sua propria obra. Criticavam sua relacdo afetiva com o
antropologo Edison Carneiro bem como a énfase de seu estudo para o lugar das mulheres nos
Terreiros.

Os estudos de Ruth Landes sdo primordiais para situar as experiéncias de antropologas
em campo bem como do lugar de grande influéncia que as lalorixds ocupavam, ndo s6 na
religido, mas na cultura e na sociedade. A antropologa langou luz para a presenga das mulheres
na manutencdo das atividades de um Terreiro, bem como para sua atuacdo, para além de
nimeros, pela fungdo que ocupam na hierarquia, sejam elas responsaveis por cuidarem dos
Orixdas em momento de incorporagdo ou por prepararem os banquetes rituais.

No entanto, ha discordancias entre a centralidade das mulheres no Candomblé. No
artigo “Feminismo, nacionalismo e a luta pelo significado do adé no Candomblé: ou, como
Edison Carneiro e Ruth Landes inverteram o curso da histéria”, Matory (2008) observa o papel
de intelectuais na transformacdo de uma dada realidade religiosa. Segundo o autor, na época do
trabalho de campo de Landes em Salvador, houve um crescimento consideravel de mulheres
nos cargos de chefes de Terreiro, dai seu interesse de investigacdo. Nao pretendo estender sobre
esse debate, porém ¢ importante refletir sobre a leitura que Matory propde a respeito do papel
de intelectuais na transformac¢do de uma dada realidade religiosa. O cenario do Candomblé até
os anos 1930 era favoravel tanto aos sacerdotes masculinos quanto aos femininos, facto que
mudou apds o encontro de Arthur Ramos, Edison Carneiro e Ruth Landes. O autor sugere que
o matriarcado baiano no Candomblé ¢ uma construgdo intelectual que respaldou o embate
politico da experiéncia concreta. Matory observa que ndo foi a tradigdo africana que criou o

principio do matriarcado, muito menos o nimero de sacerdotes femininos. A realidade ¢ que o
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terreno religioso da época era um tanto complicado para mulheres e homossexuais.

Peter Fry (1977) foi o primeiro a falar de sexo e de homossexuais nos cultos
afro-brasileiros ap6s o trabalho de Ruth Landes. Em seguida, situa-se o trabalho de Leni
Silverstein de 1979, que reafirma e defende, do ponto de vista feminista, o poder social e
politico das maes-de-santo baianas. A partir dos anos 1980, o numero de pesquisas que
exploram essa tematica aumentou significativamente, porém a antropdloga Patricia Birman
(2005) chama atengdo para os obstaculos no reconhecimento das minorias na constru¢ao

religiosa por parte dos intelectuais brasileiros:

. .. mulheres poderosas e homossexuais masculinos e femininos construiam familias de
santo que seus defensores, intelectuais da elite brasileira, olhavam repetidamente com
candura e romantismo, apagando diligentemente as marcas (em grande medida
corporais), bem evidentes, em que sexo, género e poder tdo facilmente se embricavam
nas suas interrelagdes (Birman, 2005: 406).

Tal qual outras religides afro-brasileiras, na Umbanda a mulher ocupa posi¢des de
lideranga e importancia, isso nao quer dizer que o machismo € o racismo ndo seguem presentes
na vida das mulheres que escolhem fazer parte dessas religiosidades. Todavia, elas persistem e
quase sempre sao maioria nos postos mais altos. A titulo de exemplo podemos citar a Mae
Senhora, Mae Aninha e Mae Menininha do Gantois que gozam de grande prestigio no Brasil.
Segundo Brumana & Martinez (1991: 149), “esta ¢ a figura diretiva do Terreiro, sua autoridade
maxima e inquestionavel; ¢, ao mesmo tempo, a mais complexa e multipla”. Para além da
organizacdo e direcdo da gira, as mdes de santo, por ocuparem uma posicao de lideranca e
orientacdo, acabam envolvidas na vida quotidiana das filhas e dos filhos de santo e assim
fortalecem as crengas e valores umbandistas, constroem e fortalecem diariamente suas familias
de santo, “principal célula agregadora do Terreiro” (Tramonte, 2012: 390).

Questdes relacionadas ao género em Terreiros de Umbanda apresentam diferentes
perspectivas dependendo da tradigdo religiosa que se segue. Podemos avaliar que a diferenca
de posicao de género acontece em plano material e espiritual. Digo isso porque, na hierarquia,
existem fun¢des que cabem as mulheres, assim como existem fun¢des que sdo ocupadas por
homens. Mas, novamente deixo registrado que isso vai depender da tradi¢do religiosa do
Terreiro e de como o sacerdote administra seus preceitos religiosos.

Se dentro do cristianismo romano e protestante os papéis de género atribuidos sdo
binarios e estaticos, assentados em uma concepg¢ao de familia nuclear e patriarcal, na Umbanda
podemos visualizar uma vasta possibilidade de arranjos de género performados pelas entidades

e Orixas. Muito além de possibilidades culturais cristds-ocidentais, os atos corporais e seus
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sentidos durante as giras nos Terreiros, sejam os movimentos e gestos das incorporagdes, das
dancas, festas, vestimentas, vocabularios bem como das relagdes estabelecidas entre pais, maes,
filhos e filhas de santo expressam posturas flexiveis em relagdo aos atributos de masculinidade
e feminilidade.

No interior do universo mitico de sociedades africanas® emergem os simbolos e
histérias que inspiram arquétipos que nem sempre se ddo de forma harmoniosa. E os conflitos,
que sdo relatados nos mitos, expressam muitas vezes a luta entre os poderes feminino e
masculino, em disputa pelo controle do mundo. Conforme explicam Sueli Carneiro e Cristiane
Abdon Cury (1993), as Orixas Oxum, lansa, Oba, Ewa, Yemanja e Nana correspondem a
arquétipos que complexificam nossa compreensdo do feminino. Cada Orixd personifica uma
linha de for¢a da natureza, uma fun¢do na divisdo sexual e social e uma série de atributos

temperamentais e emocionais.

.. . desta forma, escudadas nos orixas femininos, as sacerdotisas usam e abusam das
chamadas artimanhas femininas. Escudadas nos orixas masculinos, nos caboclos, etc.,
elas se equiparam a virilidade masculina. Em qualquer dos casos, o candomblé abre um
campo de vivéncia de papéis que tradicionalmente lhes sao negados (Carneiro & Cury,
1993: 27).

Um exemplo das questdoes levantadas acima ¢ a incorporacao de Exu e Pomba-gira.
Essas entidades sdo incorporadas e manifestam uma performance seguindo o imaginario do que
¢ considerado “feminilidade” e “masculinidade”. As Pomba-gira manifestam-se com
performance de feminilidades, representadas com gestos delicados, vestidos, sendo
presenteadas com perfumes, flores e joias. Ja os Exus manifestam-se, na maioria das vezes,
com a postura de homens boémios, galanteadores, de tom de voz grave, sdo presenteados com
bebidas alcoolicas e fumos. Em muitos Terreiros € possivel observar mulheres incorporadas de
Exus, Marinheiros, Pretos Velhos, Caboclos € Malandros. Da mesma maneira, ha homens
incorporados de Pretas Velhas, Caboclas, Malandras e Pomba-gira, além de Orixds
“femininos”.

Em alguns Terreiros de Umbanda, essas entidades devem ser incorporadas em pessoas
que se identifiquem com seus respectivos géneros, ja em outros ndo ha essa restricdo, ndo ha

uma regra geral para todos os Terreiros. A existéncia de Orixds femininos, masculinos ou até

$Vale lembrar que em grande parte da tradigdo africana, a hierarquia se baseia na experiéncia e conhecimento. Por
ser resultado de caracteristicas de diferentes povos africanos que foram sequestrados e trazidos involuntariamente
para o Brasil, os principios sdo transmitidos por meio da tradigdo oral de geragdo em geragao e os Terreiros variam
conforme a nagdo ou tradi¢ao de origem.
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mesmo androgenos expressam uma compreensdo complexificada das relacdes de género, bem
como da sexualidade humana. Por esses motivos, atitudes, comportamentos e até mesmo as
religiosidades que envolvem tais cultos sdo vistos,muitas vezes, como diabolicos e condenaveis

por moralidades ocidentais e valores cristaos.

CAPITULO 4 - “EU CONHECI UM OUTRO MUNDO, UMA OUTRA FORMA DE VER O
MUNDO QUE EU NAO CONHECIA”: HISTORIAS DE MULHERES DA/NA
UMBANDA

Dedicarei este capitulo para apresentar o percurso das interlocutoras e como foram
construindo a sua identifica¢do com o Terreiro Tenda de Yemanja. Deixo o protagonismo de
suas vozes, contarem sobre as desventuras e as percepgdes que tracaram os caminhos que
atualmente percorrem na Umbanda. Me atentei em recorrer a novas epistemologias que
priorizam ndo apenas reinserir a voz do sujeito que foi/é considerado “subalterno”, mas
reconhecer o seu espago enquanto produtor e autor de ideias, teorias e reflexividade desde o seu
locus enunciativo (Costa; Grosfoguel, 2016: 05).

Nesse sentido, as narrativas serdo encaradas evidenciando os processos de significagdo
pelo qual “experiéncia” e “sujeito” sdo articulados e produzidos no ato de narrar disperso e
fragmentado, tornando-se uma “narrativizacdo” em que o foco “ndo se refere um mundo a ser
revelado pela interpretacdo do que ¢ contado, ndo expressa apenas uma pratica, mas constitui a
propria pratica por ela significada” (Cardoso, 2007: 318).

Para o desenvolvimento dos seguintes subcapitulos, ¢ importante desenvolver o
conceito de memdria, para isso, conto com a sua tematizacdo por Michael Pollak (1989), que
define a memoria como uma construcgao social que sofre influéncia de pessoas, do ambiente, do
tempo, de fragmentos e interagdes. Veremos que essas mulheres possuem diferentes vivéncias
que possibilitaram ir ao encontro do Terreiro. Outro conceito desenvolvido pelo autor, ¢ a
importancia de relagcdes para formacdo de memorias, para o sentimento de pertencimento a
determinados grupos, seja familia, igreja, escola e lugares em que um individuo possa
compartilhar experiéncias e assim construir memorias que farao parte de sua vida.

Por isso a escolha de entrevistas para analisar como as narrativas dessas mulheres sao

construidas em relagdo as suas identificacdes com as religiosidades afro-brasileiras. Nao so
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com a religido em si, mas com o espago do Terreiro € com seus irmdos de santo®. Importante
ressaltar que a discussdo sobre memoria ndo tem como resultado apenas o registro de
lembrangas. Michael Pollak (1989) evidencia que, de certa forma, questdes relacionadas a
memoéria geram um sentido de imagem de si que pode ser relacionado a percepcdo de
identidade social. Ou seja, os estudos sobre memoria contribuem para a compreensao de
identidade de grupos.

Para além da memodria e identidade, Michael Pollak (1989) menciona que a memoria
ajuda a compreendermos o sentido de pertencimento de pessoas a determinados grupos.
Compreende isso a partir da nogao de sua auto imagem que cada sujeito narra suas lembrangas.
Com isso, vale a pena complementar com o pensamento de Halbwachs (2006), um autor que
reforca que as lembrangas ocupam um lugar central na constru¢do da personalidade da vida de

um individuo.

Por um lado, suas lembrangas teriam lugar no contexto de sua personalidade ou de sua
vida pessoal — as mesmas que lhe sdo comuns com outras sé seriam vistas por ele
apenas no aspecto que o interessa enquanto se distingue dos outros. Por outro lado, em
certos momentos, ele seria capaz de se comportar simplesmente como um membro de
um grupo que contribui para evocar € manter lembrancas impessoais, na medida em que
estas interessam para o grupo (Halbwachs, 2006: 71).

Como apresentado anteriormente, a trajetoria da vida religiosa dessas mulheres foi
construida a partir das suas narrativas. Perceberemos que cada uma delas possui uma historia
de vida particular e um caminho singular at¢ o encontro com a Umbanda. Cada uma delas
possui vivéncias unicas e particulares. Mas, em comum, elas partilharam a mesma
religiosidade. Assim como apresentado por Pollak (1989), a memoria serve como uma
ferramenta de pertencimento, sendo que, no caso dessa pesquisa, o recorte de pertencimento € o
religioso.

Neste capitulo, a construgdo da trajetéria de vida e religiosidade das interlocutoras se da
a partir de narrativas sobre o sentimento de pertencimento delas na Tenda de Yemanja. Vale
ainda considerar o Terreiro como um lugar de constru¢ao de memoria, a partir do seu ambiente
e relacdes entre a familia de santo. Ele ¢ um ambiente de aprendizado, vivéncias,
compartilhamentos, unido e fé. Prosseguindo nesse exercicio de pensar os atores e as
agencialidades em torno da Umbanda, e dialogando com as questdes que movem esta pesquisa,
avango no sentido de pensar para além de uma analise sociologica. trazendo uma perspectiva

subjetiva dos cultos em um 7erreiro de Umbanda, destacando em especial a participagdo das

%Pessoas que fazem parte e sdo iniciadas no mesmo Terreiro de Umbanda.
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mulheres, uma vez que estas foram essenciais nesses fluxos que se estabeleceram através do
oceano, mas que seguem sem o devido destaque, sobretudo aquelas que ndo ocupam cargos de
lideranga.

Enfatizei, particularmente, a perspectiva das mulheres a respeito dos desafios que vivem
ao conciliar os cuidados consigo, com a familia e o Terreiro em suas vidas. A chegada dessas
mulheres a um Terreiro de Umbanda perpassa por diferentes trajetdrias. Algumas delas chegam
por problemas de satde, outras por questdes relacionadas a vida amorosa, ou por questoes
relacionadas a empregos e a vida financeira. E ha também aquelas mulheres que encontram a
Umbanda por mediunidade ou pela curiosidade a partir do convite de alguma pessoa que ja ¢
familiarizada com a religiosidade.

O respeito a presenca das mulheres no espago do Terreiro ¢ um dos pontos que
diferencia as religides afro-brasileiras de outras doutrinas religiosas. Nele, as mulheres podem
ocupar ¢ de facto ocupam posigdes de prestigio e reconhecimento, ressignificando violéncias
quotidianas. As religiosidades afro-brasileiras buscam construir e reconstruir espagos de
acolhimento e lagos de pertencimento, ndo pactuando com modos de opressdo dirigidos as
mulheres em seus ambientes, ainda que exista uma grande divisdo sexual de tarefas na sua

organizacao e no seu funcionamento (Santos, 2018).

9962

4.1 “Acabei por entrar a roda®, e foi das melhores coisas que fiz até hoje”*: chegar e

pertencer a um Terreiro

19 . Este terreno

O Terreiro do Pai Jodo estd localizado em uma vivenda em Setuba
possui um espago chamado barracdo, onde acontecem as giras € o corpo meditnico da casa,
composto por filhas e filhos de santo, toma parte nos rituais®. Assim que adentramos o

Terreiro, seguindo pelos seus corredores de entrada, podemos observar um assentamento® de

! Uma outra maneira, com tom mais informal, de se referir a gira. No meu campo de pesquisa era mais frequente
ouvir as filhas de santo utilizando esse termo.

2Trecho da entrevista realizada com Ana Cristina em 2020.

%Distrito situado no litoral-sul de Portugal.

# O atendimento ao publico no Terreiro também inclui consultas com jogos de cartas e buzios feitos pelos
sacerdotes.

% Um assentamento ¢ uma representagdo do Orixd (orisa no original iorubd) no espago fisico, no mundo, no aiyé
(significado de “terra” ou “mundo fisico”). Trata-se de um conjunto de objetos e simbolos sacralizados que
representam um Orixd ou guia espiritual.
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Exa Ona, localizado a esquerda, e a Cafua de Exu® do lado direito. Um pouco mais a frente
temos casinhas para Xoroqué, Iansa, Xang6 ¢ Ogum, todas do mesmo lado, e logo a frente,
pequenos quartos para Caboclo e Oxdssi. Do lado esquerdo fica o barracdo, ladeado pela
familia composta por Nand, Omulu e Oxumaré. Por fim, dentro do roncé®, o espago sagrado
onde ficam recolhidos os iniciados na Umbanda, ficam Oxum, Oxald em sua manifestagao
Oxalufa, Oxala Oguian, e Yemanja.

Ao longo das proximas paginas, veremos que a maioria das nossas interlocutoras
chegou ao Terreiro de Pai Jodo buscando resolver alguma angustia ou infortinio pessoal -
aflicdo e busca pela fé sdo suas principais motivagoes dessas mulheres. Eu cheguei ao Terreiro
através de uma rede de relagdes, como ja narrei, mas, assim como elas, eu também procurava
me encontrar ¢ criar um sentido de comunidade, buscando alguma familiaridade que me
acolhesse enquanto pessoa imigrante, vivendo em outro pais.

Ana Cristina me contou que foi em 2011, mesmo ano do falecimento de seu primo, que
aceitou o convite de uma prima que ha algum tempo a chamava para ir ao Terreiro do Pai Jodo.
Ana passou a frequentar o Terreiro para realizar algumas consultas, mas continuava “a ndo
acreditar” na religido, embora estivesse impressionada pela “precisdo” do Pai para contar
detalhes de sua vida. Foi em uma gira na qual a Pomba Gira Cigana desceu € trouxe respostas
para “um bocado” de suas “inquietagcoes” que Ana passou a frequentar de facto o Terreiro.
Embora, inicialmente, ela continuasse a ndo acreditar, ela conta que sempre havia alguma coisa
que a “puxava para la”. Em certa ocasido, a mae de Ana Cristina, que tinha um problema de

% ¢ logo se sentiu melhor. Segundo Ana, o

saude especifico, foi até¢ o Pai Jodo, “fez um bori
conjunto de todos esses factos a convenceu a entrar para a “roda’.

Isabel, em determinado instante da vida, assumiu que precisava de ajuda, pois era uma
pessoa muito “inquieta”, e isso se tornou um problema, pois, dizia que “ja estava a ficar
maluca”. No ano de 2012, foi convidada por uma vizinha para uma gira no Terreiro. Aceitou e
foi. Quando ela viu toda a montagem para o ritual, o 4lcool, o fumo, etc. pensou: “Sé posso

'7’

estar louca!”. Mesmo havendo certo conflito com a educacdo catélica, notou que quando foi ao
Terreiro se sentiu melhor, mais leve, menos inquieta, mas era “cabega dura”.
Inés Dias me disse que teve um periodo em que “a vida nem sempre corria como eu

queria e as vezes eu questionava-me, porque € que me aconteciam as coisas”. Quando uma

% A Cafia, ou Tronqueira, é um local do Terreiro destinado aos Guardides e Guardids daquele espaco sagrado,
geralmente um pequeno quarto ou uma “casinha”.

7O roncé é um quarto a parte dentro do Terreiro onde os iniciados e iniciadas ficam recolhidos como parte de
suas obrigagdes rituais de “feitura de cabeca” para os Orixas.

%Da fusdo bo, que em yoruba significa oferenda, com ori, que quer dizer cabega, ¢ traduzido como “Oferenda a
Cabeca”. E um ritual iniciatico de oferenda para reverenciar e ofertar o Orixa de cada pessoa.
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amiga a convidou para ir a uma mulher que tirava as cartas®, mesmo com medo de ouvir o que
ndo queria, ela foi. As cartas falaram com ela, dizendo que deveria desenvolver o lado
espiritual. Isso a tocou de forma especial: “Nunca ninguém me tinha dito nada do género”. Mas
seguiu a vida, optando por focar em outros objetivos € metas pessoais. Durante os anos apos
esse encontro, muitas coisas davam errado em sua vida.

Foi em um evento entre amigos que conheceu Ana Cristina, com quem iniciou uma
amizade que a fazia muito bem. Foram as partilhas das conquistas e decepgdes que levaram ao
assunto do Terreiro. Ana apresentou Inés a Tenda Mae Yemanja por meio de uma reportagem, e
a reagao de Inés foi: “Epa, eu tenho medo disso [...] eu respeito, mas nao acredito. E isso ¢ uma
coisa que, como eu ndo conheco, tenho medo”. Porém, aconteceu um evento sem explicagao
em sua vida, o carro que havia acabado de comprar, com todas as economias que tinha, sumiu,
desapareceu. Foi nesse instante de desespero que Ana disse: “Olha, eu ndo quero saber daquilo
que tu vais dizer, mas tu vais comigo neste sabado”.

Sénia me contou que uma familiar proxima havia ido até o Terreiro do Pai Jodo para
fazer um trabalho de separagdo/desamor, e terminar com o seu casamento. Porém, o Pai nao
fez o trabalho, disse para a pessoa que precisava que a mulher envolvida no trabalho estivesse
14 presencialmente. Algumas semanas depois essa pessoa voltou ao Terreiro levando Sonia
consigo. Na hora da consulta com Pai Jodo, o sacerdote revelou-lhe as intengdes e desmascarou
a familiar que a havia levado. Em seguida, Pai Jodo disse que ela era de santo, revelou que ela
¢ de Nand e que precisava se iniciar, se ndo iniciasse com certa urgéncia, iria comecar a ter
grandes perdas em sua vida.

Sofia me contou que seus caminhos até a Umbanda comecaram a se delinear a partir da
convivéncia com a sogra, “quando ele [marido] me levou a conhecer a mae dele, eu conheci um
outro mundo, uma outra forma de ver o mundo, que eu ndo conhecia”. A senhora era uma
médium, nao pertencia a nenhuma tradicdo religiosa mas participava de rituais em uma
“casinha”. Sofia tinha 25 anos quando comecou a conhecer este outro mundo. Era uma pessoa
muito aberta, antes mesmo de conhecer essa senhora se interessava por assuntos sobre
mediunidade, principalmente por meio dos filmes. Ela foi percebendo, ao longo do tempo, que
“havia outras forcas, havia algo maior, tinha de haver algo maior”. Certo dia, teve a sensagao
que alguém havia lhe feito algum trabalho e pensou em procurar um senhor que havia visto em
um programa na televisdo falando coisas interessantes sobre o assunto. Esse homem era o Pai

Jodo de Yemanja. Ela decidiu procurar na infernet o contato desse homem, pois buscava

%Jogo divinatorio de baralho de Tarot que contém 78 cartas.
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algumas certezas para suas inquietacdes espirituais.

Com o doloroso falecimento do companheiro, Maria Marizete sentiu que as coisas nao
estavam bem em sua vida. Estavam a “acontecer coisas na minha vida um bocado esquisitas” e
ela sentiu que precisava de uma consulta. Havia um casal de amigos com quem ela comentou
que desejava encontrar possiveis respostas para sua vida, ja que nao andava se sentindo bem
naquele momento. A amiga, que conhecia e ja tinha ido as consultas do Pai Jodo, disse-lhe:
“Olha, eu nao sei se acreditas ou nao, mas eu conhego um senhor — noés também, de vez em
quando vamos l4, € um senhor que deita jogo.”. E ela disse: “Jogo?! Mas eu nao quero jogo! Eu
ndo quero ser viciada no jogo!”. Passado o mal entendido, apds a amiga explicar que isso
estava relacionado com “deitar cartas e buzios”, Marizete achou que tudo bem, pois ja estava
familiarizada com o jogo das cartas de tarot, uma jungao de significa¢des ja havia ouvido falar
e visto em revistas populares. Dessa forma, pediu que a amiga marcasse uma consulta, pois
estava mesmo a necessitar - “tenho as minhas filhas, tenho a minha vida e eu preciso tocar a
minha vida para a frente”, dizia ela.

Maria Luisa de Oxum disse que conheceu a Umbanda por necessidade. Foi sua a mae,
que no intuito de ajuda-la em um momento dificil de sua vida no ano de 2018, a levou até o
Terreiro do Pai Jodo. Segundo ela, a vida “andava desestruturada” - seu casamento ia mal e ela
achava que iria se separar. O primeiro contato foi feito pela infernet: “a minha mae, na altura,
via muitas /ives. Uma delas era no Brasil e outra /ive era com o pai Jodo e com outra senhora,
que também estava no Brasil, mas que, de vez em quando, vinha a Portugal. Eu necessitava.
Foi o que me ajudou”. Contou que no ano anterior a esse evento, a sogra a havia levado a “um

senhor” que andava a frequentar. Ao chegar no local,

. . . tinha 14 uma fotografia minha, do meu filho e do meu marido e o intuito era a minha
sogra pedir-lhe as coisas e deixar de pagar. Mas ndo. Pensava eu. Nao. O intuito era
mesmo fazer trabalhos. E, entdo, o senhor pediu-me cabelo, pediu-me e eu achei aquilo
tudo muito estranho. E eu, face a fotografia do meu filho, acabei por dar uma madeixa
de cabelo. “Que mal é que podera fazer”, pensei eu. Mas fez. Fez muito mal.

Maria Luisa passou a atribuir a essa situacdo os males que passaram a importunar. A
partir desse evento, sua vida desandou: “andava revoltada com tudo e com todos”. Certo dia,
sua mae falou que havia conversado com um Pai de Santo durante uma /ive e que este havia
dito que, para ajuda-la, era necessario desfazer o trabalho. Ela aceitou a ajuda. Apesar da
distancia do Terreiro, passou a frequentd-lo com a mae. Ela conta sobre sua experiéncia com

Pai Jodo: “o primeiro encontro com ele foi uma consulta. Ele jogou e disse: “Tem de fazer o
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> Analisando o jogo que tirou para Maria Luisa, o Pai Jodo “falou coisas

banho, o descarrego
que ninguém poderia saber se eu ndo falei com ninguém”. Na semana seguinte, ela fez o bori e
comecou a frequentar regularmente a casa de Pai Jodo.

Maria da Nazaré chegou a Umbanda por uma curiosidade que foi despertada quando
ouviu falar sobre os santos. Como estava, em determinado periodo da vida, a sentir-se mal,

decidiu ir em busca até encontrar uma Casa de Santo:

Eu sempre tive curiosidade quando comecaram a aparecer ca pais e maes de santos. Ha
uns anos atrds uma amiga minha levou-me a uma Mde de Santo em Lisboa, que era a
Dona Maria, eram brasileiros, eram um casal. A senhora deitou-me uns buzios €
disse-me tudo e, pronto, eu fiquei impressionada com aquilo.

No instante em que a Umbanda aparece como um caminho religioso, as reagdes de cada
interlocutora sdo bastante particulares. Enquanto algumas assumem que tinham preconceitos,
outras entrevistadas afirmam que ja tinham a “cabeca aberta” para “essas coisas”, seja porque
ja haviam feito contato ou visto na midia outras manifesta¢des espirituais que envolviam o jogo
das cartas, por exemplo, ou por terem vivenciado algum evento de ordem espiritual em
determinado momento da vida.

O que une quase todas ¢ o facto de terem construido esse trajeto até ao Terreiro por
meio de redes envolvendo outras mulheres, sejam elas uma amiga ou uma familiar, embora
tenha caso em que a busca foi por vontade propria: No instante em que precisavam de algum
auxilio, a Umbanda foi apresentada como um caminho possivel. O pesquisador Ismael Pordeus
Jr. (2009) compreende que o espaco das religides afro-brasileiras em Portugal contribuiu como
um canal de comunicagdo para as mulheres. Ao observar que a religido consegue englobar as

aflicdes de vidas das mulheres portuguesas, o autor afirma que

. .. em todas essas narracdes ¢ de destacar a presenca maciga de portugueses praticando
as religides luso-afro-brasileiras. A conversao deve-se aos mais diversos aspectos dos
estados de aflicdo do cotidiano, como se pode perceber pelas falas preponderantemente
femininas (Pordeus Jr., 2009: 95).

Além disso, ¢ possivel pensar que a chegada dessas mulheres at¢ a Umbanda tem
alguma coisa a ver com a constru¢ao publica de uma religido que buscava se legitimar, na
disputa por espago e direitos, uma vez que “os meios de comunicacao tém sido um caminho

privilegiado por eles, em diferentes situagdes, para publicitar suas percepcdes acerca dos

Ato de purificar o corpo ou o ambiente das “energias negativas”. Pode ser realizado através de um banho
preparado com ervas determinadas pelas entidades com o objetivo de restabelecer o bem-estar fisico e mental.
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modos aceitaveis ou reprovaveis de construcao da identidade umbandista no espago publico”,
como declarou Boniolo (2019: 23). A presenga de Pai Jodo em reportagens veiculadas em
canais de televisdo ou na internet demonstra que, quando passa a circular em determinados
espacgos, a informagdo se difunde de maneira distinta. Ou seja, a construcdo de uma boa
imagem publica possibilita a desconstru¢do dos imaginarios que vinculam a Umbanda a
bruxaria e promovem conota¢des maléficas da religido.

A configuragdo social da Umbanda estd permeada por preconceitos, racismos,
intolerancia e falta de informacao. Isso pode ser explicado, por exemplo, pelo facto de todas
essas mulheres serem oriundas de familias catélicas, uma identidade religiosa comum, em
diferentes momentos da vida. Porém, o que fica evidente a partir de suas memorias € que esse
pertencimento ao catolicismo nao se deu sem questionamentos, e também que as possibilidades
de escolher outra religido foram abracadas em diversos instantes, seja por motivos familiares
ou de outra ordem intima e particular.

Esses percursos de vida e os trajetos que as interlocutoras desenharam para chegar ao
Terreiro formam um complexo processo que ultrapassou as visdes de mundo estabelecidas,
criando novas formas de perceber a si € a outros mundos ndo visiveis. Como percebemos,
grande parte das interlocutoras advém de uma religiosidade no catolicismo. Porém, a partir das
redes de acolhimento, as necessidades fisicas e espirituais e os “chamados”, elas iniciam um
processo de questionamento daquilo que sempre foi dado como o “caminho certo”.

Algumas ocorreram em momentos de infortinios, quando necessitava de ajuda
espiritual para resolver ou ter respostas para os problemas materiais que as afligiam. O auxilio
espiritual foi importante para esse momento de chegada ao Terreiro, a consulta - ouvir o que o
ordculo diz, o que os buzios’'dizem - aparece como um dos principais motivos. Se para
algumas foi uma identificacdo ou iniciacdo imediata, para outras, houve um caminho longo até
chegarem ao sentido do pertencer, de iniciar e se desenvolver. Como vimos anteriormente, a
chegada até o Terreiro foi mediada por diferentes elementos: em alguns casos, através de uma
rede de contato, em outros casos, por iniciativa individual. Em todo caso, a maioria chegou
motivada por obter uma consulta com as cartas € os buzios que pudessem apontar novos
caminhos e/ou revelar respostas para alguma aflicdo ou infortinio que estavam vivenciando.
Além disso, algumas relatam que, antes desse contato, ja haviam tido algum tipo de indicacao

de que precisavam desenvolver sua espiritualidade:

10 sistema do jogo de buzios se baseia numa combinagio de dezesseis odus, os signos de If4, e estdo relacionados
aos destinos humanos. Esses dezesseis odus sdo recombinados entre si, formando um sistema de 256
possibilidades (Verger, 1981).
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Alguns dos filhos frequentaram cartomantes ou consultas com outros umbandistas antes
de chegarem ali. Outros eram catodlicos e nunca tiveram uma vivéncia religiosa para
além da Igreja. Uma das filhas, inclusive, relembra que era professora de catecismo. No
entanto, todos passaram por situagdes, como a morte de alguém proximo, doengas ou
falta de perspectiva na vida que os levaram até o Terreiro. Essas motivagdes ndo eram
desprezadas por Pai Jodo quando me apresentava aos seus filhos de santo. Ele sempre
fez questdo de que eles contassem o que havia mudado em suas vidas desde que
entraram para o Terreiro (Boniolo, 2019: 167).

A consulta estabelece uma primeira relagdo com o Terreiro, que € a de cliente. As
consultas s3o pagas, mas hd ocasides em que sdo gratuitas. Como ja havia descrito Boniolo
(2019: 168), para Pai Jodao “nao era aceitavel que um filho deixasse de realizar uma obrigacao
por ndo ter condigdes de pagar”. A autora descreve com riqueza de detalhes o Terreiro de Pai
Jodo, comentando seus espagos rituais (como o barracdo, por exemplo), a sala, a cozinha, os
quartos dos Orixds, etc, além de situar onde ficam o congd’™ e os axés da casa e descrever o
jardim onde ficam as plantas que sao usadas nos rituais do ZTerreiro, como o banho de ervas.

A chegada das nossas interlocutoras na Tenda Mae Yemanja teve a ver com uma rede de
relacdes que as fizeram chegar até aquele espaco fisico. Inés, por exemplo, contou que sua
primeira vez no local aconteceu no verdo do ano de 2017. Ela me confessou que tinha muita
curiosidade pelo jogo das cartas, mas que também sentia tanto medo do que poderia ouvir do
sacerdote, como também medo do espaco do Terreiro. Sua primeira ida foi de carro com

algumas amigas, entre elas Ana:

Elas levaram-me. Pronto, eu ndo tinha carro, ndo ¢? Elas levaram-me. E aquilo foi tao
estranho.... Ainda hoje eu ndo consigo descrever o que eu senti a primeira vez que entrei
no Terreiro do pai Jodo. Porque ¢ assim: ao mesmo tempo tu sentes ali uma calma ou
algo que te acalme, apesar de que, para mim, era novidade, e eu estava ali... “Mas isto é
o qué?”’. So6 que, quando comeca os tambores € que.... Eu fiquei toda arrepiada. Nao
consigo descrever.

Foi também por meio de uma amiga frequentadora do Pai Jodo que Mae Marizete
chegou a casa. Nesse periodo, ainda ndo havia o Terreiro como e onde ele ¢ estruturado
atualmente, mas o Pai de Santo ja realizava as consultas. Naquele periodo, ndo havia o recurso
da internet tdo bem estabelecido para esse fim. Mae Marizete chegou ao Pai de Santo, por conta
do “boca-a-boca”. A amiga havia marcado a consulta e entdo “de repente, comego toda a

tremer, por dentro e por fora. . . E depois com suores frios, suores quentes, até¢ que...perdi.”

2 Altar onde ficam as imagens, simbolos, velas entre outros objetos ritualisticos do Terreiro de Umbanda.
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Esse fendmeno aconteceu, porque segundo o Pai-de-Santo, ela tinha uns Eguns™. Naquela
altura ndo fazia ideia do que era um Egun, porém depois que despertou, o Pai contou o que se

tinha passado:

Marizete: “Mas o que ¢ isso, um Egun?

Pai Jodo: “Quem ja partiu, quem ja morreu...”.

Marizete: “Quem? O pai da minha filha?”.

Pai Jodo: “Nao, ¢ um homem, mas ¢ um homem ja... que era da familia”.

Essa experiéncia foi confrontada com as memorias da mae, em busca de quem seria o
Egun. A mae confirmou que o tal homem, era da familia do seu pai e que havia se suicidado,
embora ela ndo o houvesse conhecido, se lembrava da historia. Marizete sabia agora que,
“entdo, o homem [Pai Jodo] ndo mentiu”. No caso de Sofia, ja eram outros tempos. A presenca
de Pai Jodo ja circulava pela internet e pela televisdo e uma coisa levou a outra. Ela ainda

estava em busca de certezas sobre os infortunios espirituais que a atingiam, e

Assim, fui procurar na internet pelo Pai Jodo porque eu tinha visto um programa que
tinha dado na televisdo uma entrevista que lhe fizeram.[...] E eu lembrava-me dele. E
eu, oh pa: eu gostava de ir 14 falar com aquele senhor, ver como é que era. Porque eu
tinha adorado a entrevista né? Entdo um dia disse a avd do [filho]: oh, Rosa eu vou
procurar na internet e hei-de de encontrar o contacto. Entdo consegui encontrar o
contacto do Pai Jodo. Entdo um dia fomos 14 e, pronto, foi assim que a coisa se deu.

Buscava esse conforto espiritual, mas também pensava na saude do filho que ¢
diabético, tentava ““a via espiritual porque felizmente ela existe [...] eu vou recorrer a tudo o que
estiver ao meu alcance para tentar ajuda-lo”. Assim, encontrou o Pai Jodo e foi até o Terreiro.
No primeiro més que comecou a frequentar o espaco, ja tinha que conseguir a “roupa branca
para comegar a ir desenvolver”.

O facto de Sofia pensar tanto na satde fisica quanto na propria saude emocional,
corresponde ao que Paula Montero (1985: 100) disse sobre a justificativa das consultas e a
adesdo a esta religido. Segundo a autora, “ao lado das adesdes que se fazem sob influéncia
familiar, o aparecimento de doengas ou disturbios generalizados do comportamento ¢ ou do
bem-estar sdo as razdes mais frequentemente levantadas”. Montero divide as definigdes de
doenca em dois grupos: doenca material e doenga espiritual. No caso de doengas de
competéncia material o tratamento indicado deverd ser conjunto, através de idas ao médico e

frequéncia ao Terreiro. Se confirmar doengas espirituais, pode ser o caso de cuidar de um

"Termo utilizado para designar o espirito de alguém que ja faleceu.
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“feitico” ou desenvolver a “mediunidade”. Ana estava sofrendo o luto pela morte do primo.
Estava em busca de algumas respostas, decidiu procurar na Umbanda por meio do oraculo, do

jogo de buzios.

Entao, fez ali um click. Mas apesar disso eu continuei a gozar com o assunto. [...]JEra
tudo tdo abstrato, e como eu sou uma defensora da ciéncia e de tudo o que ¢ da
matematica, de tudo o que € mais racional [...] Entretanto, eu vim num sabado de manha
a consulta com o pai, e a tarde havia uma gira, e o pai convidou-nos a vir e eu voltei a
tarde, para vir a gira, quando a entidade (Seu Zé Pilintra) que desceu, disse-me também
inimeras coisas acerca de mim, acerca do meu primo e de como tinha sido o acidente
dele, da morte dele, e o motivo pelo qual essa morte aconteceu [...] achei que era muito
estranho saber daquilo tudo e muita coisa batia certo, outra eu ndo sabia, mas realmente
estava ali a responder um bocado as minhas inquietacdes. Entretanto, a minha mae veio
também conhecer o pai Jodo e tinha um problema de saude, fez bori, ficou bastante
melhor e eu entrei para a roda por conta de todos estes factos, acabei por entrar a roda, e
foi das melhores coisas que fiz até¢ hoje. Eu ndo seria a pessoa que sou hoje, se nao
estivesse no axé. Eu ndo chegaria tdo perto da minha missao na Terra se nao estivesse
no axé. Eu ndo seria tdo feliz, se ndo estivesse no axeé.

Essas respostas foram reconfortantes o suficiente para esclarecer o que angustiava Anae
também comegaram a desenhar um outro sentido para ela, levando-a a frequentar e pertencer a
essa nova comunidade religiosa. Quando Inés partilhou os seus momentos de angustia com a
amiga, Ana logo indicou-lhe o Terreiro do Pai Jodo como um lugar de conforto para situagdes
dificeis, respeitando o medo da amiga, mas logo convencendo-a de que uma consulta com o

Pai de Santo poderia ser de grande ajuda.

... quando eu vim do senhor Z¢, comecei a chorar € nunca mais parei de chorar. Nao te
sei explicar porqué, mas eu chorava, chorava, chorava.... E olha que eu ndo sou de
chorar. Eu, para chorar, ¢ muito dificil. Mas ali.... Acho que foi a minha liberagao, foi
chorar. Depois, eu continuei a frequentar o Terreiro. Sempre que eu vi a gira, a Ana
dizia e perguntava.... Ela nunca dizia para eu ir. Ela dizia: “Se quiseres vir connosco...”.
Eu estava sempre pronta para ir, porque eu tinha gostado da primeira vez. E depois
houve uma das vezes em que o pai Jodo disse: “Ou vestes-te de branco, ou entdo nao
entras aqui mais.”. Porque ele andava sempre a dizer que eu tinha de me vestir de
branco, mas eu dizia: “Pai Jodo, mas eu gosto de andar aqui, mas eu gostava de andar s
assim. Eu ndo me importo de ajudar, mas eu ndo queria vestir-me de branco porque
para mim, vestir de branco é uma grande obriga¢do (grifos nossos).

J& Isabel chegou ao Terreiro levada por uma vizinha, participando de imediato de uma
gira. Ela narrou como se sentiu ao entrar em contato com aquele ambiente, que era tao

diferente do catolicismo ao qual estava acostumada. Pensava:
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Oh meu Deus... eu estou louca [...] Mas por outro lado, eu passava aquela semana
melhor, ou seja, com alguma leveza. E, quando, realmente, eu fiz um tratamento,
pronto, levei um ebo, levei uns banhos, eu parece que sairam mil quilos de cima da
minha pessoa € comecei a ouvir o que o pai Jodo dizia: “Isabel, tu tens que te
desenvolver.”. Mas eu sou uma cabeca muito dura, eu era muito.... As minhas raizes
religiosas eram muito fortes.

Pai Jodo continuou dizendo que ela precisava se desenvolver, mas ela ndo concebia a
ideia. Segundo o Pai de Santo, a inquietude que sentia era porque “estava a ser muito
apoquentada pelos avos” — que j& haviam partido deste plano — e ela precisava “se
desenvolver”. Quando comegou a sentir na pele o contato com os espiritos percebeu que era
possivel. Os rituais passaram a fazer sentido no corpo. “E entdo depois acabei percebendo, fiz
um bori e quando sai de 14, sai num estado zen.” Nessa relacdo que comegava a construir, ela
percebia que “a Igreja Catolica nunca me ajudou e eu passei muitas horas dentro da igreja a
pedir ajuda. Eu senti que a Umbanda me ajudou. Senti na pele, senti no cérebro, senti no corpo
todo”. Isso foi crucial para a sua iniciagdo, realizada no ano de 2015, e sua permanéncia no
Terreiro.

Em 2018, Maria da Nazaré Formiga foi a uma loja esotérica em Coina e perguntou a
atendente se ela conhecia algum Pai de Santo. Ela reforgou que buscava por uma pessoa
honesta, ao que a atendente respondeu que havia um que se chamava Jodo, mas nao sabia dizer
exatamente onde era o seu Terreiro. Maria da Nazaré perguntou a moga se ela poderia anotar o
contato dele na proxima vez que viesse até a loja. Esse evento a despertou para uma busca,
levando-a a procurar por Pais e Mdes de Santo no Facebook, até que um dia encontrou o perfil

de Pai Jodo nessa rede social:

Mas eu no Facebook ia vendo pais e maes de santo ¢ a alguns ia pedindo amizade e um
dia encontrei o pai Jodo. Eu comecei a ver o Facebook dele, eu estava bem mal, e
mandei-lhe mensagem, ele deu-me o numero de telefone e eu liguei-lhe. Estivemos a
falar e ele disse-me “olha, eu ndo quero que tu esperes. Tu na sexta-feira vens cd, que eu
a sexta-feira dou consultas por caridade, e tu vens c4, porque tu precisas mesmo de
ajuda”. Eu disse que na sexta-feira também ndo podia porque tinha de trabalhar e ele
disse “entdo vem no sabado”. Ele fez-me a consulta e ndo me levou nada. A partir dali
ele disse-me o que tinha de fazer.

Segundo o Pai de Santo, alguém estava a fazer-lhe mal: “eu desconfiava, mas ele que
identificou. Houve uma noite que fui a gira - estava so a assistir”’, entdo alguém lhe perguntou

porque ¢ que ela ndo estava com a roupa branca. "O Pai Jodo disse-me para fazer a roupa”, e
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assim ela fez. Um dia ela passou de observadora para participante e entrou na gira. Em 30 de
dezembro de 2017, ela se vestiu de branco pela primeira vez.

Sénia ndo acreditou de imediato quando o Pai-de-Santo disse a ela que precisava se
iniciar. Nao queria se envolver na religido. Seguiu a vida como antes. Alguns meses apds a
consulta na qual foi alertada sobre as perdas que poderia sofrer, foi demitida do emprego que
estava como efetiva, isso a deixou sem condi¢des financeiras para cuidar da filha mais velha,
que € uma pessoa com autismo. Por esse motivo, perdeu a guarda legal da filha. Em meio a
esse desespero, a conversa com Pai Jodo nao lhe saia da cabeca. Dessa forma, decidiu retornar
ao Terreiro para se consultar novamente. Na consulta, Pai Jodo disse a ela que havia
consequéncias para quem ndo se iniciava quando se tinha conhecimento, era diferente de
quando ndo se tem conhecimento da situacdo. E ela havia sido avisada. O facto de ela ter
recusado a incumbéncia, gerou as grandes perdas que comecgaram a acontecer a partir de entdo.
Sonia aceitou sua incumbéncia e se iniciou.

Nessas narrativas as interlocutoras afirmam a ideia de que a chegada pode acontecer por
diferentes meios e motivos, porém, ¢ no contexto de sofrimento e de crises existenciais que o
chamado ¢ realmente levado a sério. Doencas, acidentes imprevisiveis, perdas dramaticas
configuram o rol de motivos que levam a reconhecer o chamado. Luiz Assungdo (2010), em
pesquisa etnografica realizada em 7erreiros de Umbanda do Nordeste brasileiro, faz uma

elucidagdo muito interessante:

. . esse ¢ o0 momento que o sofrimento assumido passa a ser substituido por praticas
sagradas. O sofrimento ¢ apresentado como uma condi¢do primeira, como sofrer para
ficar puro e limpar assim os caminhos para a pratica religiosa. A fé vai leva-la por meio

de leituras e orientagdes dos guias espirituais por esse caminho (Assungdo, 2010: 173).

Foi possivel notar que entre as interlocutoras, por se tratar de um universo religioso
ainda desconhecido, era comum levar um susto ao receber a noticia da necessidade de se
“desenvolver”. Além disso, pesava o facto de que quanto maior o envolvimento com os dogmas
catolicos maior a sensacdo de estranhamento ¢ medo da ritualistica (sacrificio, bori, etc). A
iniciagdo e a participacdo mais confiante, normalmente, ocorre quando o individuo ja
apresentado ao grupo vai participando das atividades, conhecendo o espago ritual e seus

integrantes para so entdo reafirmar a decisao de se iniciar.
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4.2 "Eu senti que a Umbanda me ajudou. Senti na pele, senti no cérebro, senti no corpo
todo'”*: acolhimento, cura e caridade

E uma caracteristica das religides afro-brasileiras serem mais acolhedoras com a
diferenca do que a tradigdo cristd. E sabido também que na tradi¢do cristd, tanto catolica quanto
evangélica, os dogmas sdo rigorosos com a tematica da diversidade sexual, com o controle dos
corpos, especialmente das mulheres, e ainda com questdes como o divorcio. Sendo assim,
alguns temas ainda latentes na Igreja Catdlica como o tipo ou comprimento das roupas que uma
mulher veste ou a ndo aceitagdo do divorcio foram motivos para afastamento da Igreja para
algumas das interlocutoras.

Para Inés, filha de pais com uma devocgdo catolica rigorosa, a Umbanda era um espago
onde ela ndo se sentia julgada, onde o conservadorismo religioso cristdo nao era marcante, ou
seja, um espaco de compreensao. Tal qual contou Nazaré sobre a compreensdo de suas
auséncias por conta das jornadas de trabalho, mesmo quando faltava com uma obrigagdo nao
era julgada. Para Isabel “foi realmente a Igreja Catoélica ndo ter dado resposta aos meus
problemas de mediunidade, que me estavam a atacar”, que motivou a procura por outro
caminho religioso.

Nas narrativas € perceptivel que a forma como foram acolhidas no Terreiro revelou a
vontade de continuar, sendo ele visto como um espaco que valoriza a presenca delas. Pai Jodo,
em uma conversa, chegou a ressaltar a importancia das mulheres, afirmando que na Umbanda
ndo tem discriminacao de género. As mulheres sdo, segundo ele, mais importantes que os
homens, pois existem coisas que s6 as mulheres podem fazer, como vestir aos Orixds, e tratar
das Iydmis” - praticas consideradas importantes na religidio. HA também outro aspecto
ressaltado, que € o facto de as ofertas financeiras nao serem super valorizadas, tal como na
Igreja Catolica e mesmo na igreja evangélica Universal do Reino de Deus. Pelo menos, essa foi

a percepcao de Inés, que sobre sua primeira ida ao Terreiro disse o seguinte:

Eu fui fazer um ebo. [...] E o pai Jodo, na hora de.... Eu fui perguntar quanto que era,
porque eu ndo sabia se essas coisas se pagavam. E o pai Jodo disse que sabia que eu ndo
tinha a cueca para dar. E eu ndo tinha. E aquilo foi muito importante para mim. Eu acho
que foi aquilo que me levou a acreditar na religido [grifos nossos] Porque se, naquele
momento, me tivessem pedido dinheiro, eu ia atras daquilo que a minha mae me tinha

"Trecho da entrevista realizada com Isabel em 2021.
S Representagdo coletiva das entidades genitoras ancestrais femininas, divindade das praticas religiosas
afro-brasileiras.



73

dito: que s6 iam querer dinheiro e que aquilo era tudo mentira.

Sonia s6 foi ao Terreiro apods muitas perdas. Foi a partir do contacto com a Umbanda,
até mesmo antes de se iniciar, que ela comegou a seguir um novo caminho de vida. Havia
perdido o emprego e também a guarda da filha, mas estava conseguindo se reorganizar. Algum
tempo depois conseguiu um outro emprego, a guarda da filha novamente, além disso, a

gravidez seguinte teve outro sentido pois fez parte do processo de cura.

A Tsis tem 5 anos, eu quando engravidei dela ja estava no Terreiro, tem um problema
cromossdmico que ¢ onde vem a deficiéncia dos descendentes, portanto foi uma situagdo que
eu fiquei assim: ‘Meu Deus! O que ¢ que eu vou fazer?’, foi assim, quando eu engravidei da
Isis. O pai Jodo apressou-se logo a fazer ali uma série de trabalhos, e coisas que eram
necessarias para tudo correr bem, fiz inclusive um bori, o pai fez um bori para Isis, com ela
ainda na barriga, quando ela tinha 7 meses, e nasceu bem, gracas a Deus, e 0 médico que fez a
cesariana, ela nasceu de cesariana, disse que a Isis era o bebé milagre, porque ele diz que nunca
me disse para eu ndo ficar nervosa, mas que no entender dele nunca achou que fosse uma
situacdo que fosse correr bem, no entanto correu, ela ta aqui... ta s6 a fazer asneira... com saude
e muita vida.

Esse evento marcante na vida de Sonia pode ser pensado como um processo
compartilhado de cuidados. Ela tinha medo de atravessar outra gravidez porém a ajuda do
Pai-de-Santo, dos Orixas e dos/das irmaos/irmas do Terreiro, que se mostravam presentes €
auxiliavam espiritualmente, funcionou como uma rede de apoio em um momento muito dificil.
Maria Gomes de Medeiros ¢ Ana Cristina Marinho (2020) ao analisarem a cultura presente em
Terreiros de Umbanda e Jurema em Jodo Pessoa (Brasil), percebem a forca desses espacos na
construcdo de uma sociedade igualitaria, com base no empoderamento das minorias. As
pesquisadoras argumentam que os Terreiros revelam-se como instrumentos de transmissdo,
transformagdo e reinvencao de cultura, saberes e fazeres. Tal reflexdo também estd presente no

relato de Mae Marizete:



74

Eu, depois de ter ido as consultas ao pai Jodo, a minha vida comecou a.... Ele fez-me
uns Ebos, abriu-me uns caminhos e a minha vida comegou depois a despertar. Foi ai
que eu entrei para o hospital, a trabalhar. Mas eu trabalhava no hospital, fazia o meu
horario no hospital, depois arranjei mais um escritdrio para limpar, andei sempre assim:
hospital... tudo o que eu podia fazer por fora, eu fazia. Lavei umas escadas, porque eu
precisava de ganhar dinheiro. E tanto é que, quando... pronto, eu quando vim morar para
este lado com o pai Jodo, como ele depois acaba por abrir barracao e nos... e depois
precisava de alguém para preparar os trabalhos, para fazer as coisas. Eu fui
aprendendo durante aquele tempozinho que andamos assim, tipo namoro. E foi assim,
entdo, que depois acabei por sair do hospital, porque também me magoei. Arranjei aqui
umas herniazinhas na coluna derivado aos pesos e isso tudo, dos doentes e, pronto,
acabei por me vir embora e ficar entdo, j4, em casa, vamos l4, porque ele precisava de
alguém que o ajudasse a preparar as coisas, porque ele também trabalhava, ele
trabalhava na camara. Depois tinha as consultas, depois havia os tais trabalhos que era
necessario estarem preparados ja para aquela hora ele poder ir fazer aos clientes e
assim sucessivamente [grifos nossos].

Dessa forma, obter apoio quando € necessario, ou ainda viver o processo do luto em
comunidade, como aconteceu com Ana, ¢ encontrar no grupo o conforto e a paz que se busca
apds ou em meio a processos pessoais traumaticos. O acolhimento que tiveram na Umbanda ¢
apontado como um dos principais motivos que as levaram a conversdo. Esse acolhimento
aconteceu em diversos sentidos. Maria de Nazaré Formiga relatou que, mesmo quando ndo
podia ir ao Terreiro por causa do trabalho, Pai Jodo lhe dizia: “tem calma, vai correr tudo bem”.
Diferente da percep¢do que ela tinha com relagdo a Igreja Catolica, que era uma “hipocrisia”
dado que percebia a falta de ajuda para com os fiéis.

Maria de Nazaré fez questdo de ressaltar que Pai Jodo havia atendido ela desde o
primeiro instante sem cobrar nada, enquanto que na Igreja catolica e com as Testemunhas de
Jeova pareciam ndo compreender que hd pessoas que ndo podem dar dinheiro ou contribuir
com o dizimo. Assim, sentia que havia uma maior aceitacdo da limitacdo das pessoas e
compreensdo sobre a vida. J& para In€s, o acolhimento se deu quando teve que lidar com
sacrificio dos animais, pois era uma atividade conflituosa para ela desde crianga. Isso a deixava
confusa: “Mesmo quando a minha mae matava galinhas, eu arrancava a fugir . . . E a cena do
sangue, isso tudo, mexe muito comigo”. Entdo, sempre que o ritual aparecia Pai Jodo a
tranquilizava, “ele dizia-me: ndo te preocupes. Se ndo quiseres olhar, nao olhas. Tu nunca vais
ter que matar animais”. A paciéncia e ensinamentos de Pai Jodo, foram receptivos pois diziam

que ela ndo seria obrigada a fazer o que ndo quisesse.
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)

O fundamento central dos Terreiros de Umbanda estd ancorado na ajuda do “outro”,
por isso a caridade ¢ uma habilidade do desenvolvimento dentro da religido. tanto no momento
de acolher as pessoas mais necessitadas materialmente ou espiritualmente, quanto no momento
de transmissao do valor e de seu significado para “se desenvolver” no Terreiro. Os trabalhos
realizados para “ajudar os outros” sdo destacados dentro do grupo, pois eles sao reveladores
sobre as praticas do Terreiro, do Pai de Santo e das entidades. Pelo menos ¢ dessa forma que

Mae Marizete percebe. Segundo ela:

As pessoas depois telefonaram para o pai satisfeitas, agradeceram, que realmente —
muitos até sdo feitos de caridade, foi uma caridade que se fez — porque aqui o pai ndo
fecha a porta a ninguém, desde que as pessoas venham com fé e cora¢do aberto, o pai,
se for preciso, ndo cobra um tostdo [grifos nossos| A pessoa estd a precisar de ajuda,
ndo € por isso que se vai embora sem fazer um trabalho, ou sem fazer uns banhos, ou
sem fazer seja o que for, quando o pai detecta essas coisas.

Dessa forma, a caridade também visa a afirma¢do do grupo, acaba sendo um
compromisso, uma responsabilidade. Inés relatou que quando fez a consulta, o Pai-de-Santo

“deitou os buzios” e disse que ela tinha que desenvolver.

E eu, para mim: desenvolver, mas o que ¢ que isso quer dizer? Mas desenvolver como?.
E ele: ‘O teu caminho... Para tu conseguires ter caminho, tu tens que vir para aqui, tens
que te vestir de branco, fens que aprender. Porque tu, para ajudares os outros, primeiro
tens que te ajudar a ti’ [grifos nossos] E isso para mim foi assim... E eu disse mesmo a
ele: Eu estou farta de ajudar os outros, porque na altura em que eu precisei ninguém me
ajudou.

Apesar da resisténcia inicial, Inés compreendeu a importancia € o compromisso que
deveria ter. O proposito com o qual todo esse trabalho no Terreiro ¢ encarado estd no sentido de
ajudar o proximo. Ainda que Inés tenha tido experiéncias anteriores em que ninguém se
sensibilizou para ajuda-la, ela compreendeu que tudo valeria a pena pois ela, antes de ajudar as

1 13 . 2 o~ . .
pessoas, passaria a encontrar “o seu caminho”. Compaixao, amor, caridade, acolhimento e
compromisso com o bem sdo principios da Umbanda e nos relatos de algumas interlocutoras,

surge a reflex@o sobre os principios da doutrina. Isabel me diz que:

Doutrinar algumas mentes que no6s vemos por ai, tentar que algumas pessoas metam no
coragdo o amor, em vez de raiva, tentar espalhar sorrisos, em vez de mau humor. E eu
tento, no meu dia-a-dia, implementar principios doutrindrios as pessoas que nao sao so
da Umbanda, mas que, principalmente, sendo eu — passo o termo — uma médium com
um nivel muito baixinho, mas fenho uma obrigac¢do acrescida de ajudar quem me
rodeia [grifos nossos].
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Nessa forma de ver o mundo e as outras pessoas ela assume que Umbanda a fez “olhar
para a natureza de forma diferente”. Mais que uma religido, para Isabel, a Umbanda “¢ uma
forca viva da natureza, quando noés, de facto, estamos em alerta, apercebemo-nos de que faz
todo o sentido”. Ela deseja que as pessoas fiquem bem, assim como ela ficou. Entdo o

proposito estd em fazer o bem a alguém.

Eu acho que ndo h4 nada melhor do que nds termos este sentido de dever cumprido.
Ajudamos. Quem ¢€? Nao sei, ndo fago a minima ideia. Mas fizemos algo de bom a
alguém!” No sentido do “evoluir” [...] foi uma evolugdo pessoal e espiritual porque,
apesar de eu ter um bom emprego, um bom ordenado, um bom carro, uma boa casa [...]
Espiritualmente, eu estou muito mais forte [grifos nossos] do que aquilo que fui.

E os efeitos e resultados do trabalho e desenvolvimento na religiosidade tornam-se a

motivacao principal. Mae Marizete afirma que a alegria e prazer de ajudar o outro

E olha uma coisa que me deu imenso prazer foi uma rapariga que nos ajudamos que ja
ndo estava a conseguir andar e nos fizemos com ela a feitura dela, ela é Oxald , ¢é
Olufa, e fizemos com ela, ajuddmo-la, ela ndo conseguia andar. Foi muito muito
complicado, toda a feitura dela, foi tao dificil mas depois foi tdo bom depois vé-la a
conseguir sair dali a andar [grifos nossos]. Ela ja ndo andava, ela saiu dali a andar. E
depois quando tu vés estas coisas ficas sempre feliz ndo &?

Pensando sobre a participacdo das mulheres nas praticas religiosas, hd uma abordagem
interessante para pensar o contexto portugués. Foi nesse sentido que Lena Gemzde (2000)
focalizou sua pesquisa nos pensamentos, praticas e discursos das proprias mulheres sobre o
dominio religioso em Vila Branca, um pseudonimo para uma pequena cidade situada na costa
norte de Portugal. A observacdo etnografica centralizou as mulheres na conducdo do fendmeno
religioso, assim, a autora, a partir das seguintes questdes de pesquisa: “como ¢ a religido do
ponto de vista das mulheres?” e “como se manifesta a feminizacdo da religiao?" (Gemzoe,
2000: 29) desenhou o conceito de ‘feminizacao’ da religiosidade partindo de trés elementos.

Em primeiro lugar, considerou que ha uma predomindncia numérica das mulheres na
participagdo em atividades religiosas. Em segundo, a feminizacdo destaca o processo de
interpretagdo feminina teoldgica e pratica da religiosidade, pelo qual as mulheres, com quais
pesquisou, estabelecem significados das praticas e simbolos em termos de suas proprias
preocupagdes e experiéncias. E por fim, a “feminizacdo” se d4 como um processo de

interpretagdo estabelecida por meio da elaboracdo de conhecimentos e competéncias religiosas
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que as constituem como “‘autoridades religiosas”, citando a autora o exemplo do controle das
mulheres e a responsabilidades delas em lidar com rituais de morte, manifestadas pela
autoridade religiosa reconhecida (Gemzoe, 2000).

A obra de Lena GemzOe constitui de facto uma atualizagdo do conceito de
‘feminiza¢do’ permitindo um novo olhar para o processo de legitimacdo da acdo feminina. A
autora argumenta que a expressao religiosa das mulheres ¢ guiada por uma ética do cuidado
que se origina em suas atividades domésticas como maes, cuidadoras de doentes, idosos e
como cuidadoras domésticas. Ao fazé-lo, ela expande as nogdes de espago publico e privado,
bem como as possiveis influéncias das mulheres da Vila na comunidade.

Isso também pode estar dentro da estratégia de legitimagdo que Pai Jodo busca para
Umbanda dentro da sociedade portuguesa. Sobre essa legitimacao, Boniolo (2019) analisou que
umas dessas estratégias era evidenciar as falas dos seus filhos e filhas que retratavam melhorias
nas suas vidas. Se dedicava em ajudar quem o procurava, mas também, fazia a divulgagao da

religido no pais.

4.3 “Sempre que tenho duvidas na gira, eu olho para ela e percebo que ela esta a falar

comigo”’®

: iniciacio e sentidos do pertencer

Ha uma indumentaria caracteristica da Umbanda, a vestimenta branca. A vestimenta
tem grande significado nas tradigdes das religiosidades afro-brasileiras, dentre elas a Umbanda
e o Candomblé. A importancia ¢ tanta que ela ¢ um dos elementos que se perpetuam no tempo,
mesmo quando essas tradi¢des religiosas deram origem a outras formas de expressao religiosas
e culturais. A colonizagdo portuguesa forcou algumas reinvengdes nas religiosidades no Brasil,
uma vez que reprimiu subjetividades e formas de expressao negras e indigenas.

Nesse sentido, as mulheres foram responsaveis pela perpetuagdo e reinvencao de
algumas manifestagdes, justamente porque estas ocuparam um lugar de protagonismo na
tradi¢do das religiosidades afro-brasileiras, o que na contemporaneidade, pode ser percebido
ainda em manifestacdes culturais e religiosas populares. Porém poucos estudos tomaram a vida
das mulheres como ponto de partida para explicar a predominancia de mulheres nas
religiosidades populares (ou seja, crencas informais e ndo oficiais), como defende Lena
Gemzoe (2000).

No sentido de refletir sobre como as interlocutoras interpretam os simbolos e as praticas

"*Trecho da entrevista realizada com Inés.
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na Umbanda, o processo de inicia¢do € chave, ela possui varias etapas que se desenrolam ao
longo de um tempo. Na Tenda, o processo de iniciacdo - vestir o branco - tem Varios passos.
Segundo o Pai Jodo, “qualquer um dos filhos de santo da casa, primeiro entram na assisténcia,
depois vao pra roda, vao para o desenvolvimento, s6 quando sdo capazes, € sabem fazer o bori
e entram de camarinha’’, come¢am a vida normal no santo”.

Algumas interlocutoras contaram que logo que comecaram a frequentar a Tenda, ja
receberam o encaminhamento para ‘fazer a roupa”. Quer dizer que os passos iniciais
pressupdem “vestir o branco”, de forma que a indumentdria passa a ser um elemento ritual
inicial capaz de comunicar o pertencimento. Corréa (2017) identificou na Marujada de
Braganga, no norte do Brasil, as permanéncias das tradi¢des de Terreiro na indumentaria das
Marujas de Sao Benedito, nesse contexto, esta possui alto valor simbolico e ritual para aquelas
mulheres. Além disso, a autora destaca que outras manifestagdes, como a Irmandade da Boa
Morte no Recdncavo Baiano, composta apenas por mulheres negras com dupla pertenca
religiosa, catolica e no Candomblé, também dao valor ritual & indumentdria. Sendo assim, hé

algo que cruza esse simbolismo religioso, a vestimenta branca.

Este carater metaforico das roupas € muito comum dentro do universo litirgico das mais
diversas religides. A propria igreja catolica, dentro do marco temporal do ano litargico,
delimita cores especificas que correspondam a narrativa biblica e patristica da vida de
Jesus Cristo, da Virgem Maria e dos santos. Um exemplo disso ¢ a utiliza¢do de roxo e
preto que significam o luto pelos dias que correspondem a quaresma e morte de Jesus

Cristo, até a sua ressurreicao no Domingo de Pascoa da semana santa (Medeiros, 2020:
51).

A indumentaria ¢ um dos primeiros marcadores da conversdao. Marca o momento no
qual as interlocutoras passaram a integrar a estrutura do Terreiro. Somente frequentar o
Terreiro, ndo ¢ considerado pertencimento ao grupo, ¢ preciso trabalhar, para dar assisténcia.
Fazer parte de uma comunidade ¢, antes de tudo, uma producao de sentido coletivo. Nos passos
seguintes, ha um processo de aprendizado, na qual vao passando por niveis diferentes. A fase
inicial, a assisténcia e a entrada na roda (gira de desenvolvimento), ¢ relatada como uma
experiéncia marcante, simboliza a chegada na religido. Depois passam a fazer alguns rituais
mais elaborados como os boris (cumprir as obrigacdes) que sdo rituais que requerem
conhecimento e responsabilidade. Esses sdo alguns dos sentidos do “desenvolver”, isto &,

fortalecer a espiritualidade.

""Recolhimento do médium do Terreiro para ritual de preparagdo de cabega, isto € para promover a iniciagdo na
religido.
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Nessa hierarquia, ainda ha a fase na qual as filhas de santo passam a ter as proprias
camarinhas (casa para cuidar do Orixds) e somente apds esse processo € que iniciam
efetivamente para determinado sanfo. Isso leva muito tempo e a maioria das interlocutoras
ainda estd vivendo esse processo. Meu processo de iniciacdo no Brasil, tem alguns pontos
similares, porém também algumas particularidades, que marcam algumas diferencas. Também
comecei com a gira de desenvolvimento, que foi quando eu passei a vestir o branco, ou seja, sai
da assisténcia para fazer parte do corpo mediunico do Terreiro. Isso € parecido com o processo
que as minhas interlocutoras precisam passar.

Hé também diferencas nos processos seguintes. Assim, no Terreiro que fago parte, o
meu “orixd de cabe¢a” é confirmado “riscando pemba’”® (fazendo desenho com giz no chio
durante a incorporac¢do), enquanto o Pai Jodo tem essa particularidade dos boris e da
camarinha. Nao ficou evidente para mim, a partir da fala das interlocutoras, como ¢ feita a
confirmagdo do santo. Acredito que inicialmente ¢ revelado nos buzios e a confirmagdo vem
depois na feitura.

Assim, a blusa e a saia branca, o 0jd”, as guias®, e outros elementos especificos, fazem
parte da forma de se vestir no Terreiro, embora a indumentaria ritual possa variar de cor, sendo
inclusive complementada por outros componentes de acordo com a entidade a qual o
filho-de-santo pertence. Para vestir o branco acontece uma conversdo, que por sua vez exige
que a pessoa passe pelos preceitos da Umbanda. A pesquisa de Boniolo (2019) também

evidencia a centralidade das vestimentas para os filhos de santo do Terreiro:

Quando os frequentadores das giras ou clientes se tornavam filho da casa, isto ¢, eram
submetidos a algum ritual que marcavam a relacdo do adepto com o Terreiro, como a
camarinha, as vestimentas eram preparadas seguindo a instru¢do do pai de santo ou da
esposa, que sempre o consultava para confirmar a explicagdo dada. Os homens usavam
calgas e blusas brancas e as mulheres saias longas, blusas e um pano da costa amarrada
na cintura da mesma cor. Ambos usavam um ojd branco. No inverno, os filhos
costumavam vestir casacos brancos ¢ meias nos pés. As mulheres também vestiam
calgas compridas por baixo do saiote. A vestimenta era complementada com os
contra-eguns nos bracos e as guias no pescogo (Boniolo, 2019: 172).

Isabel contou que foi muito resistente para fazer as obrigacdes, s6 comecou trés anos

apods frequentar o Terreiro, “quando eu decidi, realmente, fazer a primeira obrigagado, sai de 1a

®Giz utilizado para riscar os pontos (insignia/simbolo de cada Orixd ou entidade). Desenha-se no chdo um circulo
e, dentro dele, sinais como cruzes, espadas, pequenas estrelas entre outros nos rituais da gira.

"Espécie de torgo ou turbante usado na cabega.

8Também chamados de Fio de Contas.
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zen. Depois, dois anos mais tarde, em 2017, fiz a segunda obriga¢do e vejo ja tudo com outros
olhos, com outra energia, com outra for¢a”. H4 uma percepcao de si que se relaciona com os
processos pelos quais constrdi a pertenca ao grupo, mas que também ¢ uma escolha,
principalmente, porque isso significa assumir uma responsabilidade que exige dedicacdo.

A iniciacdo na Umbanda ¢ um processo muito singular, ja que cada pessoa atravessa
esse momento tdo importante de diferentes maneiras. Para Sofia, “foi tudo muito rapido,
porque a Unica coisa que eu me lembro do primeiro més, eu tinha de arranjar roupa branca para
comegar a desenvolver. Lembro-me de arranjar roupa branca e ir para 14 muito sem saber ao
que ia”. As nogdes de pertencimento € de comunidade também tém efeitos particulares em cada
historia de vida, de modo que, quando uma pessoa se converte, a sensacao de pertencimento se
manifesta de modo bastante pessoal.

Ha vérios termos e muitos sentidos para tratarmos da conversao na Umbanda - “vestir
branco”, “iniciacao” e “feitura” sdo algumas das categorias que denominam esse processo. Para
se iniciar nessa religido ¢ preciso passar por diversos rituais, tal como o “deitar pro Santo”.
Nele, o “Orixd de cabega” da pessoa ¢ revelado no jogo dos buzios que o Pai ou Mde de Santo
joga, e ap6s essa revelacdo a pessoa que deseja ser iniciada “tem de fazer cabeca”. Isso quer
dizer que, a partir do momento em que elas sdo “feitas” para o santo, passam a ser identificadas
como filhas de determinado Orixa. Todas as nossas interlocutoras, por exemplo, falam “eu sou
de Yemanja”, “eu sou de Iansa” etc. Sofia demonstra que o pertencimento ao santo passa a ser

uma identidade, que no caso das interlocutoras circula dentro do grupo e também no ambito de

sua intimidade:

Ainda estou hda muito pouco tempo no Terreiro e ha coisas que nao acontecem do dia
para a noite, ndés sabemos. Mas eu sempre acreditei muito que nds tinhamos um
caminho. E mesmo que seja mais a esquerda ou mais a direita tens de perseguir aquele
caminho. E pronto, eu sou filha de Ogum. Ogum tem muita teimosia, e anda sempre na
linha de frente, como se costuma dizer e eu tenho esse problema, ou seja, eu no trabalho
consigo estar sempre a frente das outras pessoas e entdo isso, as vezes, ¢ um problema
para mim, porque eu digo: nos temos de avangar. E as pessoas dizem que eu quero
mudar o mundo e irrita-me porque eu quero avangar [grifos nossos].

Assim como Sofia, Inés me conta sua preocupagdo com a responsabilidade que envolve
a conversao. Se antes elas apenas se consultavam e faziam um trabalho ou outro, “vestir
branco” requer uma participagdo efetiva no sentido de se integrar aos rituais e obrigagdes do

Terreiro, ou seja, € também se integrar e ter responsabilidades com aquela comunidade.

A primeira vez que vesti o branco foi a preocupagao de querer fazer tudo bem, porque
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era importante para mim que o pai Jodao percebesse que eu nao estava ali para atrapalhar
ninguém. E n3o o queria deixar mal visto. E porque estava muita gente. Se eu me
atrapalhasse, tinha atrds quem também se atrapalhava. Mas a made Marizete ¢ cinco
estrelas, porque ela sempre esta a fazer-me sinal, porque eu acho que ela percebe tudo
no meu olhar quando eu estou atrapalhada. Nao sei bem como ¢ que sdo os passos. E
ela fazia os movimentos e dizia: “Faz assim”, ou seja, os olhos dela, para mim, falam.
Eu, sempre que tenho duvidas na gira, eu olho para ela e percebo que ela esta a falar
comigo [grifos nossos], ¢ impressionante. Ela percebe que eu estou com dificuldades
nos movimentos e ela faz aquilo de forma a eu perceber. Por acaso, ¢ engracado essa
liga¢do. Eu gosto muito.

Existem vérios rituais que compdem o processo de iniciacdo. E um processo que se
desenrola ao longo de um determinado periodo. No seu decurso, ¢ comum raspar a cabega.
Isabel lembrou que quando fez sua obrigagdo e se iniciou no Terreiro teve que raspar a cabeca:
“eu era diretora geral de uma empresa. Nao foi facil, porque toda a gente me olhava de lado,
mas nunca ninguém teve coragem de me dizer nada”. Ela frequenta o Terreiro todos os
sadbados, porém assumiu que “ndo ¢ facil viver estes mundos e a Umbanda, realmente, exige
muito de nds”. Ela recordou de quando o Pai de Santo disse que nao ela deveria mais comer
camardo, “porque ¢ quizilia®’ da dona Yemanja”. Mesmo diante dessas restri¢des, ela passou a
cumprir com todas as exigéncias da religido, pois quando chegou no Terreiro sua cabega estava
uma confusdo: “Eu estava completamente doida”, ela me dizia.

Isabel, por sua vez, contou que o que a fez acreditar mais na Umbanda foi a
identificacdo que teve com o sanfo. Ela nunca tinha ouvido falar em Oxumaré e quando
descobriu que era filha do Orixa logo constatou que a entidade tinha suas “caracteristicas”.
Pertencer ao Terreiro € pertencer a um santo; as duas coisas que se relacionam. Isabel me conta
que tem um alfar®® em sua casa: “sempre que vou ou passo perto do mar satido a entidade do
mar, se vou a uma mata, saudo a entidade da mata, se vejo um arco-iris, saudo o arco-iris, se
vejo uma serpente, satido a serpente. Eu que sou Oxumaré, identifico-me muito”.

Nazaré Formiga, que estava em processo de feitura no periodo da entrevista, disse que
estava ansiosa: “comego a pensar se vou conseguir aprender tudo o que tenho de aprender, mas
ndo me importava que fosse ja para a semana. Quero fazer, mas tenho de esperar e aprender.”
Contou de forma divertida sobre os comentérios e brincadeiras em torno do ritual de raspar a
cabec¢a. Quando a entrevistei, disse que recentemente havia feito o “primeiro bori e o Pai disse
que eu agora ja era mesmo filha de santo. Ele diz que me vai comegar a preparar e que daqui a

um ano me vai fazer feitura, vai-me rafs|par a cabe¢a”. Nesse processo de feitura até a

81Rejeicdo a alguns alimentos ou comportamentos por motivos ritualisticos.
%Em referéncia a um “altar sagrado”, também conhecido como Congd.
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iniciagdo para o Orixa, ela ainda precisava enfrentar algumas etapas.

Recordou que quando chegou na Umbanda, o Pai Jodo imediatamente havia dito que era
para ela “fazer a roupa”. Sentiu verdade, “Adorei aquilo”. Nao tinha nada a ver com a
“demonizacao” que ela havia escutado. Acreditava em Deus, mas havia alguma coisa que nao
correspondia com essa visdo da Igreja Catolica sobre a Umbanda. Decidiu entrar para o
Terreiro: “Vou comecar a preparar-me. O Pai diz que tenho um ano para tratar das roupas; a
minha [ansa veste branco e vermelho. Tenho de fazer as roupas que € para depois ele me fazer a
feitura, quando chegar a altura”.

Nazaré Formiga reforca um dos sentidos da indumentéria, “fazer a roupa” ¢ importante
nesse processo de conversdo, e esta tem de estar de acordo com o “Orixd de cabe¢a”. Desde
que Nazaré Formiga passou a ir com muita frequéncia ao Pai Jodo, participando daquele

universo, passou a falar com as entidades mesmo sozinha,

Gosto muito do senhor Zé Pilintra®, gosto muito das Pomba-giras. A minha relagio
com eles € que eu passei a falar com eles. Quando estou sozinha, falo com eles. Vou no
carro e também falo com eles. Como ainda tenho muita coisa para aprender, eu ndo sei
nada, aquilo ¢ um mundo. A pessoa anda a vida toda e nao aprende tudo.

Ha as que sdo mais antigas e outras mais recentes a passarem pela iniciagdo. Maria
Luisa, por exemplo, me disse que passou pela iniciacdo em 2018: “Eu tenho um ano e meio de
filha de santo. Sou das mais novas que 14 estd como filha de santo.”. Ha outras que estao ha
bastante tempo no Terreiro, tais como Mae Marizete, que me contou em entrevista que chegou
naquela casa espiritual por conta do “desespero” que sentia - ela procurava alento nas
consultas, e acabou encontrando também o amor. Foi no Terreiro que ela comegou a se
relacionar com o atual marido, o Pai Jodo. Na época em que isso aconteceu, ha mais de duas
décadas, o Terreiro como ¢ concebido atualmente nao existia - o espaco se consolidou quando o
Pai de Santo abriu o barracdo noutra localidade, a saber, no Fogueteiro, ha 22 anos. Neste longo

percurso, Marizete me contou que ainda faltava-lhe algumas obrigagdes:

Fazer a obrigacdo dos 14 anos, que ja devia ter sido feita ha muito tempo, mas,
honestamente, eu ndo confio em ninguém, especialmente alguém aqui de Portugal”.
Estou a espera que venha algum pai de santo do Brasil e ai sim, fago a obrigagdo dos 14
[anos] e, depois mais a frente, dos 21 [anos], que eu ainda ndo tenho. Fiquei pelos 7
[anos]. [Depois], ja ndo fiz mais obrigacao nenhuma.

8 Trata-se de um guia espiritual (fambém designado como Exu) pertencente a linha do Povo da Malandragem, uma
falange originaria da crenca sincrética denominada Catimbo, surgida na Regido Nordeste do Brasil.
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Marizete também me contou que vinha de uma familia “espiritual” e que por isso

possuia mediunidade:

Com o tempo fui fazendo as coisas, preparando as coisas, depois de comecar a
frequentar as giras, eu comecei a sentir as entidades a chegar em mim. Porque eu
também tinha visto que eu era espiritual, porque eu venho de uma familia espiritual. A
minha mae, a minha avo e por ai fora.

A incorporag¢do mediunica acontece na gira. Ha danca e batuque sem parar. Para as
filhas-de-santo, ¢ um momento impar, quando seus corpos manifestam as entidades
incorporadas. Boa parte das interlocutoras que vivenciaram a incorpora¢do me relataram a
intensidade de energia que envolve o ato, Sofia defende que o que distingue a Umbanda das

outras religioes € “tu sentires a energia”. Maria de Nazaré me descreveu da seguinte maneira:

. .. quando nos incorporamos parece que vivemos entre dois mundos. Ele [Pai Jodo]
disse-me “olha, foi pouco tempo porque tu ndo estds preparada para isto”. A minha
forma de pensar comeca a mudar, comego a sentir uma forga e a tomar certas atitudes de
coisas que tem que ser.

Na primeira incorporagdo de Mae Marizete, ela disse que recebeu a Pomba-gira e
posteriormente, Exu. Ela afirma que sentiu uma sensagdo ‘“‘esquisita” e me descreveu que

parecia ter ficado ausente daquele momento, e depois ndo sabia o que tinha feito. Ela diz:

. estive ali uns tempos a receber Pomba-gira, até que veio o meu Exu, que ¢ um Exu
pesado. Torna-se para o nosso corpo de mulher e, como eu sou assim uma figura fraca,
torna-se um bocadinho pesado. Mas depois de ele se ir embora, a gente sente aquele
peso, mas depois, a0 mesmo tempo, andamos, e ja comecamos a andar leves. Vou te
dizer: podes ndo acreditar, mas ¢ assim, eu tive alturas de tanto receber Exu ou Pomba
Gira, ou o orixa, o meu orixd, a Dona lansa, que parecia que ndo punha os pés no chao
depois da incorporagdo e que eu até dizia assim: “Parece que estou a andar no ar!”.
Leve, tranquila... Eu lembro-me perfeitamente, eu dizia assim: “Entdo, mas parece que
nado ponho os pés no chao! Mas o pé esta no chao...”. Nada, nada me doia, mexia-me, ¢
até¢ houve filhos de santo que diziam assim: “Entdo, mae, como é que ¢ possivel?”. “O
qué?”. “Entdo, a mae andou ai toda coxa, toda aflita e a agarrar-se ai...” — eu tive alturas
de andar de canadiana, de canadiana — “... veio a sua Pomba Gira, ou veio o seu Exu, ou
veio a Dona Iansa. A mae dangou, a mae fez, a mae aconteceu! Nem parecia que a mae
tinha dores nem tinha nada dorido!”. E eu digo assim: “Oh filha, ainda bem, olha, eles é
que sabem, eles é que tomam conta e, quando tém que vir, vém e tiram-nos tudo e a
gente nem sente nada” [grifos nossos].



84

Mudar de religido ¢ mudar a visdo de mundo, mudar pressupostos basicos sobre os
quais o sujeito e o outro sdo compreendidos. Apesar de ser um projeto individual, a conversdo

ocorre dentro de relagdes sociais e institucionais:

A religido envolve mais do que ideias sobre o sobrenatural; constitui uma teoria do
mundo, um modo de construir a realidade que parece unicamente real para aquele que a
experimenta . . . Mudar a religido de alguém ¢ mudar o mundo de alguém, ¢
voluntariamente deslocar os pressupostos basicos sobre tanto o eu quanto os outros sao
compreendidos (Buckser & Glazier, 2003: xi).*

Aqui compreendido como uma conversdo religiosa, esse movimento de afastamento e
ressignificagdo de um pertencimento religioso e ado¢do de outras crengas e praticas religiosas
coloca em destaque a nogao de agéncia, nos fazendo refletir sobre as potencialidades desses
sujeitos, suas relagdes com ambientes culturais e familiares que os cercam e sua propria
realidade social. Segundo Buckser & Glazier (2003: xi), uma conversdo religiosa também
envolve o enquadramento do individuo em uma nova posi¢ao social especifica enquanto novo
adepto (aqui, o iniciado), conectando um nivel de agdo individual com os niveis institucionais
da religido, que diz respeito tanto a procedimentos institucionais (rituais, atribuigdes de tarefas
etc.) como as dindmicas internas dos grupos sociais - suas divisdes internas, estruturas de
autoridade, rivalidades, agrupamentos.

Ainda que o principal sujeito das investigagdes sobre a conversao religiosa seja o
cristianismo, fazemos uso desse termo nesta dissertacdo para marcar as religides
afro-brasileiras como manifestagdes legitimas de religiosidade. A interacdo entre religido e
identidade, objeto de muitos estudos ao longo das ultimas décadas, foi demonstrada em nossa
pesquisa nas narrativas de nossas interlocutoras, que evidenciaram diversos elementos
caracteristicos das dinamicas de conversdao, sendo o primeiro deles o sentido de uma
“passagem” ap0s momentos traumadticos ou de dificuldades extremas. Essa aproximacdo em
contextos de desespero e intenso sofrimento emocional apos grandes traumas também ocorre
nas religides de origem afro-brasileira e de demais diasporas coloniais, longe de se restringir as
conversoes para ramificagdes religiosas cristas.

As narrativas de conversdao também sdao muito caracterizadas “por expressoes de
agéncia sobrenatural, nas quais o individuo sente-se guiado, coagido ou arrebatado por uma

presenga divina” (Buckser & Glazier, 2003: xii). Relatos como os de Mae Marizete e Inés, que

8 No original inglés: “. . . religion involves more than just ideas about the supernatural; it constitutes a theory of
the world, a way of constructing reality that seems uniquely real to those who experience it... To change one’s
religion is to change one’s world, to voluntarily shift the basic presuppositions upon which both self and others are
understood”.
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dizem respeito a manifestagdes corporais € sensagdes (arrepios, suores, sensacao de frio, calor
ou leveza no caminhar etc.) em suas primeiras experiéncias no Terreiro, sao exemplos desse
aspecto da conversao religiosa.

Conforme nossas interlocutoras se converteram, foram iniciadas e passaram a frequentar
o Terreiro, as dificuldades no aprendizado dos saberes da Umbanda e os desafios de manter os
compromissos de forma regular relatadas em nossas entrevistas se tornaram se fizeram mais
presentes, em consonancia com a definicdo que Diane Austin-Broos (2003) escreveu sobre o

processo de conversao:

Possivelmente experimental no inicio, torna-se uma mudanga deliberada com direcao e
forma definidas. Mostra-se sensivel a conhecimentos e praticas particulares. Ser
convertido ¢ reidentificar, aprender, reordenar e reorientar. Envolve modos
inter-relacionados de transformagdo que geralmente continuam ao longo do tempo e
definem um curso. Nao ¢ mero sincretismo, nem a conversao pode envolver uma
simples e absoluta ruptura com uma vida social anterior. Aprender de novo demanda
tempo e requer um processo de integracao de conhecimento e experiéncia. Até no
contexto da conquista, a aspiragdo de outro poder de “conhecer”, “domesticar”,
“nomear” e “reivindicar” ¢ dificil de realizar (Austin-Broos, 2003: 2)*.

Clifford Geertz (1989) compreende a religido como um sistema cultural de simbolos
que exerce funcdes sociais e psicoldgicas que impactam tanto o individuo, quanto o grupo.
Esses simbolos ao se articularem com a trajetoria dessas mulheres implicam em mudancgas nas
suas formas de ver o mundo. Como vimos nos relatos compartilhados a iniciagdo e conversao
das interlocutoras manifestava-se em meio a duvidas, receios e muito aprendizado, as vezes de
modo comovente, outras, de forma conflituosa, mas sempre de forma afetivamente
transformadora.

E nesse contexto que penso as mulheres como atores sociais, que buscam construir o
proprio caminho, que agem por meio de subjetividades e participam na construcdo do sentido
de suas vidas. Escolhem diariamente permanecer no Terreiro, porque vivem e experienciam ali
a possibilidade de conquistar aquilo que tem significados importantes em suas vidas. Situar as
subjetividades dessas mulheres, desde uma perspectiva feminista e de género, permite adentrar
as identidades e os aspectos emocionais desses atores (Ortner, 2007). Nessa teoria da pratica, a

intencionalidade dos sujeitos é muito valorizada, pois configura os projetos que estes

8 No original inglés: “Possibly experimental at first, it becomes a deliberate change with definite direction and
shape. It shows itself responsive to particular knowledge and practices. To be converted is to reidentify, to learn,
reorder, and reorient. It involves interrelated modes of transformation that generally continue over time and define
a consistent course. Not mere syncretism, neither can conversion involve a simple and absolute break with a
previous social life. Learning anew proceeds over time and requires a process of integrating knowledge and
experience. Even in the context of conquest, the aspiration of another power to “know,” “domesticate,” “name,”
and “claim” is difficult to accomplish”.
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impulsionam a levar adiante seus projetos de vida.

4.4 “Ndo é facil, isto requer muita dedicagcdo, ha muita coisa para aprender, ha muita coisa

para saber™?’: obrigacdes e responsabilidades

Sénia ¢ filha de uma Nand rara, por isso, se desenvolveu no Terreiro como Mde
Pequena. Isso significa algo notavel dentro da estrutura de um Terreiro. A mediunidade, por
intermédio da incorporacao, institui transformacdes na vida de um filho-de-santo e também nos
papéis e hierarquias de um Terreiro. Ela me contou como foi se deparar com tal

responsabilidade:

A nivel de ser mde pequena, eu penso que ndo é toda a gente que tem que ser. E muita
responsabilidade, o que que eu pensei, primeiro, o pai antes de eu entrar na obrigagdo ja
me tinha dito, que eu ia ser mae pequena, € eu achei que o pai podia estar a brincar
comigo, e ndo acreditei. Porque eu pensei assim, eu ndo sou mais do que os outros, eu
venho aqui porque gosto, porque me sinto bem, € acho que o Terreiro faz parte da
minha vida, como o meu trabalho, como outra coisa qualquer da minha vida, faz parte,
€ ndo era isso que eu estava a espera. Quando eu fui entrar para a obrigacgdo, eu fui a
procura da minha paz, de me sentir bem, e ndo com outra intengdo. E depois quando
sai, que me foi dado mesmo o cargo de mae pequena, na minha saida de santo, fiquei
assim um bocadinho sem jeito mas por outro lado, senti que era uma grande
responsabilidade [grifos nossos].

Mie Marizete, por sua vez, é conhecida como uma pessoa que auxilia no Terreiro. E
mencionada como “a esposa do Pai de Santo”, que o ajuda na feitura dos trabalhos e esta
sempre proxima a ele. Também d4 algumas instru¢des e ensinamentos as filhas de santo. E
importante revelar um aspecto da vida de Mae Marizete que a localiza em outros espagos, que
ndo apenas como “a esposa do Pai Jodo”. A Mae Marizete contou que quando chegou ao
Terreiro, ao contrario de outras mulheres que iam em busca de um amor, ela ndo queria mais se

relacionar com homem nenhum, pois ja havia enfrentado dois casamentos anteriormente.

Eu ndo queria nenhum homem mais, estava cansada da vida com os homens, traigdes e
tudo mais, eu até, com as respostas que eu dava, eu ficava admirada comigo mesma! Eu
assim: Mas isto ndo sou eu! Mas que parvoice ¢ esta, que isto ndo ¢ normal em mim?
Muito menos me declarar e fazer. Ser eu a tomar a iniciativa... nunca na vida!”. E
saia-me assim as palavras. Quando eu as acabava de dizer, eu assim: “Entdo, mas isto
ndo é normal, eu estar a dizer isto. E impossivel eu ter dito isto.

%Trecho da entrevista realizada com Sofia.
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Desde que passou a frequentar o Terreiro e se sentiu diferente em relacdo ao Pai de
Santo, ficou em crise, “eu ndo sei o que é que se esta a passar, nio sei! E impossivel, eu nio
quero mais homem nenhum na minha vida! Como ¢ que isto estd a acontecer?”. Ela recuava de
todas as maneiras até que um dia “pds as cartas na mesa [...] dona Iansa tem de se mostrar, ndo
€?”. Desde entdo, passou a construir uma vida junto ao Pai Jodo, em casa e no Terreiro. Muito
antes da abertura do barracio em Casal do Sapo, Marizete e Pai Jodo ja se organizavam e
trabalhavam: "preparamos os Ebos, preparamos todos os trabalhos, iamos a mata fazer os
despachos com as pessoas, iamos a praia, as encruzilhadas, por ai fora”.

Marizete exerce nao o papel de esposa que “ajuda’ mas o de uma experiente mulher que
aprendeu junto com o Pai os rituais e, portanto, tem autoridade e permissao para realiza-los. Ela
auxilia porque ¢ conhecedora, pois faz parte do Terreiro desde sua abertura. Esse envolvimento
familiar se desenrola para as filhas de santo, especialmente Sofia, que também faz parte do

Terreiro.

Quando entrei, abriu-se o barracdo e comecei por lavar chdo, ndo tinha ordem de mexer
no peji*’, fazia as jarras fora do peji, preparar as jarrinhas e isso, que ja era muita coisa,
j& era muito deixarem-me fazer, no sentido de eu ter autorizagdo para mexer. Preparei
Ebos porque, entretanto, quando ele abriu o barracao, poucos dias depois, eu entrei para
fazer bori.

3

Desde entdo, Marizete estd “sempre na retaguarda, a tentar ajudar, colaborar e fazer o

que era preciso”. As obrigacoes no Terreiro sdo responsabilidade de todas as pessoas que o
compdem, porém, ha restricdes. Nos dias de cerimonia, tem que arrumar a comida, arrumar a
roupa, arrumar o barracdo. Ha todo um trabalho na producdo das comidas e organizacao do
espaco das quais as mulheres participam ativamente. A comida tem especial importancia nos
rituais da Umbanda, e ha inclusive situagdes nas quais o preparo exige maior elaboragdo. Sobre

o preparo de comidas especificas para rituais de despacho, Boniolo explica que

A filha de santo que os acompanhava na matanca foi depenar os frangos e retirar os
restantes dos axés. Comegou pelo pequeno galo branco. As penas e o fel de ambos
animais seriam despachados ainda naquele dia. Ela fazia um corte no pescogo ¢ puxava
a pele e as penas. Estas saiam quase que integralmente, como se fosse um casaco. A
cada orgdo que retirava do animal, analisava para ver se 0 mesmo estava intacto. A
esposa do pai de santo explicou que, as vezes, os problemas da pessoa passam

imediatamente para o animal, que seriam detectados por eles na observagdo dos 6rgaos
defeituosos (Boniolo, 2019: 183).

$Também chamado de quarto de santo. Local onde ¢ colocado os simbolos, vasilhas, velas e demais objetos
especificos dos cultos.
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No sabado ¢é dia de doutrina® e na sexta-feira tem gira. Esses sdo dias mais intensos,
nos quais a responsabilidade e a aprendizagem sdo compartilhadas. Inés relata que os dias de
gira sao de“muito stress”, sdo muitos preparativos, como a feitura dos ebos, por exemplo.
Segundo Inés, o desafio é principalmente para quem estd aprendendo: “¢ dificil depois de
estarem-te a explicar, tu que ndo sabes ainda fazer as coisas como deve ser, estarem-te a
explicar nessa altura. So que eu consigo aprender melhor durante a semana do que no fim de
semana”. No mesmo caminho, Maria Luisa e Ana Cristina comentaram o intenso ritmo de

trabalho e a grande quantidade de responsabilidades religiosas:

Hé sempre trabalhos a fazer, seja para ajudar o outro, seja para aprontar o Orixd, seja
para fazermos ofertas. Sempre que 14 tenho ido tenho tido muito trabalho e acredito que
os meus irmdos de santo, este fim de semana e os outros que passaram... quem esta 14
mais ao pé [do Terreiro] t€ém sempre trabalho a fazer, sim.

(Excerto de entrevista realizada com Maria Luisa em 2021)

O axé ¢ muito duro. E um caminho que eu preferia ndo fazer, mas ter o resultado que
tem. Sei que isso ndo € possivel para quem tem que estar ca dentro, para quem ¢
médium e realmente tem que seguir este caminho. Ha quem ndo seja e aproveite! Mas a
realidade ¢ esta. Eu fiz o meu percurso no axé como qualquer outro modo. Nao sou a
filha de santo mais dedicada, mas ndo abdico do axé. Tenho sempre que conseguir
tempo para vir ao Terreiro porque ¢ aqui que eu me sinto bem. Mesmo... Eu venho

carregada depois de um dia dificil, cheia de dores no corpo e chego aqui.... Posso ter o

maior dia de trabalho no axé, mas no final chego com uma vivacidade que ndo entrei! E

0 axé ¢ muito bom por isso, por toda a unido que nos traz e tudo o mais.

(Excerto de entrevista realizada com Ana em 2020)

Nesse equilibrio entre as vidas que vivem, elas cumprem as obrigagdes € tém que
conciliar familia, Terreiro e trabalho - seja ele reprodutivo ou produtivo. O facto de as mulheres
terem passado pela iniciacdo e conversdo na Umbanda apresenta-se nas narrativas ora como
um acolhimento, ora como uma nova carga de trabalho, que inclui o processo de incorporacao
de suas entidades, a caridade para com os frequentadores da Tenda e os cuidados e obrigagdes
com a casa, dentre outros deveres. Juntamente com a gestao do cuidado no interior de relagdes
familiares e conjugais, isso expde alguns dos desafios e obstdculos das mais diversas ordens
que sobrecarregam o quotidiano femino. Trata-se de uma rotina marcada pela correria e que

organiza, muitas vezes, com uma configuracdo de “tripla” jornada de trabalho, visto que as

responsabilidades e obrigacdes com o Terreiro somam-se as jornadas de trabalho doméstico

¥Momento em que sdo ensinados os fundamentos do Terreiro. Sdo aulas sobre a tradi¢do religiosa, desde como
preparar os alimentos, a filosofia de cada Orixd e/ou entidade, a liturgia, os pontos cantados (cantigas) etc.
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(majoritariamente ndo remunerado) e de trabalho profissional remunerado.

Houve uma altura em que eu falei com o pai e disse que ndo queria fazer [a obrigagao]
porque ja ndo dava, ndo conseguia, ¢ muita coisa, eu sou s6 uma e ¢ muita coisa para
levar e eu tenho uma responsabilidade acrescida no Terreiro ainda por cima. E ainda
hoje, ndo fiz a obrigagdo de ekéde, mas ainda tenho dividas se vou fazer, ndo sei se vou
conseguir levar isto avante porque é muito pesado, é muita coisa para uma pessoa. Nao
é facil, isto requer muita dedicagdo, ha muita coisa para aprender, ha muita coisa para
saber [grifos nossos], ¢ preciso gerir muita coisa € 0 que eu sinto ¢ que muitas vezes
ndo consigo ter a cabeca fresca para conseguir fazer aquilo que eu gostaria,
compreendes?
A fala de Sofia ilustra essa situacdo de atribulagdo feminina: para ela, a logistica da
Umbanda ¢ muito trabalhosa - um facto que havia afetado seu psicologico, dado que naquela
ocasido estava sobrecarregada. Sofia assume que sim, ¢ complicado dar conta de tanto trabalho,

mas ela vai levando “um dia de cada vez”.

4.5 “Aquelas pessoas que formam o Terreiro do Pai Jodo, para mim, sio como uma

familia”®: tecendo afeto, comunidade e familia

Quando Inés chegou ao Terreiro e passou a frequentar a gira, se deu conta que era um
tanto quanto diferente da Igreja Catolica. Desde o periodo em que frequentava a Igreja, ela ja
dava muita importancia ao sentido de comunidade, e desistiu de ir por ter sido discriminada
pela roupa que vestia. A partir de entdo, ndo quis se aproximar de outra religido. Porém, desde
que passou a frequentar o Terreiro de Pai Jodo, sentiu que havia algo diferente: “Eu ando ali
tipo como as ondas”. Continuou dizendo que se sentia bem, afinal estava 14 no Terreiro porque
“ninguém me trata mal (...) enquanto eu me sentir 14 bem, eu deixo-me 14 andar”, tinha os seus
receios porém ela mesma explicava que era “porque € uma novidade”. Terminou dizendo que
nao tinha pressa e que aquilo que ainda deveria aprender aconteceria no “tempo certo”.

Isso também demonstra que fazer parte dessa comunidade, para Inés, ndo pressupde ter
encontrado uma verdade absoluta, mas um caminho que a faz se sentir bem consigo mesma. As
interlocutoras revelam que a conversao, assim como o facto de seguir vestindo o branco, ¢ um
tipo de agéncia. Aquela agéncia que ndo ¢ um ato extraordinario, heroico, mas um ato, como
Veena Das (2007) diz, de “descida ao cotidiano”. Isso pode revelar também a forma como essas

mulheres agem para “levar suas vidas adiante” nos diversos ambitos, revelando, também, como

$Trecho da entrevista realizada com Inés em 2021.
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as escolhas se interrelacionam com a forma com que passam a experienciar o mundo a partir da
conversdo. Nada estd determinado, nada ¢ dado; as relagcdes se constroem de forma negociada,
dentro e fora do Terreiro, no plano fisico e espiritual.

No ambito da vida familiar, In€s me disse que para o seu companheiro o facto de ela ser
da Umbanda ndo ¢ um problema, dado que, quando ele a conheceu, Inés ja frequentava o
Terreiro, e as vezes ele até ia junto, acompanhando-a. Ela afirma que o companheiro respeita a
sua religido, embora ndo pareca acreditar muito.

Foi no Terreiro que Inés “negociou com as entidades’ para encontrar um companheiro,
pois vivia ha muito tempo sozinha: “quando a cigana veio e disse que me ia ajudar a encontrar
uma pessoa, eu disse-lhe que os meus relacionamentos nunca batiam certo”. A partir dai foi
realizado um “trabalho” para “abrir os caminhos”, com a promessa de que a partir dai sua vida

iria melhorar muito:

E eu reconhego, reconheco mesmo muito que, desde que eu frequento o Terreiro, a

minha vida tem desenrolado de uma forma mesmo muito grande e as vezes até me

assusta, porque, se tudo antes corria mal, de um momento para o outro, tudo parece que

corre bem. Mas a verdade ¢ que eu ndo me posso queixar. E assim, as coisas ndo me

aparecem de mao beijada.

Inés compreende que a vida melhorou, mas também reconhece que foi preciso trabalho
e comprometimento para conquistar os seus objetivos. Para o marido de Isabel isso também nao
¢ um problema, a filha de Oxumaré, me disse que o marido “respeita tudo”, as vezes até diz

"7

“vai ao teu Pai!” quando avalia que Isabel estd “desorganizada mentalmente”. Segundo me
relatou, o marido entende a importancia de sua “tranquilidade espiritual”. Conforme vemos nas
narrativas de Inés e Isabel, apesar de os seus respectivos companheiros ndo possuirem a mesma
religiosidade que elas, ha um respeito mutuo.

A frase presente no titulo que abre este topico faz parte da narrativa de Inés. O Terreiro,
ente formado por Pai Jodo e seus filhos de santo, sdo uma familia; por vezes até sua “primeira
familia”, com lagos afetivos e emocionais mais profundos que aqueles que tem com sua

“familia de sangue”. Nessa dire¢do caminham também outras percep¢des, como a de Sonia
que considera que a familia dela ¢ a do 7erreiro. Por nao manter relagdes com o pai bioldgico,
jé& falou para o Pai Jodo que o considera “seu pai". As interlocutoras passaram a integrar uma
nova familia ao se iniciarem. Essa no¢do de familia, em diversas narrativas, se contrapde a
familia bioldgica, porque, para além de ndo haver contato proximo com familiares
consanguineos, ocorre também a intolerancia e julgamento por parte de alguns familiares. Isso

aparece no relato de Sofia:
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E assim, ela [a mie bioldgica] ja ndo se mete, s vezes ainda faz assim um comentario
mas eu digo que ndo gosto. [Que] ndo pode fazer esses comentarios porque ¢ a minha
vida, eu sou maior e sei o que estou a fazer. Mas eu noto que ela — ndo sei se € ciimes —
mas digamos que € um ciime que ela sente por eu estar sempre ali no Terreiro. E entdo
¢ como se ela tivesse sido passada para tras e muitas vezes nem digo que estou 14, que ¢
para ela ndo perceber e nao dizer que definitivamente fizeram-me uma lavagem cerebral
[grifos nossos]. Porque € isso que ela vai dizer.

Viarias dessas mulheres romperam lacos com familiares ou se sentiam julgadas em
razdo de sua religiosidade. Algo semelhante também aconteceu com Marizete, que foi se
afastando do nucleo familiar a medida que as criticas as suas escolhas apareciam,
principalmente quando decidiu se juntar com Pai Jodo. Por vezes, a discriminagdo ja estava
presente em seu quotidiano, dentro de sua familia e/ou em seu local de trabalho, suas
compreensdes a respeito da religiosidade redimensionou suas praticas e significados, dando

novos sentidos e reelaborando seus conceitos de familia, satde, filhos e vida.

Porque ¢ assim, nunca ninguém me veio bater a porta a perguntar se eu precisava de um
prato de sopa, certo? Eu tinha criangas para criar, portanto, eu tinha que procurar a
minha vida de trabalho, um companheiro, fosse o que fosse. Portanto, ndo admitia que
se metessem sequer. Mas que andei alcunhada “a Marizete...” — ai pelo resto da rua e
pela boca da familia — “... a Marizete casou com um bruxo, estda a viver com um bruxo e
nao sei queé...”. Houve esse tipo de conversa. Até que eu — a certas pessoas — nem me
dei ao trabalho de explicar, mas a outras dei-me ao trabalho de explicar. Explicar que
isto ndao é um bruxo. Bruxo é o qué? Esta religido é assim e assim.... Explicar mais ou
menos o que era a religido. E até os convidava para eles virem as giras, percebes? Para
verem O que se passava € como eram as coisas. E, entdo, ai as coisas comecaram a
acalmar mais um bocadinho, mas, como eu te digo, eu tenho pouco contacto ou nenhum
com a minha familia, como eu costumo dizer aqui, a minha familia sao os meus filhos,
mais nada. O resto da familia, aos poucos, a gente foi se afastando, afastando |[grifos
nossos|.

O Terreiro toma também um sentido de casa, de familia, de afeto, de um espago que
esta para além do campo fisico. O apoio coletivo, o cozinhar juntas, o compartilhar do axé e o
"vestir o branco” constrdi quotidianamente uma relacao de familia, de irmds-de-santo. Dessas
e de outras formas, vao se construindo as (novas) relagdes familiares, que se estendem para
além da familia nuclear ocidental. Os lacos estabelecidos entre os/as participantes do Terreiro,
seja através de afetos, solidariedade, apoio e pertencimento, demonstram as dimensdes que a
Umbanda pode atingir.

A forma como a conversdo reverberou na vida afetiva e profissional também pode ser

entendida a partir da forma como passaram a negociar as novas relagdes, afinal, haviam se
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convertido a uma religido que € pouco conhecida e que ¢ alvo de muita intolerancia e racismo.
Para algumas interlocutoras isso ¢ percebido com mais tranquilidade pelas pessoas mais
proximas, para outras, nem tanto. E hd ainda as que optam por ndo tratar sobre o assunto,

principalmente com as pessoas do trabalho, como no caso de Inés.

Eu nao tenho problemas com aquilo que os outros pensam. 4 unica coisa que eu tenho
medo é que os meus patroes, os diretores da empresa, que foi quem me contratou, me
possam tratar de forma diferente se algum dia souberem . . . E eu tenho algum receio
que ela [amiga do trabalho que sabe que Inés ¢ umbandista praticante] depois possa
partilhar com o marido e isso me possa vir a prejudicar no meu trabalho, porque
infelizmente, esta religido ndo estd muito bem vista [grifos nossos].

Nazaré Formiga afirmou que nunca sentiu nenhum tipo de preconceito, “se alguém
pensa alguma coisa, na minha cara ninguém diz nada”. Isabel também falou a mesma coisa.
Entretanto, assim como Inés, Nazaré e Isabel compreendem que fazem parte de uma sociedade
que ndo vé com bons olhos a religiosidade afro-brasileira. S3o recorrentes as associacdes da
Umbanda a “bruxaria”, “magia negra” e “feiticaria”, e tal intolerancia religiosa faz com que
algumas tenham receio de comentar sobre sua religiosidade em outros circulos de sua
convivéncia, reservando para as pessoas com quem partilham do axé. Nesse aspecto, partilhar
de uma mesma religiosidade é importante para que sejam revelados os aspectos particulares
desse pertencimento.

E importante sentir-se acolhida, valorizada, ouvir conselhos e doutrinas, bem como estar
em um espaco onde a diversidade pode se mostrar, afinal as interlocutoras “sdo aceitas como
sdo”, carregam em si atribuicdes de cuidado e amor. As relacdes estabelecidas com pais, mdes,
filhos, filhas e irmds de santo, nao a toa, carregam ligacdes simbdlicas existentes socialmente.
Nessas negociagoes elas estdo sempre buscando o equilibrio entre as obrigacdes do Terreiro e
as relagdes familiares. Inés descreveu o desafio em manejar suas responsabilidades do Terreiro

e suas relagoes de afeto e cuidado, inclusive com si mesma.

O meu pai, eu meto atrds do Terreiro, a minha mae nao. A minha mae ¢ muito
importante para mim, [assim] como o Terreiro. Para mim ¢ muito importante haver um
equilibrio. Ou seja, eu ndo posso viver so para o Terreiro, como eu ndo posso viver so
para o meu companheiro, como eu ndo posso viver so para a minha mae. Eu tenho que
ter um equilibrio para estar bem [grifos nossos]. E eu acho que o Pai Jodo percebe isso.
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Sofia também vivencia esse conflito e igualmente precisa negociar as obrigacdes no
Terreiro e as relacdes afetivas. Ela enfatiza o desafio de equilibrar o trabalho de cuidado, ndo

remunerado, com a casa, filho, marido e suas responsabilidades com o Terreiro.

A gente d4 muito de nos, ndo é. E ¢ dificil para quem estd a nossa volta também

compreender porque eu tenho um filho em casa [grifos nossos], nés vivemos

praticamente os dois porque a pessoa com quem estou agora s6 vem de 15 em 15 dias a

casa [...] Entdo ¢ um bocado dificil compreender quando eu tenho de ir para 14 num fim

de semana que ele ca ta porque ele diz “entdo, mas eu s6 venho ca de 15 em 15 dias,
ndo podes ao menos este dia ndo ir?”.

A partir da pesquisa de campo e da realizagdo das entrevistas, observei que minhas
interlocutoras afirmavam que nao existia julgamento moral no Terreiro, além disso, apontavam
como um lugar onde elas puderam “evoluir”, no sentido de serem pessoas melhores, alcangar
paz interior, sentirem mais tranquila, mais “zen”, mais calmas. A perspectiva da melhora, do
alcance da cura, ou seja, das respostas para angustias e desesperos da vida foi frequente em

todas as narrativas. O relato de Maria Luisa ilustra essa reflexdo, uma vez que, apds comecar a

frequentar a Umbanda, aconteceu uma grande mudanca em sua vida:

Eu tenho diagnostico de disfungao temporo-mandibular, nao havia explicagdo suficiente
para a intensidade de dor que eu tinha e fazia medica¢do muito forte. Na altura, além da
medicacdo para a dor cronica, andava a fazer morfina também, o que me deixava
atrofiada e a pensar que futuramente a parte neuroldgica poderia comecar a falecer com
a morfina. Se bem que eles diziam que os pensos seriam em pequenas doses € nao sei
qué, mas pronto. Isso tudo, eu deixei, larguei de um dia para o outro. O pai Jodo disse
para eu largar e eu confiei. Deixei a medica¢do antidepressiva que andava a fazer ha 15
anos. Parei por completo. Dores? Tenho algumas, sim. 4 intensidade ndo se compara a
que tinha e isso foi uma grande mudanga na minha vida, sem duvida. Portanto, foi para
melhor, sem duvida [grifos nossos].

Isso significou uma transformag¢do na rotina de Maria Luisa ao ponto em que pessoas
que a conheciam intimamente passaram a perceber uma diferenca - “quem me conhecia e quem
me conheceu sabe que eu mudei”, ela destacou em entrevista. Segundo ela, as pessoas nao
perguntavam diretamente o qué ela havia feito, mas percebiam a sua recuperagdo. Essa melhora
foi situada em diversos ambitos de sua vida: amorosa, profissional, financeira e emocional.
Maria Luisa frisou que “quando ia trabalhar, se houvesse muita temperatura, eu ficava cheia de
dores, deixava de conseguir falar”, e que havia buscado a Umbanda justamente para se curar.

Ela conseguiu: suas dores diminuiram significativamente.
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CONCLUSAO

Desde que chegaram até o Terreiro e passaram pelo processo de conversdo, novos
rumos se desenharam na trajetoria de vida dessas mulheres portuguesas. Seus relatos
exemplificam a poténcia da Umbanda em suas vidas - eventos como a recupera¢do da guarda
da filha por Sonia, filha de Nana, nos possibilita vislumbrar novas significagdes e sentidos para
fatos que aconteceram na vida dessas mulheres. As vozes e olhares que eram, por muitas vezes,
invisibilizados, ganham outras perspectivas, outras historias e outros mundos que sao
fundamentais para o combate das desigualdades de género, do racismo religioso € na
construcdo de outros mundos possiveis para as mulheres.

Essas trajetorias em curso trazem consigo outras experiéncias de vida, uma vez que
muitas delas chegaram ao Terreiro vindas de um contexto religioso conservador e catolico e
encontraram na Umbanda um lugar de acolhimento que se fez muito presente desde os
primeiros momentos. A receptividade e o acolhimento assim que chegaram ao 7erreiro, o que
aconteceu com a maioria das minhas interlocutoras apds eventos traumaticos ou desesperadores
de suas vidas, foi o que as fizeram permanecer a frequentar aquele local, e tomar a decisao de
se iniciar em uma nova religido.

A iniciacdo, que ¢ parte dessa conversdo a uma outra religido, foi o instante em que elas
construiram uma identificagdo com os seus Orixds, e também quando comecaram a construir
novas relagdes com elas mesmas. Isso acontece, mediante ao sistema de simbolos que passam
a compartilhar dentro do Terreiro, assim, pessoas e divindades, humanos ¢ ndo humanos se
entrelacam nessas linhas que forjam as trajetorias. E isso ¢ que torna a maneira que esses
simbolos se articulam com a vida e trajetdria dessas mulheres interessantes para pensar sobre
elas. Durante a pandemia de Covid-19, o Terreiro fechou as portas para esta pesquisa em
termos etnograficos, mas nao deixou de passar por uma série de transformagdes. Segundo
Marizete, Pai Jodo tinha previsto que algo “do tipo” aconteceria. O Terreiro continuou
atendendo e fazendo trabalhos, ainda que de forma limitada, como ofertas e pedidos aos Orixds

e especialmente a Omulu.
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James Clifford (2002) afirmou que muito da escrita etnografica ¢ fruto do trabalho de
campo, mas a real elaboragcdo de uma etnografia ¢ feita em outro lugar. De acordo com o autor,
os dados constituidos em condi¢des discursivas, dialdgicas desde eventos e encontros da
pesquisa se constituem em anotagdes de campo e s6 podem ser apropriados por meio de formas
textualizadas. Para ele, a escrita etnografica apresenta-se como uma traducdo da experiéncia
para uma forma textual, processo “complicado pela acdo de multiplas subjetividades e
constrangimentos politicos que estdo acima do controle do escritor. Em resposta a estas forgas,
a escrita etnografica encena uma estratégia especifica de autoridade” (Clifford, 2002: 21) - por
isso, a etnografia esta, do comeco ao fim, imersa na escrita.

Uma das nossas principais intengdes era ouvir as mulheres e suas trajetorias de vida,
destacando a importancia e a potencialidade analitica dessa postura para se pensar a sociedade
portuguesa, suas dinamicas sociais ¢ desafios. Trata-se de uma pesquisa inédita e que pode
contribuir grandemente com o campo académico dedicado as tematicas da religiosidade, uma
vez que as pesquisas aqui desenvolvidas se restringiam a investigar a chegada da Umbanda a
Portugal e os desafios enfrentados por seus adeptos ao estabelecerem suas casas religiosas em
um pais de maioria catédlica e marcado pelo racismo religioso.

O pesquisador Ismael Pordeus Jr. (2009), por exemplo, em trabalho de grande
relevancia para a consolida¢do da investigacdo sobre religides afro-brasileiras em Portugal,
organizou em livro as biografias de varias Mdes de Santo pioneiras. Contudo, tal como outros
autores, delimitou sua interlocugdo aos sacerdotes da Umbanda, deixando de esmiugar outra
parte da hierarquia religiosa — os filhos de santo. Ao focar nossas lentes ndo somente nos
adeptos, em suas trajetdrias de vida e motivagdes para a conversdo, mas especificamente nas
mulheres que conhecem, passam a frequentar, se iniciam na religido e se tornam filhas de
santo, esta dissertacdo consolida seu pioneirismo ndo somente nos estudos religiosos em
Portugal, mas também contribui com um campo dos estudos de género ainda incipiente.

Acredito que, ao ouvirmos vozes femininas, podemos ampliar nossa percepgao sobre a
realidade social e os desafios a serem superados rumo a uma sociedade mais plural e
igualitaria. Ao romperem siléncios, nossas interlocutoras nesta dissertacdo trouxeram a tona
violéncias, traumas e dores que nao podem ser dissociados de suas condi¢des de mulheres em
um mundo marcado pela opressao patriarcal, e que muitas vezes se mescla com outras
dindmicas, como o racismo e o elitismo classista, para perpetuar desigualdades histdricas de
diversas ordens. Através da escuta de narrativas femininas, podemos compreender melhor seus
problemas, angustias e desafios, propiciando uma identificagdo subjetiva € uma percepcao mais

ampla do mundo e dos individuos que nos cercam. Ler as narrativas das nossas interlocutoras



96

sobre como elas interpretam e lidam com dilemas pessoais, conflitos, relacdes amorosas e
familiares enquanto filhas, esposas, maes, amigas e companheiras amplia nosso conhecimento
sobre os desafios enfrentados pelas mulheres na atualidade, em seus multiplos pertencimentos
sociais. Ler como elas ressignificam suas proprias historias a partir da iniciagdo na Umbanda
abre uma janela para melhor compreender um campo do qual somente tinhamos registros a
partir de suas liderangas - os Pais e Mdes de Santo.

Segundo Corso & Corso (2006: 303), “um grande acervo de narrativas € uma boa caixa
de ferramentas, na qual sempre temos o instrumento certo para a operacao necessaria”, uma vez
que através delas também significamos as nossas problematicas. E abrindo espago para as
vozes e potencialidades de sujeitos que nao sdo ouvidos em seus quotidianos, como no caso das
mulheres, que atingimos esse objetivo e consolidamos esse acervo do qual falam os autores.

Tal iniciativa vai além de uma idealizagdo, pois perpassa nossa area de estudo e seus
métodos de analise, propiciando o surgimento e a consolidacdo de novos paradigmas. O
respeito as mulheres, suas vivéncias e trajetorias, se une ao compartilhamento de diferentes
saberes e modos de vida que enriquecem nossas perspectivas enquanto antropologos e demais
investigadores sociais.

As vivéncias no Terreiro destacam a centralidade da cooperacdo e a importancia da
acolhida e do consolo para aqueles e aquelas que estdo em desespero, que passaram por
traumas e perdas pessoais graves. Com o passar do tempo, as nogdes de pertencimento, de
comunidade e de familia passam a se consolidar, destacando-se como aspectos de grande
importancia para as filhas de santo. Nossas interlocutoras vinham de uma situagdo comum de
traumas, perdas e decepgdes pessoais e da constatacdo de que ndo encontravam mais na Igreja
Catolica respostas para as suas aflicdes. Mesmo episodios de discrimina¢do, como o que foi
narrado por Inés com relacdo ao modo como se vestia, podem ser citados como situagdes que
levaram a um afastamento ou decep¢ao com a religido anterior. Ainda que os efeitos da
“acolhida” no Terreiro e da conversdao para a Umbanda sejam muito pessoais e particulares nas
trajetorias de vida de suas adeptas, a sensacdo de fazer parte de algo em comum, de partilhar
aprendizados e experiéncias e construir algo juntas ¢ um ponto em comum que merece ser
destacado em nossas consideragdes finais, visto que dialoga com a formacao de relagdes e de
uma solidariedade que ¢ objeto de estudo antropoldgico desde as origens da disciplina, sendo a
base de estudos classicos do nosso campo de conhecimento.

O facto de ser uma pesquisadora umbandista também deve ser novamente ressaltado
uma vez que foi fundamental para minha aproximagdo com o campo de pesquisa e seus

integrantes. Se as perguntas iniciais motivaram esta pesquisa, esta dissertacdo ¢ o resultado de
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uma aproximacdo das trajetorias de vida dessas oitos mulheres portuguesas - Sofia, Inés,
Marizete, Ana, Luisa, Isabel, Nazaré e Sonia - que encontraram na Umbanda sentimentos e
modos de perceber o mundo muito proximos aos que eu mesma também 14 encontrei. Se, tal
como disse Ana Cristina, entrar na roda foi uma das melhores coisas que ela ja fez, e que ela
ndo seria a pessoa que ¢ hoje se ndo estivesse no axe - fala que deu origem ao titulo deste
trabalho -, ou como narrou Isabel, que sentiu na pele, no cérebro e no corpo que a Umbanda a
ajudou, isso ndo pode ser pensado sem trazermos a discussdo o cultivo de redes de afeto,
empatia e confianga que ocorrem na Umbanda e que possibilitaram, inclusive, que esta
pesquisa ganhasse vida, sendo uma construg¢ao coletiva que contou com a participagdo ativa de
todas as pessoas envolvidas nesta investigacdo, pois, como detalhado anteriormente, meu corpo
e minhas experiéncias pessoais estavam tao situadas na elaboragdo do trabalho quanto esses
elementos das minhas interlocutoras.

Sem esgotar o tema, ressaltamos a indissocidvel conexdo entre as dindmicas
estabelecidas no 7erreiro e as multiplas relagdes simbolicas existentes na sociedade. Conforme
afirmamos anteriormente, essas filhas de santo fazem incessantes negociacdes que buscam o
equilibrio entre as diversas obrigacdes que tém em suas vidas e os multiplos papéis que
desempenham enquanto mulheres na atual sociedade portuguesa, provando-se nao somente
agentes de suas trajetorias de vida, mas também de suas crengas religiosas e daquilo que
compreendemos como sagrado.

Retomando a imagem de Ilroko, a arvore mais antiga do mundo segundo algumas
cosmovisoes africanas, € preciso pensar sempre as mulheres na Umbanda como fundamento,
como o que da sustentagdo, como o alicerce para que a arvore nasga e se desenvolva, ou seja,
como as raizes de lroko. Assim, tal como as raizes possibilitam que o tronco se desenvolva e os
galhos se ramifiquem, esta pesquisa se prop0s ser uma primeira aproximagao a essas raizes de
Iroko, ou seja, a essas mulheres portuguesas na Umbanda, no intuito desenvolver afetos e
compartilhamentos e, com isso também, as possibilidades para que ela possa se ramificar em

outras pesquisas futuras.
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ANEXOS

Anexo A - Fotografias da Primeira Ida ao Campo de Pesquisa

“Cerimodnia de Yemanja” realizada na Tenda Mae Yemanja, por Andrezza Pereira, 2019. Casal

do Sapo - Quinta do Conde, Sesimbra, Lisboa. 26 dez. 2019, arquivo pessoal da autora.

Fonte de todas as fotografias: arquivo pessoal da autora.

Figura 1
Escultura de Yemanja
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Fonte: a autora (dez. 2019).
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Figura 2
Paramenta Adé de Yemanja

Fonte: a autora (dez. 2019).

Figura 3
Conchas naturais no assento de Yemanja

Fonte: a autora (dez. 2019).
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Figura 4
Ornamentos e oferendas de Yemanja
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Fonte: a autora (dez. 2019).

Figura 5
Oferendas de Yemanja
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Fonte: a autora (dez. 2019).
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Figura 6
Filhas de santo da Tenda Mde Yemanja dentro do barracdo no comego da cerimonia

Fonte: a autora (dez. 2019).
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Figura 7
Saida da Yemanja do Pai Jodo Godinho

Fonte: a autora (dez. 2019).

Figura 8
Pai Jodo Godinho incorporado com Yemanja
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Fonte: a autora (dez. 2019).
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Figura 9
Mde Marizete (primeira da esquerda para a direita), filhas de santo e um filho de santo.

Comeco a constatar a predominancia feminina no Zerreiro.
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Figura 10
Flores Brancas na Procissdo de Yemanja

Os filhos de santo levam flores brancas como oferendas do Terreiro até a praia da Aroreira, em
Sesimbra, Portugal.

R .
Fonte: a autora (26 dez. 2019).
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Figura 11
Procissdo de Yemanja

Os filhos de santo e o publico saem juntos em diversos carros do Terreiro até a praia da
Aroreira, em Sesimbra, Portugal.

Fonte: a autora (26 dez. 2019).

Figura 12
Chegada a praia da Aroeira

Filhos de santo levam as oferendas em dire¢ao ao mar.

Fonte: a autora (26 dez. 2019).
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Figura 13

Mde Antonia (vestido com padroes, primeira na frente da esquerda para a direita), Pai Jodo
Godinho e Mae Marizete e os filhos de santo da Tenda Mae Yemanja

Fonte: a autora (26 dez. 2019).
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Anexo B - Entrevistas realizadas via plataforma Zoom

Printscreens feitos por Andrezza Pereira.

Fonte de todas as figuras: arquivo pessoal da autora.

Figuras 14a e 14b
Primeira entrevista com Isabel

Maria Luisa estava a ter dificuldades com a plataforma porque era a primeira vez que utilizava
0 Zoom. Apds os primeiros 30 minutos de entrevista, conseguiu ligar a camera.
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Figura 15
Entrevista com Sonia

Sénia a dar entrevista dentro de seu carro, enquanto aguardava a filha sair da escola.

Figuras 16
Entrevista com Sofia

Sofia teve problemas com a conexdo da internet em sua casa e precisou de fazer a entrevista
inteira com a camera desligada. No primeiro printscreen, estou a introduzir o0 meu percurso na
universidade antes de comecar a conversa.
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Figura 17
Entrevista com Nazaré

Figura 18
Entrevista com Inés
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Figuras 19a, 19b e 19¢
Entrevista com Isabel

Isabel precisou trocar por diversas vezes de comodo na casa em busca do sinal da rede de
internet.
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