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RESUMO

SANTOS, Thais Rodrigues dos. Constelacdes de aprendizagem nas praticas da Umbanda no
terreiro M&e Oxum e Pai Ogum. 2018. 130 p. Dissertacdo (Mestrado em Educagéo) —
Universidade Estadual do Centro-Oeste, Irati, 2018.

A presente pesquisa tem como objetivo investigar os processos educativos nas praticas da
Umbanda no terreiro Mae Oxum e Pai Ogum no municipio de Irati-PR a partir do conceito de
constelacGes de aprendizagem (SILVA,2016). A perspectiva teérica-metodolégica tem como
base o0s textos de Fredrik Barth (2000) e Manuela Carneiro da Cunha (2009) sobre interagdes
étnicas e fronteiras culturais, bem como a discussdo da antropologia da educacdo como
possibilidade de diadlogo com os saberes tradicionais afro-brasileiros. Neste cenério de
aprendizado, destaca-se a busca pelo vinculo com a ancestralidade nas relagdes do terreiro Mée
Oxum e Pai Ogum em aprendizagem com a senioridade, coletividade, matricentralidade e
religiosidade que formam os elementos da constelagdo, cuja dindmica estabelece o tempo e a
experiéncia de aprendizagem para cada integrante. A partir do convivio pela etnografia se
percebeu a importancia da participagdo do médium, sobretudo, dos cambonos como condigéo do
seu pertencimento e acesso aos saberes comunitarios para o desenvolvimento do seu vinculo
ancestral em resposta do desenvolvimento mediunico. Visto que, a mediunidade dos integrantes
precisa ser aprendida na relagdo comunitéria com o sagrado, ancidos e demais filhos de santo da
comunidade.

PALAVRAS-CHAVE: Educagéo no terreiro; ancestralidade, constelacdo de aprendizagem.



ABSTRACT

SANTOS, Thais Rodrigues dos. Constellations of learning in the practices of Umbanda
in the Mother Oxum’s and Pai Ogum’s terreiro. 2018. 130 p. Dissertation (Master in
Education) - State University of the Center-West, Irati, 2018.

The present research aims to investigate the educational processes about Umbanda’s
practices in the Mother Oxum’s and Pai Ogum’s spiritual center (terreiro) at Irati-PR,
Brazil, from the concept of learning constellations (SILVA, 2016). The theoretical-
methodological perspective is based on the texts of Fredrik Barth (2000) and Manuela
Carneiro da Cunha (2009) on ethnic interactions and cultural boundaries, as well as the
discussion of the anthropology of education as a possibility of dialogue with traditional
Afro-Brazilian knowledge. In this learning scenario, the bond to the ancestry in the
Mother Oxum and Pai Ogum’s terreiro in learning with the seniority, collectivity,
matricentrality and religiosity to model the elements of the constellation, whose dynamics
establish the time and the learning experience for each member. From the experience of
ethnography, the importance of the medium'’s participation, above all, of the cambonoes
is the condition of their belonging and access to the community knowledge for the
development of their ancestral bond in response to mediumship development. Since the
mediumship of the members needs to be learned in the community relationship with the
sacred, elders and other holy sons of the community.

KEY WORDS: Education in the terreiro; ancestry, constellation of learning.
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INTRODUCAO

Os terreiros de religides afro-brasileiras se consolidam como espagos de préaticas
religiosas a servico da (re)construcdo de conhecimentos e de diferentes saberes
relacionados a diversidade de matrizes que dialogam na formacao dos seus adeptos. Ou
seja, entende-se que as praticas e relaces cotidianas desses espagos sdo evocadas por
diversos saberes, sem obedecer, estritamente, a matriz hegemonica ocidental. Neste
trabalho, destaca-se a influéncia de outras matrizes, por exemplo: a africana, que se
reconstréi no encontro com outras matrizes. Diante disso, vislumbra-se a pluralidade
das praticas, as quais evidenciam a necessidade do entendimento acerca das dinamicas
que envolvem a producéo dos saberes afro-brasileiros.

Esta dinamicidade destaca o encontro, sobreposi¢des, disputas de saberes e
lugares no universo religioso do terreiro, cujo escopo destaca-se influéncias de alguns
valores civilizatorios da tradicdo africana. Portanto, a complexidade deste cenario
possibilita aos educadores o conhecimento da cultura afro-brasileira e suas
representagcdes, ou seja, ocorre um aumento da compreensdo acerca deste universo
cultural. Nesta medida, as religides de matrizes africanas se destacam, pois apresentam
elementos da cosmovisdo africana indispensaveis para se compreender a cultura
brasileira.

Portanto, essa perspectiva confirma a importancia da efetividade da lei
10.639/03, em que alterou a L.D.B. n°® 9394/96, que institui a obrigatoriedade do ensino
de Histdria e Cultura Afro-brasileira e Africana nas escolas, bem como a lei 11.645/08,
a qual acrescenta a obrigatoriedade do ensino de Histéria e Cultura Indigena. Visto que
o0 Parecer 03/2004 estabelece orientacGes de contetdos necessarios para as modificagdes
nos curriculos escolares, como: énfase na divulgacdo e producdo de conhecimentos;
formagéo de atitudes, posturas e valores que eduquem cidaddos orgulhosos de seu
pertencimento étnico-racial; com seus direitos garantidos e sua identidade valorizada.

A aprendizagem praticada no terreiro, que envolve a ampliagdo dos saberes e a
consciéncia historica da cultura negra sdo transmitidos por: mitos, cantos, dangas,
idioma e preceitos. Porém, ainda ndo chega até as escolas, apesar de, ter o respaldo da
lei 10.639/03 e 11.645/08. Esta contradicéo € fruto do discurso hegemonico decorrente

do processo colonial, tal qual marginaliza a contribuicdo dos conhecimentos da
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populacéo negra da histdria dita universal, ou seja, eurocéntrica. Entdo, € necessario que
seja feita a correlacdo entre os saberes escolarizados e os saberes tradicionais (RUSSO
& ALMEIDA, 2016).

Dessa forma, a presente pesquisa buscou deslocar um olhar para a producéo dos
saberes tradicionais atualizados no cotidiano e relacbes em uma comunidade de terreiro,
sobretudo, nos processos de aprendizagem entorno destes saberes. Importa,
compreendermos como 0s conhecimentos séo articulados na constru¢do do adepto a
religiosidade afro-brasileira, umbanda? Qual o sentido da experiéncia nas diferentes
etapas como filho de santo, sobretudo, do médium iniciante cambono? De que forma
alguns elementos afro-brasileiros instrumentalizam as aprendizagens a partir da
chamada mediunidade dos filhos de santo no terreiro?

A relevancia dessas questdes ganhou corpo com a criticidade de dois episodios
marcantes na minha trajetdria. O primeiro esta relacionado ao fato da doutrina espirital
de Allan Kardec ser mais bem quista, entre as minhas relagdes sociais, em comparagao
as religides de matriz africana. A segunda em consonancia com a primeira diz respeito
a minha autodeclaracdo. Isto correspondente a identificacdo como morena nas
oportunidades que eu conseguia esquivar da categoria parda, pois ndo me reconhecia
enquanto negra até os primeiros anos da graduacdo em Psicologia (2011-2015).

Este processo também foi corroborado pela falta da discussdo étnico-racial na
formacdo académica, tanto que precisei buscar outro departamento, cuja discussdo
estivesse presente, ou seja, com intuito de direcionar 0s questionamentos sobre as
desigualdades raciais que eu me fazia sentir na pele nos espagos percorridos. Realizei,
no terceiro ano do curso, uma iniciacdo cientifica vinculada ao departamento de historia
sobre a representacdo do negro na midia escrita. Esse exercicio inicial de investigacao
foi transformador para meu reposicionamento frente ao racismo que me saltava aos
olhos a partir de ent&o.

Nesse processo continuo de mudanga, eu frequentava palestras sobre a doutrina
de Allan Kardec, o chamado espiritismo, sistema filoséfico-religioso orientado pela:
concepgdo hinduista do carma; crenca em reencarnagao; possibilidade de comunicagédo

entre 0 mundo dos mortos e vivos e a prerrogativa no processo evolutivo que levem a
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perfeicdo espiritual (MAGNANI, 1991, p.23). Estes encontros aconteciam em um
centro espirita em Irati.

Ainda que fosse presente a curiosidade sobre os cultos de umbanda, me contive
presa aos comentarios depreciativos a respeito dessa religido. Com o tempo, compreendi
que o racismo também produzia sobre a Umbanda discursos mistificadores, como culto
de magia negra, baixo espiritismo, entre outros (BROW,1974). Para entender do que se
tratava, frequentei algumas sess6es em um terreiro de umbanda.

Nos ultimos meses da graduacao fui informada sobre as pesquisas do Nucleo de
Estudos Amerindios e Africanos (NEAA) da mesma instituicdo em que eu estava.
Porém, se concentrava em outro campus (UNICENTRO/Guarapuava). O recorte étnico-
racial presente nas pesquisas finalizadas e em andamento do Nucleo como, hip-hop,
capoeira, acbes afirmativas, leis 10.639/03 e 11.645/08, estas, que estabelecem as
diretrizes e bases da educacdo nacional para a inclusdo no curriculo oficial da Rede de
Ensino a obrigatoriedade da tematica “histéria e cultura afro-brasileira” e indigena,
respectivamente, despertaram meu interesse por seguir na pesquisa e ingressar no
mestrado, visto que o coordenador do NEAA fazia parte do corpo docente do Programa
de Pdés-graduacdo em Educacdo da Universidade Estadual do Centro-Oeste
(UNICENTRO).

Inicialmente, almejava realizar a investiga¢do em todos os terreiros do municipio
de Irati (onde eu residia e ja frequentava um terreiro), mas totalizavam seis e meu prazo
seria curto para tamanho trabalho. Apesar disso, através do exercicio de mapeamento
informal dos terreiros (perguntando para as pessoas que frequentam templos de
umbanda, onde estavam localizados os terreiros da cidade), logo surgiu a ideia de um
evento na UNICENTRO promovido pelo NEAA para o compartilhamento de
experiéncias afro-brasileiras a partir da vivéncia em terreiros de umbanda. O evento
intitulado “Encontro de experiéncia da educacédo afro-brasileira: experiéncias religiosas
da matriz africana em Guarapuava e regiao” foi realizado no dia 22 de agosto de 2016,
com a presenca de dois pais de santo? de terreiros diferentes do municipio de
Guarapuava.

O primeiro tinha assumido o lugar de pai de santo recentemente em decorréncia

do falecimento da sua mae biologica e mae de santo, tal qual foi homenageada na noite

2 Pai-de-santo ou mae de santo é a pessoa que ocupa mais alto grau na hierarquia religiosa, que

inicia os adeptos e zela pela vida espiritual dos membros de seu terreiro (SILVA, 2005).
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do evento. O pai de santo relatou que desde que ““se conhece por gente ¢ umbandista”,
seu pai bioldgico, foi pai de santo antecessor a sua mée. Dessa forma, o convidado foi
ensinado a viver a partir das premissas da religido afro-brasileira. Ja 0 segundo sacerdote
teve a vivéncia anterior no candomblé, com uma postura mais reservada. Ele enfatizou
a sabedoria do povo de santo pertencente aos diferentes terreiros, bem como, chamou a
atencdo para a incidéncia de crimes de intolerancia religiosa contra os terreiros,
decorrente dos atravessamentos do racismo. Para encerrar o evento foi projetado um
video em homenagem a Mae J0 e tocado o Hino da Umbanda com acompanhamento do

atabaque:

Refletiu a luz divina
Com todo seu esplendor
vem do reino de Oxala
Onde ha paz e amor

Luz que refletiu na terra
Luz que refletiu no mar
Luz que veio de Aruanda
Para tudo iluminar

Umbanda é paz e amor
Um mundo cheio de luz
E a forca que nos da vida
e a grandeza nos conduz.

Avante filhos de fé,

Como a nossa lei ndo ha...
Levando ao mundo inteiro
A Bandeira de Oxala!

De acordo com as trocas nesse encontro, algumas questdes me acompanharam,
a saber, sera possivel falar em um Unico universo umbandista? O povo de terreiro
presente no evento e os envolvidos na pesquisa tem como referéncia de formacéo
umbandista os terreiros de Curitiba, mas quanto a formacéo cotidiana dentro do terreiro
pesquisado? Pensando nisso, busquei aproximagdo maior com um terreiro, que
demonstrou interesse em compartilhar esses saberes. Passei a frequentar um dos seis
terreiros iratienses, inicialmente observando do lado de fora a organizacgdo e rituais
realizados, contudo foi perceptivel que seria necessaria a imersdo naquele contexto.

Quando procurei a mée de santo para conversarmos sobre as possibilidades de
investigacdo, fui convidada para fazer parte do terreiro, devido ao acesso facilitado ao

conjunto de elementos que compdem as giras®, rituais e demais encontros. Certamente

8 Sessdo de trabalho espiritual na umbanda (SILVA, 2005).
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integrar o terreiro poderia propiciar uma aproximacdo do espaco religioso com a
universidade capaz de promover algumas trocas de interesse também ao terreiro. Assim
como aconteceu, a partir da conquista de mais adeptos do mesmo contexto, isto €,
universitarios que se tornaram umbandistas no decorrer dos dialogos.

Além disso, de uma forma delicada e enfatica a méde de santo me questionou:
“voc€ ndo entrard na nossa casa por interesse no seu trabalho e quando terminar nos
deixara né?”” No momento, expressei-me negativamente, sem pensar muito sobre aquilo.
Embora, possa parecer que eu seria mais uma participante numericamente. Porém, a
mée de santo sabia que eu ndo sairia a mesma dessa experiéncia, pois 0 COmpromisso
com a minha ancestralidade, transbordava os limites da producdo cientifica, assim
como, se tornou a responsavel pelo delineamento das minhas relac6es de aprendizagens,
0 que possibilitou identificacdes e me tornou pertencente ao grupo.

Essa perspectiva me redimensionou para o lugar: participante/pesquisadora
negra, tal qual me convocou continuamente ao exercicio da escrita daquilo que talvez
sO a experiéncia pudesse dar conta em alguns momentos. Mas, essa experiéncia que
parecia ser intimamente individual, tornou-se coletiva a todo tempo, se inscrevendo nas
relacBes comunitarias do terreiro em diferentes dimens@es. Entretanto para que esse
entrelace fosse possivel, dependeu coletivamente das diferentes esferas orixa®,
entidades®, médiuns®, cambonos’, consulentes® entre outros. Estes encontros
expressaram o vinculo atualizado a cada passo com a ancestralidade presente.

Nesse percurso, as posicdes sociais morena/kardecista referidos anteriormente,
foram interpostos pelas dimensGes presentes no entremeio participante/pesquisadora
negra que sustenta a vivéncia plena e o vinculo com a ancestralidade. Para Oliveira
(2012) a ancestralidade, mais que um conceito ou categoria do pensamento, se traduz
na experiéncia de forma cultural e, por si, constréi uma ética. Nesta producéo confere-

se sentido as atitudes que se desdobram de seu Utero cosmico até tornarem-se criaturas

4 Para os umbandistas, os orixas sdo forcas da natureza que estdo presentes em todos os lugares,
influenciando as pessoas e irradiando energias que mantém o equilibrio dos elementos do planeta Terra
em relacdo ao universo. Cada pessoa estd ligada mais fortemente a uma dessas “forgas”, o que determina
seu “orixa de cabega” ou de “frente” (BERGO, 2011, p. 88).
5 Sdo espiritos com acumulo de encarnages e forca espiritual para trabalhar e ajudar as pessoas
que chagam ao terreiro (PINTO, 2014, p.105).

Pessoas que sentem qualquer a influéncia espiritual (D’ARRUDA, 2010, p.31).
7 Auxiliar do sacerdote ou dos médiuns incorporados na umbanda (SILVA, 2005).
8 Pessoas que vao ao terreiro consultar com as entidades e guias espirituais, seu conjunto forma a

assisténcia (MACHADO, 2003, p.59).

17



nascidas no ventre-terra do continente metaférico produtor da experiéncia historica, e
do continente historico produtor das metonimias em territdrios de além-mar
(OLIVEIRA, 2012).

Esta situacdo diasporica ndo fragmentou, nem duplicou experiéncias, manteve
uma relacdo trans-historica e trans-simbdlica com os territorios para onde foram
espalhados seus filhos. A ancestralidade tornou-se uma categoria capaz de dialogar com
a experiéncia africana em solo brasileiro. Nesse sentido, as reposi¢des da pesquisadora
na coletividade ddo contorno ao processo investigativo referentes as construcdes de
aprendizagens analiticamente organizadas pelo viés das constelagbes no interior do
terreiro pesquisado.

A leitura a partir das constelacOes de aprendizagem tem como base 0s textos de
Fredrik Barth (2000) a respeito de sua concepcdo de interacdes étnicas e fronteiras
culturais. Para explicar esse processo, Barth (2000) concebe que grupos com tracos
culturais similares escolhem por interesses especificos sinais diacriticos que 0s
diferenciam de outros grupos em contato. Por essa confrontacdo os grupos reafirmam
0s tracos que constituem sua identidade per se operando no interior de constelacfes de
categorizacOes (SILVA, 2016)

Ja que essas constelagcdes representam processos cognitivos que coordenam
pensamentos e atitudes. Dessa forma, levantamos como tese que poderiam ser
interpretadas enquanto constelagdes de aprendizagens a partir de uma visdo da
Antropologia da Educacdo (SILVA, 2016). Nessa relacdo, destaca-se a proposi¢do de
educacao dialdgica coerente com a perspectiva de que 0s saberes comunitarios agregam
e metabolizam praticas cotidianas, que oriundas de diferentes tradi¢des socioculturais
se tornam interlocutoras nas aprendizagens identitarias do grupo. Nesta pesquisa, 0
vinculo com a ancestralidade toma: a centralidade da constelacdo umbandista e as
relagOes de matricentralidade; coletividade; senioridade e religiosidade que formam a
orientacéo circular na construcdo formativa do aprendiz (médium).

Na perspectiva das constelacGes, 0os processos de aprendizagens podem estar
relacionados as demandas diante das necessidades do contexto e/ou pelas relagdes de
prestigio no grupo (SILVA, 2016). De modo que, as aprendizagens frente a novas
configuracOes se tornam assimiladas e reconhecidas pelo grupo, (re)criando sentido ou
vinculando-se aos que ja operam nas dindmicas das constelac6es de aprendizagem. Ou

seja, as constelacbes de aprendizagem se constituem a partir da dindmica das
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aprendizagens construidas pelo grupo sintetizadas em processos educacionais e vice-
versa.

A compreensdo sobre as dindmicas de aprendizagem no campo das
religiosidades afro-brasileiras pressupde a compreensdao da articulacdo entre 0s
elementos e seus sentidos, que se configuram como codigos socioculturais e referéncias
identitarias dos afro-brasileiros. Visto que, esses codigos dentro dos terreiros permeiam,
indicam e instrumentalizam as diferentes aprendizagens, nas quais operam na
construcdo da identidade dos sujeitos, ou seja, ultrapassam as barreiras do espaco
terreiro, constituindo as relagdes individuais e coletivas daqueles que compartilham de
tais cddigos. Assim, com o apoio do conceito de constelagcBes de aprendizagem é
possivel compreender: como se organizam os valores, por exemplo, 0 respeito aos mais
velhos é incorporado nos cultos afro-brasileiros, seja nos rituais, hierarquia e/ou regras,
ora modificado, ora reafirmado de acordo com as especificidades da dinamica da
aprendizagem em questé&o.

Nesse sentido, colocamos em debate os processos de aprendizagens de uma
comunidade de terreiro do municipio de Irati-PR. Sendo assim, acredita-se que quanto
maiores e mais diversificadas forem as relac6es intersubjetivas estabelecidas, maior sera
a potencialidade da aprendizagem de todas as pessoas envolvidas na pratica umbandista.
Desse modo, esse trabalho decorre de uma etnografia educacional na Tenda Umbandista
Mé&e Oxum e Pai Ogum-Irati/PR, fazendo uso de observacdo participante, entrevistas,
gravacdes e fotografias com os praticantes nos seus mais variados cargos.

Diante desse exercicio, a dissertacdo ficou estruturada em 5 capitulos, sendo
feito no primeiro capitulo a contextualizacdo da fundamentacdo teérica-metodoldgica
do trabalho, com a apresentacdo inicial da metodologia seguida de uma sintese do
sincretismo das religides afro-brasileiras que formam a Umbanda omolocd. Na
sequéncia, uma breve conceptualizacdo da construcdo colonial do saber cientifico que
legitimou o desprezo epistemologico aos saberes de povos subjugados- africanos e
amerindios. Ao mesmo tempo que, evidencia-se a resisténcia destas populac@es por
meio de elementos tradicionais- africanidades- reatualizados no cotidiano da pratica
comunitéria afro-brasileira.

No capitulo 3 e 4 foi tragada a discussao do trabalho como um caminho possivel
de aprendizagens, sobretudo, dos médiuns iniciantes, os cambonos no terreiro de
umbanda. A discussdo teve como parametro o desenvolvimento da mediunidade

segundo as constelaces de aprendizagens. A partir do espaco fisico do barracdo sdo
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construidas relacbes externas e internas com o0 sagrado, que ganha sentido pela
coletividade dos médiuns ancorada pela matricentralidade e ancestralidade das relagdes.
No capitulo 5 séo feitas as consideraces finais do percurso de analise dindmica
das aprendizagens do terreiro M&e Oxum e Pai Ogum.
Esse percurso almeja evidenciar os processos de aprendizagem na formacéo
umbandista do terreiro M& Oxum e Pai Ogum a partir das constelacbes de
aprendizagem. Essa andlise busca corroborar com o avanco da percepgdo de religides

de matriz africana para romper com a epistemologia eurocéntrica.
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CAPITULO |

1-NO TRACO (DES)CONTINUO DA ROTA TEORICA-METODOLOGICA

Neste capitulo sera tracado a fundamentacdo tedrica-metodologica do trabalho,
com a apresentacdo inicial da metodologia seguida de uma sintese do sincretismo das
religies afro-brasileiras que formam a Umbanda omoloc6. Na sequéncia, uma breve
conceptualizagdo da construcdo colonial do saber cientifico que legitimou o desprezo
epistemoldgico aos saberes de povos subjugados- africanos e amerindios. Ao mesmo
tempo, que, se evidencia a resisténcia destas populacdes por meio de elementos
tradicionais- africanidades- reatualizados no cotidiano da pratica comunitaria afro-

brasileira.

1.1- Metodologia

O percurso etnogréafico dessa pesquisa aconteceu entre os meses de setembro de
2016 a abril de 2018. Inicialmente, foi realizado um levantamento dos terreiros de
Umbanda do municipio de Irati, a partir de um contato informal com as pessoas que
frequentavam esses terreiros. Foi levantado informacdes sobre seis terreiros que diziam
praticar a Umbanda aberto a comunidade em geral, ap6s a minha mudanca para o
municipio de Irati em julho de 2016, passei a frequentar semanalmente dois terreiros
com mais popularidade entre os adeptos.

Ainda que, ambos estivessem cultuando a Umbanda, eu percebia algumas
diferencas. Observei que um dos terreiros era dirigido por um pai de santo e o outro por
uma mée de santo. Esse fator corroborava para diferencas na estrutura fisica e também
na forma com que as pessoas trabalhavam nos dois terreiros. Porém, na época nao
conseguia identificar quais categorias se diferenciavam, mas me chamava atencao essa
diversificacao.

No més de agosto de 2016 conversei com a mae de santo Dulce apos a
finalizacdo de uma sesséo de trabalho espiritual no seu terreiro, com a possibilidade de
realiza-la uma entrevista. Visto que, fazia parte da construcdo de um artigo na disciplina
Aspectos. Antropoldgicos da Pesquisa em Educacdo do programa de mestrado ao qual
me vinculo. Essa entrevista possibilitou um contato maior com a mae de santo, com a
sua permissdo para a realizacdo da pesquisa no seu terreiro com foco nos processos de
aprendizagens. Bem como ao acesso maior ao interior do terreiro e as pessoas que

compunham o grupo religioso-cultural.
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Diante desta aproximacéo, no final do més de agosto a Mae Dulce fez o convite
para eu integrar o terreiro. Fui até a loja de confeccdo e aluguéis de roupas da Mae Dulce
para fazer o pedido de producdo das minhas roupas brancas, que sdo obrigatorias aos
que fazem parte do grupo religioso-cultural. No més de setembro passei a frequentar os
trabalhos que aconteciam semanalmente nas tercas-feiras: inicio as 20h e término em
torno de 22h as 23h de acordo com publico atendido.

Além do trabalho, que se configuram como sessdes ritualisticas espirituais de
atendimento a comunidade, também nas segundas-feiras, no mesmo horario do trabalho,
aconteciam os encontros de desenvolvimento mediunico. Onde acontecia uma reunido
fechada ao grupo religioso direcionada para a educagéo dos filhos de santo, que objetiva
o0 equilibrio mediunico e aprimoramento da mediunidade com contetdo pratico/tedrico
sobre a Umbanda, mediunidade, guias e orixas. A partir de marco de 2017, como ordem
da mae de santo, os desenvolvimentos passaram a ser realizados no ultimo domingo do
més, das 08:30h ao 12:00h, salvo os dias de almogo no terreiro, entdo terminavam &s
14:00h. j4 em 2018 os encontros retomaram semanalmente nas segundas-feiras.

Nesses espacos, fiz algumas filmagens, mas a minha participacdo como
integrante do grupo religioso me incumbiu a funcdo de cambona de um médium do
terreiro, na qual exige o auxilio em tempo integral as entidades que trabalham com este
médium, como: a organizacdo dos elementos de trabalho; responsabilidade com as
anotacdes durante os atendimentos e zelo correspondente as regras do terreiro. Diante
disso utilizei os diarios de campo mais assiduamente, visto que, 0 acompanhamento das
entidades desse médium evidenciou diferentes saberes configurados nas constelagdes
de aprendizagens do grupo.

Assim como, acompanhei com filmagens e registros nos diarios de campo as
festas de Umbanda realizadas no proprio terreiro Mae Oxum e Pai Ogum e as festas
organizadas por outros terreiros. Além disso, durante a pesquisa foram realizadas
entrevistas individuais, sendo: duas com a mée de santo em agosto de 2016 e em maio
de 2017; uma com a Mée Dilma (mae de santo da Mé&e Dulce) em julho de 2017; uma
com o pai ogd em dezembro de 2017; uma com a capitd P. no més de agosto de 2017 e
com o capitdo L.H em dezembro de 2017. Também foram realizadas entrevistas com
trés pais pequenos: em setembro de 2017 com o casal mée pequena N. e pai pequeno F.
e, no més de marco de 2018 com o pai pequeno L.

No total foram acompanhados na pesquisa 61 trabalhos abertos para a assisténcia

(sendo 15 de caboclos e boiadeiros; 14 de pretos-velhos e criangas, 16 de ciganos; 15 de
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esquerda e 3 saidas de santo, ritualistica voltada a apresentacdo dos filhos de santo que
fizeram as obrigacOes para os orixas, destas foram 17 para Oxala, 3 para Ogum, 1 para
lemanja, 3 para Oxum, 2 para lansd, 5 para Oxdssi e 2 para Xangb). 39
desenvolvimentos (Ogum, Oxdssi Xangd, Oxum, lemanja, lansd e linhas neutras) 6
festas (Exu, Ogum, Oxdssi, Ciganos, Pretos-velhos, Criangas e da Pombo gira Rosa

Vermelha no terreiro da Mée Dilma)

1.1.1- Participantes: comunidade de terreiro Mae Oxum e Pai Ogum
1) Mée de santo:
Mée Dulce (55 anos)

Cargo de maior autoridade do terreiro, é responsavel espiritual, exerce a
matricentralidade por tudo que acontece no terreiro. Tem como principal fungéo cuidar
da espiritualidade do terreiro e dos médiuns, orientando e dirigindo os trabalhos, rituais

abertos e fechados ao publico.

2) Pai Oga
Pai Oga Luis (41 anos)

O pai Ogé também é considerado pai no terreiro, coordena o conjunto (dois ogas
graduados e mais 3 tocadoras de atabaques) que comp®e a curimba, grupo responsavel
pelos toques e oragcOes cantadas, 0s pontos cantados dentro de um terreiro de Umbanda.
Sdo eles que percutem os atabaques (instrumentos sagrados de percussao), assim como
conhecem pontos cantados para cada momento da ritualistica umbandista. Os pontos
cantados, junto dos toques de atabaque, sdo primordiais para a correta realizacdo de uma
ceriménia (BERGO, 2011).

3) Maes e pais pequenos

Médium com no minimo 5 anos de casa e graduado, escolhido pela mée de santo,
é uma pessoa de suma confianca que ira substitui-la e dar continuidade ao seu trabalho
em qualquer momento, aos mesmos moldes praticados pela autoridade maxima do
terreiro, ou seja, seguindo as regras da Mae Dulce. Auxilia os médiuns (principalmente
0s iniciantes) quanto a disciplina, a pontualidade, o vestuario, e também no que se refere
a organizagdo de toda a parte material dos rituais do culto, como as obrigacdes e
festividades. Serdo aqui denominados na pesquisa de:

Mée pequena M. J
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Mée pequena N.
Pai pequeno L
Pai pequeno F.

Pai pequeno I.

3) Capitées

Cargo dado pela mée de santo ao médium graduado, que se refere a um auxiliar
técnico da mée de santo, um facilitador. Ele leva todas as questfes da gira a chefe do
terreiro para que este possa orientar qual procedimento tomar. Diferente do pai (mé&e)
pequeno (a), o capitdo ndo tem tanta responsabilidade espiritual junto aos filhos de

corrente. Denominados na pesquisa de:

Capita D.
Capitdo J.C
Capita J.
Capita P.
Capita M.
Capitd A.
Capita Mu.
Capitdo L.H
Capitdo M.L

3) Médiuns:

Sdo consideradas médiuns todas as pessoas que apresentam alguma
sensibilidade de comunicacdo entre 0 mundo material e espiritual. Ou seja, através de
incorporacdes, visdes, recepcdo de mensagens em sonhos, escutando vozes ou, pelo fato
de apresentar uma especial habilidade para tocar e cantar, ou sensibilidade ao sagrado
para compreender e agradar orixas e entidades, servindo também como interpretes entre
estes e os fiéis. Todas as pessoas sdao médiuns dentro do terreiro, uns com mais
responsabilidade que outros, fato relacionado aos cargos acima citados. A iniciacao
configura-se como o primeiro ritual de obrigagéo no terreiro, o batismo.

8 iniciados e 10 iniciadas (com obrigacGes de oxala)

2 0gas (com iniciacdo de oxala e orixa de cabeca)
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12 integrantes do grupo (3 homens e 10 mulheres) sem iniciacao

A Mée Dulce e o Pai Ogé Luis séo filhos da Mae Dilma (dirigente de um terreiro
em Piraquara-PR) e do pai de santo Luis (desencardo® no ano de 2015, ex-dirigente do
terreiro em Piraquara-PR), estes sdo os avos de santo dos filhos da Mae Dulce e do Pai

Ogé Luis.

1.2 Sincretismo das religides afro-brasileiras: Umbanda omolocd

Ferretti (1998) afirma que atualmente o emprego do conceito de sincretismo para
0 estudo das religibes afro-brasileiras ndo implica em menosprezar qualquer
caracteristica de seus contetdos e relacBes. Pois 0 uso do conceito permite valorizar o
contetdo hibrido e complexo destas religiGes, nas quais cada templo apresenta uma
sintese articuladora de contetdo das diferentes matrizes culturais do globo, dentro de
interacdes especificas.

O sincretismo religioso foi fundamental para a sobrevivéncia dos valores,
ontologias e cosmologias dos negros no contexto de uma sociedade que lhes impugnava
a condicdo de subalternidade. E possivel, averiguar que a resisténcia dos negros no
Brasil Coldnia escravocrata serviu para mesclar e somar diferentes culturas em seus
modos de conceber e vivenciar o0 mundo, também operou como um dispositivo de
inteligéncia social. O vigor do sincretismo operado na dimenséo religiosa afro-brasileira
pode ser observado de muitas formas, em especial, na resisténcia em néo transformarem
suas ontologias de acordo com os ditames de seus senhores (FERRETTI, 1998; 2013).

N&o existe linearidade, coeréncia ou padrdo na forma em que o sincretismo é
concebido entre as diferentes comunidades adeptas de cultos afro-brasileiros, nas quais
é possivel categorizar de inameras formas este fenémeno (FERRETTI, 2013). Bastide
(1971) alega que para entender os pontos de conexdo entre santos catolicos e orixas

africanas que possibilitaram o processo de sincretismo é pertinente lembrar que:

1)A relagdo estrutural entre a teologia catdlica da intercessdo dos santos junto
a Virgem, da Virgem junto a Jesus, de Jesus junto a seu Pai e a cosmologia
africana dos Orixas considerados como 0s intercessores do homem junto a
Olorum. 2) A relacdo da concepcdo funcional dos santos que presidem cada
qual a uma atividade humana ou que estdo encarregados de curar tal ou qual
tipo de doenga e a concepcédo igualmente funcional dos Voduns ou Orixas
que dirigem um setor da natureza ou que sdo, do mesmo modo que 0s santos,
protetores de profissdes, a de cacador, a de ferreiro, a de guerreiro, etc. 3)

o Desencarne é o sindbnimo de morte, palavra usada no kardecismo, quanto na umbanda

(CONCONE; REZENDE, 2010).
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Por fim, a relagdo socioldgica entre as “nac¢des” brasileiras ou os Calbidos
de Cuba, de um lado, e as confrarias catolicas, de outro (BASTIDE, 1971,
p.361-362).

Nesta relacdo sincrética, destaco os encontros entre Umbanda e Candomblé,
Silva (2005) define o Candomblé como uma religido em que o culto as divindades
acontece através dos rituais privados e festas publicas, nas quais deuses incorporam nos
filhos e filhas de santo, fortalecendo-os/as com vinculo e potencializando o axé, que é a
energia que protege e beneficia 0s membros dos terreiros.

A organizacdo social dos terreiros Candomblé estrutura-se com base nas familias
de santo com: cargos e fungdes hierdrquicas; a adogdo de um nome religioso africano
quando de sua iniciagdo; o0 compromisso com seu deus pessoal e a0 mesmo tempo com
seu pai ou mée de santo. Este conjunto relacbes contribui para restabelecer vinculos
baseados em lacos de parentesco religioso (SILVA, 2013)

O terreiro de Umbanda reproduz, ainda, a estrutura das casas de candomblé com
modificagOes de acordo com as necessidades do novo contexto social. As religides
africanas que podiam, teoricamente, ser implantadas no Brasil eram tdo numerosas
qguanto as etnias para aqui transportadas. Entretanto, podemos aqui fazer uma
observacdo de ordem geral, de que todas as religides, sem excegdo, estavam
estreitamente ligadas as familias, as linhagens ou aos clds (BASTIDE,1985, p. 87).

Os orixas representam, tanto no candomblé quanto na Umbanda fenémenos da
natureza, dentre eles: nascimento e morte; salde e doenca; sendo as chuvas e o orvalho,
as arvores e 0s rios, e também os quatros elementos: fogo, ar, terra, agua, os principios
masculino e feminino. De acordo com Ademir Barbosa Junior (2014, p. 42),
determinado orixa atua como, pai ou méde de cabeca, dos filhos de santo, que sdo
chamados de eleda e serdo responsaveis pelas caracteristicas: fisicas, emocionais, dentre
outras, de seu filho, de modo a espelhar nele os arquétipos de suas caracteristicas.

Para Pierre Verger o orixa é forca pura, axé imaterial que s6 se torna perceptivel
aos seres humanos incorporando-se em um deles. Esse ser escolhido pelo orixa, um de
seus descendentes, é chamado seu elégun, aquele que tem o privilégio de ser montado,
gun, por ele. Portanto, torna-se o veiculo que permite ao orixa voltar a terra para saudar
e receber as provas de respeito de seus descendentes que o evocaram (VERGER, 1997).

Os rituais religiosos sdo complexos, tanto na Umbanda como no Candomblé e
sdo feitos pelas familias de santo para os orixas. Os médiuns, no candomblé “viram no

orixa”, ou seja, nao incorporam guias espirituais como na Umbanda, mas recebem o seu
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orixa. Nao existem consultas no candomblé, seus rituais s&o como festas sofisticadas,
aonde os orixas vém para dangar. Nos terreiros, ha espacos divididos para cada atividade
e o0 atendimento ocorre por meio do jogo de buzios realizado pelo chefe do terreiro,
transmitindo assim a mensagem do orixa para o seu filho (PRANDI, 2001). Na
Umbanda os rituais festivos sdo compostos pela danca (gira) e atendimentos ao publico,
pelas comidas (fartas) e, principalmente, pelo axé (ervas, cheiros, entidades espirituais
de falanges dentre outras).

A Umbanda é caracterizada por varias manifestacdes que sd@o agrupadas por
linhas (Orixas) ou falanges (entidades): Caboclos, Pretos Velhos, Erés, Exus, Pomba-
Gira, Ciganos, Marinheiros. As falanges em geral sdo vibracBes de algum orixa
manifestadas nos médiuns ou a aproximacao energética de um elemento da natureza ou
entidade espiritual. As linhas da Umbanda sdo os diferentes rituais realizados nos
Terreiros. O sistema de organizacdo sacral da Umbanda coloca cada orixa no comando
de sucessivas hierarquias de espiritos ou falanges. Pode-se dizer que (SILVA, 2013):

- A Umbanda subdivide-se em sete linhas e cada uma delas é comandada por um orixa
sincretizado com um santo catolico;

- As linhas sdo classificadas de duas maneiras: as de direita, que fazem parte das falanges
dos orixas, pretos velhos, caboclos, boiadeiros, criangas, marinheiros, ciganos, baianos
e orientais e as de esquerda que sdo compostas pelo povo de rua, ou seja, 0s espiritos
guardides e mensageiros: exus, pomba giras.

- Cada linha se desdobra em legiGes e falanges, que nos niveis mais baixos da hierarquia
identificam-se com os espiritos desencarnados.

Tabela 01. Linhas da Umbanda omolocod

LINHA SINCRETISMO | COMPOSICAO

Oxala Jesus Cristo Santos catdlicos; Povo do Oriente; mista
(Pretos-Velhos e caboclos)

lemanja Nossas Senhoras | Ondinas; Orixas femininos; Sereias; laras;
Naiades; Ninfas; Caboclas dos rios, das
fontes, das cachoeiras e marinheiros.

Xangb Séo Jerbnimo Mista (caboclos e pretos-velhos)

Ogum Séo Jorge Exus de lei; eguns (almas); baianos;
boiadeiros e ciganos.

Oxo0ssi Sdo Sebastido Caboclos e caboclas (indios) e boiadeiros.

lori Cosme e Damido | Criangas (meninos e meninas de todas as
ragas).

loriméa Sdo Benedito Pretos e pretas-velhas de todas as nagdes.

Fonte: Mée de santo Dilma (mé&e de santo da mée Dulce), 2017
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A popularizacdo das Umbandas de raiz africana aconteceu através de
associacOes registradas em cartorio, iniciada pelo sacerdote de Umbanda de omolokad,
Tancredo Silva Pinto, conhecido pelo nome religioso de Tatad Tancredo, ao fundar a
Federacdo Espirita Umbandista (FEU) em 1952. Tata Tancredo era uma figura ilustre
nas favelas cariocas, junto da classe trabalhadora e de maioria negra, alimentava
semanalmente sua coluna no jornal O Dia, era o jornal diario de maior circulagéo da
época, pelo qual divulgava sua federacdo, convocando filiados que praticavam
Umbanda de raiz africana (CUMINO, 2010).

A partir da legitimacdo das Umbandas de raiz africana, dois modelos
oficiais/federativos de Umbanda se constituiram no Brasil. As relacdes, entre elas, eram
espinhosas e conflituosas, com divergéncias litlrgicas e doutrinarias, a Umbanda
espirita, conhecida pelas denominacdes de: Umbanda tradicional, Umbanda branca;
Umbanda pura e a Umbanda africana conhecida pelas denominacdes: Umbanda de linha
cruzada, Umbanda trancada; Umbanda omolokd; Umbandomblé, dentre outros. Além
destes dois modelos legitimados e conduzidos por federagdes, também existia a
Umbanda popular, que se manifestava sem qualquer limitacdo imposta pelos modelos
federativos (CUMINO, 2010).

As denominagdes umbandistas que se enquadram na categoria de Umbanda
africana sdo as comunidades religiosas afro-brasileiras, nas quais os rituais de Umbanda
sdo praticados e misturados aos fundamentos e preceitos dos rituais africanos de nacao
ou das Macumbas. Apesar de ndo se ter um quadro homogéneo deste seguimento, a
presenca dos rituais tradicionais de: camarinha, boris, ebds, oferendas com sacrificios
de animais, sdo praticados nestas religides (CUMINO, 2010).

Prandi (2001) afirma que a legitimacdo destes modelos umbandistas cedeu o
substrato para religides como o Candomblé que se expandiu por todo o pais. O autor
alega que em muitas regides brasileiras onde templos de candomblés foram instalados
a partir de 1970, ja eram locais que, em sua maioria, havia difundido pioneiramente o
culto da Umbanda. Observa-se cada vez mais a interlocugdo entre o Candomblé com as
doutrinas e praticas umbandistas. Entdo, apresentam-se sincretismos intensos, que se
manifestam nas modalidades de Umbandomblé, Umbanda mista, linha cruzada, ou
qualquer outro nome capaz de retratar tal hibridismo.

Na Umbanda omolocd ha varias semelhangas com os cultos de nagédo afro-
brasileiros, sobretudo no tocante aos ritos iniciaticos e graus sacerdotais. Acredita-se

que este tipo de culto tenha vindo dos povos Bantos angolanos. Além disso, cré-se que,
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mesmo que 0s negros escravizados tenham passado por um processo de assimilacao dos
costumes e formas no cenério brasileiro, de tempos em tempos sua forma foi
se amoldando chegando no produto que conhecemos hoje como Umbanda omolocd
(CUMINO, 2010)

Ritos iniciaticos dos "filhos de santo” ou nedfitos, para ingressarem na escala
evolutiva de formacdo e aprendizado da cultura Omolokd, apresentam as fases ou
obrigagOes: Ebd, batismo, catulagdo, obori ou bori, camarinha para recolhimento e
saidas festivas entre outras iniciacbes. Além dos ritos de iniciagdo, ha também
Hierarquia Sacerdotal com termos comumente conhecidos nos cultos de nagdo, como
por exemplo: Babalorixa, Yalorixa, Dagd, Yabasé ou Yaba e outros ja familiarizados
com o universo umbandista como Ogéd e Cambono ou Combono (CUMINO, 2010).

Tendo em vista o sincretismo tanto os fundamentos ritualisticos, bem como os
cargos hierarquicos citados apresentam algumas diferencas daqueles encontrados no

terreiro pesquisado, assim como demonstrado no decorrer da pesquisa.

1.3- Para além do saber hegeménico: construcdo dos processos educativos
interculturais.
Este tdpico introduz a discussdo sobre a colonialidade do saber, cuja producéo

se torna responsavel pelo desprezo epistemoldgico aos saberes tradicionais de
comunidades de terreiro. Diante disso, destaca-se a interlocucdo da educacdo e
antropologia para vislumbrar olhares decoloniais aos processos educativos desses

coletivos afro-brasileiros.

Com a expansdo mundial do poder capitalista a partir da América, centralizou-
se na Europa as prerrogativas de dominacdo, fruto da chamada colonialidade e
modernidade. Quijano (1997; 2005; 2010) desenvolveu o conceito de colonialidade do
poder para explicar o modelo de exercicio da dominacéo especificamente moderno que
interliga a formacdo racial, o controle do trabalho, o Estado e a produgédo de
conhecimento. Dessa forma, colonialidade do poder se apresenta pela classificagdo
social da populacdo mundial ancorada na nogédo de raca. Desse modo, que tem origem
no carater colonial, mas, ultrapassa os limites de ascensao e estabilidade do colonialismo
historico, matriz em que foi estabelecida (Quijano, 2005).

A partir das amarras da colonialidade foram configuradas novas identidades
sociais -indios, negros, azeitonados, amarelos, brancos, mestigos-. Isso tudo aconteceu

ao mesmo tempo que o colonialismo estruturou as identidades geoculturais como
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América, Africa, Extremo Oriente, Proximo Oriente (mais tarde a Asia), Ocidente ou
Europa (WALLERSTEIN (1991). Nesse cenério, conhecido por modernidade, as
relagdes intersubjetivas ganharam como pano de fundo as experiéncias do colonialismo
e colonialidade a servico do capitalismo, ou seja, balizadas pela dominacao hegeménica
eurocentrada. (QUIJANO, 2000)

Para Boaventura de Souza Santos (2007) o colonialismo, para além de todas as
dominacdes configuradas, engendrou uma dominagéo epistemoldgica, assim como uma
relacdo extremamente desigual de saber-poder que conduziu a supressdo de muitas
formas de saber préprios de povos e nacdes colonizados. Isto €, relegando tantos outros
saberes para um espaco da subalternidade. Nessa perspectiva, o fazer cientifico se fez a
servico do modo de producgéo capitalista, baseado nas justificativas do processo de
colonizador. Como afirma Homi k. Bhabha (1998, p. 111) uma das fun¢des do discurso
capitalista colonial ¢ “apresentar o colonizado como uma populagdo de tipos
degenerados (...) de modo a justificar a conquista e estabelecer sistemas de
administracao e instrugao”.

A partir dessa construcdo o saber cientifico ganhou peso e legitimidade de
veracidade universal comparado aos demais saberes, cujo processo engessou e sustentou
historicamente o imaginario social de desprezo epistemoldgico. Principalmente, face
aos saberes tradicionais reconfigurados nas préaticas dos grupos, tidos como outros ao
olhar da colonialidade -indios, negros, azeitonados, amarelos, mesticos (QUIJANO,
2005), a exemplo do universo religioso-cultural da Umbanda,

Segundo Gusméo (2008) ainda no século XXI seguimos esses balizadores nas
ciéncias sociais, a saber, uma separagdo entre passado e presente, sendo que se acredita
que a disciplina histdria estuda o passado, enquanto se definem outras especialidades
que correspondem ao estudo do presente. Para o estudo deste Ultimo delimitam-se
ambitos diferenciados correspondentes ao social, ao politico e ao econémico,
concebidos propriamente como regides ontologicas da realidade historico-social. A cada
um destes ambitos separados da realidade historico-social corresponde uma disciplina
das ciéncias sociais: suas tradi¢Ges intelectuais e seus departamentos universitarios; a
sociologia; a ciéncia politica e a economia. Ja a antropologia loca-se como 0 campo para
0 estudo dos outros.

No campo das ciéncias humanas o sujeito foi fragmentado a partir de
especialidades. O sujeito, categoria central no discurso filoséfico da modernidade,

aparece como uma identidade particularizada, autodeterminante e absoluta, concebido
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como um projeto ou como um objeto de estudo para as ciéncias. Em contrapartida, na

cosmovisdo do povo de santo das religifes afro-brasileiras:

mais que santificar a visdo de sujeito, é sacralizada a nogdo de comunidade;
0 sujeito, por sua vez, aparece em sua plenitude, individuado, mas nédo
isolado ou reificado; faz parte do universo, do todo, e como parte do todo,
traz em si esta dimensao sistémica, isto €, a nog¢do de pessoa carrega consigo
a compreensdo ontoldgica da qual faz parte em oposicdo ao projeto
individualista da sociedade global, oferece lhe uma opg¢do comunitéria
(CARNEIRO; CURY, s/d a, p. 179).

Segundo Gusméo (2008) para a antropologia baseada nos escores descritivos
evolucionistas estas concep¢fes pertenciam a grupos sociais tidos como primitivos,
atrasados, marginais, tribais, subdesenvolvidos ou pré-modernos. De forma que, o
trabalho dos antropologos definidos pela ideia de civilizagdo, ciéncia ocidental e pela
técnica s6 tenha sido possivel porque tais grupos ja estavam submetidos ou em processo
de submissdo aos estados nacionais ou imperiais modernos.

O fazer antropologico, nessa medida, esteve a servi¢o da submissao do outro e
seu mundo, tendo como ordem estabelecida a civilizagdo e a humanidade. A
participagdo dos antropdlogos, ja no inicio do século XX, foi conhecida a partir da
ciéncia da pratica ou uma ciéncia de servico, interessada no carater aplicado,
interventivo e justificado como de natureza ética (em nome do outro, de seu bem-estar,
para seu desenvolvimento, etc.). O pano de fundo era fornecer as administracdes
publicas do passado e do presente, elementos para medidas de intervengdo sobre
realidades vistas como problemas carentes de solucdo. Constituida sob a égide do
funcionalismo dos anos de 1920/1930 e do final do século XX, com vistas a dar
elementos para politicas sociais multiculturais, também de cunho intervencionista.
(BALANDIER, 1981 citado por GUSMAQ, 2008).

As vertentes do culturalismo e do funcionalismo, que nos anos 1940 comegam a
ser criticadas nos EUA, terdo forte influéncia no Brasil, inicialmente a partir das ideias
de Gilberto Freyre, que estuda com Franz Boas nos anos 1930 e escreve Casa grande e
senzala. Ja nos anos 1940 e 1950 pesquisadores americanos chegam ao Brasil através
da Universidade da Bahia, e aqui desenvolvem estudos de comunidade, que serdo
inspiradores, mais tarde, das propostas do CBPE (Centro Brasileiro de Pesquisas
Educacionais), que foi dirigido por Anisio Teixeira, em termos de pesquisas e de
programas educacionais no Rio de Janeiro, entre os anos 1950 e 1960.

A complexidade social destes grupos culturais e as mudangas socio historicas da

metade do século XX, inaugura a crise da civilizagdo moderna e dos seus elementos
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constituintes. A individualidade é sobreposta pelo anonimato do conformismo e da
sociedade de consumo. A autonomia intelectual e pretensamente emancipatoria, baseada
numa visdo secular de mundo, esta sendo preterida pelo reencantamento do mundo (e.g.,
fundamentalismos). A politica e a economia séo subjugadas a estruturas corroidas pelos
interesses hegemonicos do mercado contemporaneo. Os valores universais sdo
confrontados com uma multiplicacdo de particularismos nacionais, culturais, raciais e
religiosos (ROUANET, 2001).

Essas criticas recaem sobre as ciéncias humanas, principalmente a antropologia,
corroborando para a emergéncia de outras perspectivas teoricas, dentre as quais se
destacam os chamados estudos culturais. Nesse contexto, pauta-se as relagdes entre a
antropologia, estudos culturais e educacdo, articulacdo entre o campo cientifico e o
processo educativo. Entra em jogo, a busca do dialogo inter e transdisciplinar capaz de
recuperar o pensamento critico para compreender as propriedades da vida social e
resgatar a nog¢ao de cultura como visao critica e engajada, ou seja, que entende a cultura
como questdo politica (GUSMAO, 2008).

Segundo Sanchis (1996), nas décadas de 1950/60, a decolonizacdo e a
emergéncia de antigas colonias como nacgdes independentes eliminaram a distancia
estrutural entre sociedades, estabelecida de modo tedrico e diversos através do
evolucionismo e funcionalismo. Nesta segunda metade do século, ndo se busca mais
estudar o outro e sua cultura como diferente e distante. Ao contrario, a “etnografia
deixou de ser privilégio de antropdlogos desde que estes mudaram seu campo para as
cidades”, diz Zaluar (1995, p. 85). Ao mesmo tempo, a necessidade de métodos,
conceitos e paradigmas frente as sociedades complexas instauram outra questdo que
corresponde ao desafio conhecer outros mundos simbdlicos no interior de nosso proprio
mundo. Tal desafio, segundo Zaluar, constitui-se numa via de méo dupla, em que estdo

em jogo a objetividade e a teoria cientifica e também a sensibilidade interpretativa.

1.4- No campo da educacao

No campo da educagéo, autores como Wolcott (1982) propde a distingdo entre
ensino e aprendizagem que contribuiu no questionamento da centralizacdo da escola nos
estudos sobre a aprendizagem. Os estudos nesta area, na sua maioria, ainda tém o foco
voltado a escola, cujas pesquisas baseiam-se na investigacdo sobre as diferentes
metodologias de ensino com intuito de fazer das instituicbes escolares referéncias

oficiais para todo e qualquer processo educativo, onde quer que ele aconteca. Esse status
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é denominado como educacgdo formal, enquanto as outras modalidades educativas sdo
definidas como informais, ndo intencionais, ndo planejadas ou n&o estruturadas
(GONCALVES, 1994).

Essas definicbes procuram hierarquizar os lugares da educacdo escolar e da
educacdo ndo escolar, colocando uma no patamar de superioridade sobre a outra, ou
seja, através de mecanismos como a formalizagcdo de diretrizes. Assim, quando s&o
estabelecidas comparages entre elas, busca-se evidenciar o que a educacao escolar tem
e 0 que falta nos outros modos de educacdo. Nesse contexto, 0 modelo formal triunfa a
I6gica do consumo na esfera educativa, tal “como mercadoria reproduz e amplia as
desigualdades, sem extirpar as mazelas da ignorancia. Educagéo com intuito apenas para
a producéo setorial, educacdo apenas profissional, educacdo apenas consumista cria,
afinal, gente deseducada para a vida”. (SANTOS,1998, p. 45).

Nessa perspectiva, Branddo (2007) amplia o debate sobre os 16cus da producéo
educativa, afirma que a educacdo esta presente no cotidiano, pois ela se manifesta de
variadas formas, por exemplo: em casa, na rua, na igreja. Essas diferentes situagdes
educacionais vivenciadas em espacos diarios tém propiciado a grupos comunitarios
processos educativos sobre tematicas nao discutidas nos espacos formais. Ou seja, a
educacdo reconhecida na formacdo humana em ambientes, como: os territorios de
praticas de religiGes de matrizes africanas, reconhecido como um ambiente de trocas de
aprendizagens, saberes e valores, destinados ndo somente aos seus adeptos, mas a toda
comunidade (SILVA, 2013).

Nesse contexto, surgem outras perspectivas tendo a cultura tradicional e popular
como combustivel de conscientizacdo e responsabilidade social. Sendo assim, 0s
antropologos dessa vertente buscaram recuperar da escola seu papel de “veiculo de
educacdo popular e permanente, ou seja, um instrumento do verdadeiro
desenvolvimento” (FONSECA, 1983, p. 4). Assim, as décadas seguintes 1960/70 foram
auge do debate em torno da cultura popular e de massa em conjunto com 0s movimentos
sociais, em confronto com as culturas de elite. Desse modo, impulsionaram a
emergéncia dos estudos culturais em duas de suas principais tendéncias: o0s estudos
culturais ingleses ou Escola de Birminghan e os estudos culturais norte-americanos,
nomeadamente no campo da literatura e das artes (GUSMAO, 1997).

Nessa discussdo, Silva (2013) cita a necessidade de a educacéo contribuir para
0 desenvolvimento total da pessoa: corpo e espirito. A educagdo com compromisso

plural, ndo um acumulo individual durante a vida e também de uma gama de
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conhecimentos para abastecerem-se indefinidamente, sem espaco para O
reconhecimento de outros valores, outros ensinamentos. Portanto, € necessario estar
acessivel a novos conhecimentos e aproveitar, explorar e divulgar, do comeco ao fim da
vida, todas as ocasides de aprofundamento e enriquecimento desses primeiros
conhecimentos, adaptando-se a um mundo de mudanca.

Nesse processo de transformacao, Freire afirma que: é fundamental compreender
0 conhecimento existente e que estamos abertos e aptos a producdo do conhecimento
ainda ndo existente. “Ensinar exige risco, aceitagdo do novo e rejei¢ao a qualquer forma
de discriminacdo, completando a ideia da aceitacdo que o critério para aceitacao do novo
e recusa ao velho néo é apenas cronologico. ” (FREIRE, 1996, p. 28). De modo que, 0s
velhos saberes que permanecem validos e verificaveis continuam novos. E os saberes
novos, se nao condizentes, tornam-se imediatamente velhos e invalidos, essa concep¢édo
dialoga com o0 movimento das constelacGes de aprendizagens.

Nos processos educativos das religides afro-brasileiras, Goldman (2008) afirma
que qualquer individuo que aspira aprendizados deve saber que ha um longo periodo de
tempo a ser percorrido. Porém, de maneira alguma recebera ensinos sintetizados, logo
que adentra ao estudo de um terreiro. O processo de aprendizagem inerente a natureza
ndo é de forma isolada, como uma area de conhecimento separada das demais, mas
ocorre dentro de um contexto cotidiano, que envolve diversos outros conhecimentos e
praticas imbricados. Nesta medida, um terreiro de Umbanda também se constitui em um
espaco de aprendizagem rigida e organizada, e tudo o que acontece dentro dele faz parte
do aprendizado constante do médium.

Nessa logica, se trata de aprender pela vivéncia, cujo espaco simbolico se
caracteriza como territorios de aprendizagem, através das observacdes diarias. Sendo
assim, 0s mais novos observam as acdes dos mais velhos e véo, sucessivamente,
construindo seus conhecimentos, que serdo ajustados a medida que véo se integrando e
participando das atividades diarias, além de estudos em grupo de trocas de experiéncia
(SILVA, 2013).

Sobre a importancia da experiéncia na construcdo dos processos educativos

Freire (2001) argumenta:

como pessoa e como educador, quer pensando a pratica educativa quer
fazendo a prética educativa, € um profundo respeito a figura do educando, ao
gosto do educando e a formacdo do educando. [...] E um grande respeito,
também, pelo saber “sé de experiéncias feito”, como diz Camdes, que ¢é
exatamente o saber do senso comum. Discordo dos pensadores que
menosprezam 0 Senso comum, como se 0 mundo tivesse partido da
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rigorosidade do conhecimento cientifico. De jeito nenhum! A rigorosidade
chegou depois (FREIRE, 2001, p. 232).

Na perspectiva freiriana “ensinar exige respeito aos saberes dos educandos”, o
autor indaga “por que ndo estabelecer uma ‘intimidade’ entre os saberes curriculares
fundamentais aos educandos e experiéncia social que eles tém como individuos? ”
(FREIRE, 2005, p. 30).

1.5- Interface Antropologia e educacéo

Com a crise dos paradigmas no final do século XX eclodiu as novas concepcdes
de ciéncia que diziam respeito a um espaco de fronteira, que vem sendo discutido hoje,
em termos da compreensdo desse espaco como de interacdo, centrado no contato e na
comunicacdo entre sujeitos. Um espaco que, por ser dinamico e de fluxo continuo, faz
emergir formas especificas de percep¢édo, cognicédo e representacdo. Um espaco, desde
sempre, familiar a antropologia, cuja pratica, o trabalho de campo, tornou necessario as
relacBes, de fato, proximas com outros sujeitos, outras culturas e outras sociedades
(GUSMAO, 2008). Esse lugar dindmico e descontinuo é evidenciado nas constelacdes
de aprendizagem na Umbanda anéloga ao Brasil mestico. Como foi colocado por Prandi
(2004), mas que se encontra em constantes modificagdes, inclusive dessa mesticagem
cultural.

Nesse rearranjo, Wulf e Zirfas (2014) citado por Vieira (2015) afirmam que a
tarefa central da Antropologia da Educacdo é investigar as diferentes formas de
Educacdo no mundo globalizado. Isto é, composta por relacbes de poder, de trocas
assimétricas e dinamicas transculturais que desempenham papéis importantes. E que,
nestes processos aparecem ideias de identidade e de educacdo tradicional uns aos outros
em processo de interacdo global. A transculturalidade serve como uma nogdo heuristica
para investigar os desenvolvimentos reais, simbolicos e imaginarios sociais e culturais
no mundo globalizado conceitualmente e metodologicamente novos.

Assim, se fez demanda a compreensdo sobre 0 outro e a dindmica de sua vida,
suas visdes de mundo, ao modo que ndo sejam alheias ao proprio mundo do antropélogo,
a sua visao de mundo e a ciéncia que pratica. Com o trabalho de campo a reflexividade
é um dos suportes da ciéncia antropoldgica, que inseriu o desafio da relativizacao e da
comparacéo das relagdes concretas entre 0s homens, entre o pesquisador e o pesquisado,
entre a ciéncia que pratica e a ciéncia gque se encontra legitimada como tal. Dessa forma,

frente a necessidade da compreensdo do contexto histérico e politico das relagdes entre
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sujeitos, a antropologia ampliou a conceito de cultura, para além da condicdo de simbolo
e significado, para apreendé-la como estrutura de sentido e de comunicagéo,
entendendo-a como mediagdo num contexto relacional, marcado por conflitos de um
campo de forca e de poder (GUSMAOQ, 2008)

Para Galli (1993), tanto educacdo quanto a antropologia, evocam os estudos da
cultura, anteriormente pensados na antropologia da educagédo e, mais recentemente no
didlogo entre antropologia e a educacdo, do qual faz parte, como também, o debate
tedrico e metodologico das chamadas pesquisas educativas, que estdo relacionadas as
diversas e diferentes formas de vida que, neste final de século, estdo ainda a desafiar o
conhecimento. Nessa trama estéo: as singularidades; as particularidades das sociedades
humanas; de seus diferentes grupos em face da universalidade do social humano e sua
complexidade através dos tempos e, em particular, imerso, ainda nas amarras
colonialistas, da tal globalizacao.

Nesse processo, abre-se um espaco para debate, reflexdo e intervencdo entre
antropologia e educacdo, a fim de a contemplar desde o contexto cultural da
aprendizagem, os efeitos sobre a diferenca cultural, racial, étnica e de género, mas
também 0s sucessos e insucessos do sistema escolar em face de uma ordem social em
mudancga. Nessa interface entre antropologia e educacdo, destaca-se os estudos de
comunidade, cuja proposta conduz os pesquisadores a verem no ambito de pequenos
grupos a reproducdo da sociedade. A cultura vista nela mesma e dita pelos pertencentes,
no interior do grupo, ou seja, 0 contexto em si mesmo torna-se expressao maior dessa
perspectiva de analise, desse fazer cientifico.

A partir desse dialogo entre antropologia e educacdo vislumbramos a
possibilidade da decolonizacdo epistemoldgica, tal qual segundo Mignolo (2005)
demanda a coexisténcia de varios mundos. Isto acontece a partir da decolonizacgéo e
reformulacéo geopolitica do conhecimento, criando alternativas para a modernidade e a
civilizagdo neoliberal. Nesse sentido, o autor alerta a necessidade da construcéo dessas
perspectivas alternativas através de consciéncias epistémicas vindas de baixo, como as
ja anunciadas na escrita e oralmente através de movimentos sociais e intelectuais.
Embora ndo sejam amplamente divulgadas, multiplas fraturas estdo criando largas
quebras epistémicas.

Nessa perspectiva, a valorizacdo dos saberes tradicionais (re)construidos pelas
comunidades de terreiro podem corroborar para mobilizag&o de um reposicionamento.

No qual acontece frente a producdo afro-brasileira dos discursos e conhecimentos
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legitimados pelo crivo cientifico. Principalmente, face as religiosidades de matriz
africana, cuja complexidade extrapola os limites da hegemonia ocidental e a tentativa
de homogeneizagédo a partir da concepgdo eurocéntrica. Nesse aspecto, ressalta-se a
importancia do entendimento da dinamica cultural, aqui entendida como aprendizagens
que compdem uma outra epistemologia.

A reflex&o acerca dessas relacdes de aprendizagens no universo da religiosidade
afro-brasileira pressupde uma concepcao de cultura descontinua, assim como aponta
Barth (2000). Essa descontinuidade esta relacionada com o movimento também
continuo das relagdes humanas, que sdo mediadas por simbolos, cuja dimensao
simbdlica se encontra no: discurso, no mito, no rito, no dogma, ou incorporada aos:
objetos, aos gestos, a postura corporal, e se faz presente em qualquer pratica social
(DURHAM, 2004). Por isso, foi necessario para esse trabalho uma imerséo no terreiro
Mé&e Oxum e Pai Ogum, a fim de perceber o sentido das ritualisticas que envolvem um
objeto, um cumprimento, um gesto, uma palavra, entre outras peculiaridades que
formam o universo simbolico daquele terreiro de Umbanda.

Cada terreiro de Umbanda segue os comandos e regras colocados pela figura de
uma méae de santo ou pai de santo, que dependem da configuracdo do terreiro. Esse fator
corrobora para uma diversidade de préticas dentro de um so terreiro, assim como em
contraste com outros. Nesse sentido, ndo olhamos para os padrdes culturais como forma
ou molde que acarreta em producdes determinadas, mas como as regras de um jogo, isto
€, uma estrutura que permite atribuir significado as condutas e em funcdo da qual se
jogam infinitas partidas (DURHAM, 2004).

Diante disso, neste trabalho ndo se fez Util categorias como certo ou errado, uma
vez que a andlise dos processos de aprendizagem acontece a partir das constelacGes de
aprendizagem entende esses processos de forma dinamica, ou seja, suas transformacdes,
aqui entendidas como sincretismos. Como asseverou Durham (2004) em que frente a
ludicidade da relacdo simbolica da pratica social, a anélise dos padrdes culturais no
exercicio etnogréfico ndo trabalha com categorias de oposi¢éo entre falso e verdadeiro.
Ou seja, regras explicitas ou explicagcbes miticas ndo consideradas distor¢des de uma
realidade. demostrada pela ciéncia, ao contrario, sdo tomadas como modos de sua
producdo. Assim como, a confrontacéo entre o discurso da comunidade e a construcéo
do antropologo, que ndo é analisada para demonstrar a distorcao da primeira em relacao

ao segundo, mas para verificar se este permite decifrar aquele (DURHAM, 2004)
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Os grupos configuram dinamicas identitarias modelando-os em comunidades,
cuja justificativa serve para manusearem saberes pela reproducdo de processos culturais.
Portanto, os rituais e as préaticas cotidianas operariam por aprendizagens reconheciveis
na comunidade como legitimas por seu poder de prestigio e status. Além disso, novos
elementos seriam atraidos para orbitar no interior dessas constelaces por conta de
interesses oriundos do contato com novos grupos ou individuos.

Para tanto, a imersdo através da etnografia, apresentou a possibilidade de
compreender momentos do processo da construcdo do tecido sociocultural, de tal forma
que a interdependéncia dos elementos presentes se tornou visivel (BARTH, 2000). Por
meio de técnicas etnograficas de observacao participante e de entrevistas intensivas, foi
possivel documentar o ndo documentado, isto &, desvelou-se 0s encontros e
desencontros que permeiam as vivéncias da comunidade via descricdo das acdes e
representacdes dos seus atores sociais.

Para tentar desvelar estas multiplas dimensoes, refazer seu movimento, apontar
suas contradicBes, recuperar a forca viva do campo (ANDRE, 2005), foi escolhido a
perspectiva antropoldgica do contraste, que tenta captar esse dinamismo e balizar a
analise e interpretacdo do trabalho a partir das constelagdes de aprendizagens.

Na perspectiva barthiana, para a metodologia antropolégica de contraste é
necessario um conhecimento amplo de um leque de definicdes émicas de uma mesma
categoria. A contextualizacdo das diferentes variantes dessa mesma categoria permite
definir o quadro de valores dentro do qual a categoria é compreendida entre 0s
integrantes do grupo. A fim de, entender o porqué das variagdes de significado, que
permite ressaltar o sentido empregado pelos atores do terreiro. Nessa perspectiva
enfatiza-se precisamente o0 aspecto diacrénico da construcdo das identidades que sao
mantidas por meio de uma permanente reconstrucdo do sistema de valores intrinsecos a
essa sociedade. Isso, ndo quer dizer um inicio e fim delimitado no espaco/tempo, mas é
preciso abstrair o tempo historico na anéalise diacrénica antropologica permanecendo,
contudo, a questdo de como resolver a legitimidade entre o tempo histérico e a tradi¢do
oral.

Nessa direcdo, a imersdo no campo de pesquisa busca o entendimento dos
operantes das relacfes sociais, dos mecanismos de dominacdo e de resisténcia, de
opressdo e de contestacdo, concomitantemente sdo veiculados e reelaborados
conhecimentos, atitudes, valores, crencas, modos de ver e de sentir a realidade e o

mundo. Estar imerso significa colocar uma lente de aumento na dinamica das relac6es
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e interacGes que constituem o seu dia a dia, apreendendo as forcas que a impulsionam
ou que a retém, E também identificando as estruturas de poder e os modos de
organizacdo da comunidade e compreendendo o papel e a atuagdo de cada sujeito nesse
complexo interacional onde acOes, relacdes, conteudos sdo construidos, negados,
reconstruidos ou modificados. (ANDRE, 2005)

A partir desse enfoque que foi realizada a tentativa de desvelar como acontecem
0S processos de aprendizagem no terreiro Mde Oxum e Pai Ogum que corroboram para
as aprendizagens em diferentes niveis e situacfes nesse contexto, tais quais se
constituem em constantes transformagdes que levam a novos processos de

aprendizagem, caracterizando a constelacdo de aprendizagem.

39



CAPITULO 1
2- CONSTELACOES DE APRENDIZAGEM

O universo cultural-religioso da Umbanda é constituido por diferentes atores e
manifestacdes que identificam aquele terreiro enquanto tal. Nesta relacdo entre o grupo
religioso, praticas e elementos umbandistas se destacam algumas aprendizagens
imbricadas ao desenvolvimento da mediunidade, na condicdo analisada a partir do que
chamamos de constelagdes de aprendizagem, que denotam o reconhecimento,
assimilacdo ou incorporacdo de elementos aos processos de aprendizagens do grupo
social umbandista.

Na medida em que sdo tecidas redes e estruturas sociais de transferéncia de saber
de uma geracdo a outra, onde ainda ndo foi sequer criada a sombra de algum modelo de
ensino formal e centralizado. Porque a educacdo aprende com o homem a continuar o
trabalho da vida. Desta forma que, a vida transporta de uma espécie para a outra, dentro
da histéria da natureza, e de uma geracdo a outra de viventes, dentro da histdria da
espécie, os principios através dos quais a propria vida aprende e ensina a sobreviver e a
evoluir em cada tipo de ser (BRANDAO, 2007, p. 13).

Pensar nessas relacdes, reafirma a importancia do olhar para além do individuo,
pois envolve a partilha de saberes de um grupo ou mais. Para Cunha (2009) grupos com
tracos culturais similares escolnem por interesses especificos sinais diacriticos que 0s
diferenciam de outros grupos em contato. Portanto, esse processo acontece, pois, na
diaspora ou em situacoes de intenso contato,-padrdes culturais de um grupo néo se perde
ou se funde simplesmente. Enfim, ela adquire uma nova funcéo, essencial e que se soma
as outras, na medida em que se torna cultura de contraste, de diferenciacdo daquela
contrastada.

Dessa forma a cultura tende ao mesmo tempo a se acentuar, adquirindo maior
visibilidade, e a se simplificar ou enrijecer, reduzindo-se a um nimero menor de tragos
que se tornam sinais diacriticos. Isso quer dizer que, a tradi¢do cultural serve como um
reservatorio, onde se buscardo, a medida das necessidades no novo meio tragos culturais
isolados do todo, que servirdo como sinais diacriticos para uma identificacdo. Sendo
assim, a tradicdo cultural seria seletivamente reconstruida e ndo instancia determinante
(CUNHA, 2009).

Cada grupo apresenta uma bagagem cultural, mas na fronteira so se busca o que
é operativo para servir ao contraste (CUNHA, 2009). Tendo em vista a dinamicidade da

pratica social, para Fredrik Barth (2000) essas fronteiras ndo sao lineares, mas sim zonas
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fronteiricas em que diferentes identidades se constituem a medida que se cruzam no
cotidiano. A partir dessas relagdes, que se constitui a identidade de uma comunidade, se
estabelecendo em movimento dindmico. Por essa confrontagdo, os grupos reafirmam os
tracos que constituem sua identidade per se operando no interior de constelacfes de
categorizacOes, como asseverou BARTH (2000). J& que essas constelacdes representam
processos cognitivos e emocionais que coordenam pensamentos e atitudes, levanta-se
como tese que poderiam ser interpretadas enquanto constelacdes de aprendizagens a
partir de uma visdo da Antropologia da Educacéo (SILVA, 2016).

Nesse sentido, defendemos que a constelacdo de aprendizagem é formada por
saberes tradicionais e saberes reatualizados transmitidos entre os integrantes do grupo
conscientemente ou inconsciente. Este compartilhamento de saberes gera aprendizados
coletivos, que por sua vez serdo transmitidos ou modificados pelo grupo de acordo com
a demanda encontrada, gerando um novo sinal que o grupo toma para si. Ou seja, as
aprendizagens funcionardo enquanto sinais diacriticos, criando fronteiras de
aprendizagens do grupo umbandista que denota 0 pertencimento a comunidade de
terreiro Mae Oxum e Pai Ogum em relacdo a outras.

Esse pertencimento precisa ser assegurado por uma figura de autoridade
(senioridade) na comunidade, no caso a mée de santo e legitimado pelo grupo em
conjunto. De acordo com Certeau (1994) a legitimidade da autoridade é expressa como
aquilo que é aceito como crivel a partir das representacGes, nas quais vao se articulando
em torno dela e que se traduzem por um conjunto de: referéncias, fontes, uma histdria,
uma iconografia, em suma, por uma articulacdo de autoridades. Para o autor, “a toda
vontade construtiva sdo necessarios sinais de reconhecimento e acordos feitos acerca
das condicBes de possibilidade para que seja aberto um espago onde se desenvolva”
(CERTEAU, 1994, p. 34). Sdo as representacdes aceitas que inauguram e a0 mesmo
tempo exprimem essa nova credibilidade.

Sob a perspectiva certeauniana, as estratégias correspondem a um calculo de
relagdo de forgas empreendido por um sujeito detentor de algum tipo de poder que, por
esta via, “(...) postula um lugar capaz de ser circunscrito como um proprio e, portanto,
capaz de servir de base a uma gestdo de suas relagbes com uma exterioridade distinta”
(CERTEAU, 1994, p.46). As taticas, por sua vez, sdo apresentadas pelo autor como
acOes de desviacionistas por pessoas ou grupos subalternos em momentos oportunos
(fora do olhar de quem detém o poder), fruto da insatisfagdo por algo, mas que geram

efeitos imprevisiveis.
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A relacao de pertenca ao grupo religioso também esta atrelada a legitimidade do
coletivo e, consequentemente condicionada a apropriacdo de valores que regem o
estatuto do tornar-se umbandista do terreiro M@e Oxum e Pai Ogum. Entre esses valores,
a ancestralidade ocupa a centralidade na constelacdo de aprendizagens, em sincronia
com os demais: senioridade, religiosidade, coletividade e matricentralidade na

perspectiva de Diop e Dove.

Figura 01 - Constelacéo de aprendizagem do Terreiro M Oxum e Pai Ogum

Senioridade Coletividade

Ancestralidade

Religicsidad Matricentralidade

Fonte: A autora, 2018

Podemos categorizar esses elementos como valores civilizatérios afro-
brasileiros, chamado de africanidades discutidos no proximo subcapitulo, que dialogam
nas praticas umbandistas formando as constelagdes de aprendizagens, ora ocupando o
lugar central, ora ndo. No entanto, todos coexistem como critério dessas aprendizagens,
por exemplo, quando o filho de santo chega para uma gira de Umbanda ja cumprimenta
a mée de santo e aos pontos de forca do terreiro, cujo aprendizado remonta aos valores
de espiritualidade.

A importancia em vislumbrar esses valores na vivéncia umbandista se encontra
no destaque aos saberes tradicionais que lhe dao forma, mas que historicamente foram
invisibilizados pela epistemologia eurocéntrica. Reconhecer a complexidade do

universo simbdlico afro-brasileiro umbandista nos da acesso a conhecimentos que
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descontroem o imaginario colonial racista, principalmente sobre uma Africa
estereotipada e seus desdobramentos no Brasil. Assim como destaca Nilma Gomes
(2002, p. 03):

Existe uma enorme e incomensuravel ignorancia em relacdo a Africa, sua
historia, sua cultura e seus povos. Essa ignorancia ndo é construida no vazio,
mas € fruto de racismo, do mito da democracia racial, de uma imagem
distorcida e/ou mitificada sobre a Africa que aprendemos a construir nessa
sociedade. Mudar essa visdo é desencadear um processo educativo na
sociedade brasileira em relagdo as nossas referéncias ancestrais africanas,
valorizando-as como formadoras da nossa sociedade (GOMES, 2002, p. 03)

Partindo desse pressuposto, no préximo topico ressaltamos algumas construcoes
do imaginario colonial relacionados ao continente africano, fruto da hegemonia
eurocéntrica. Ao mesmo tempo que, se apresenta a resisténcia africana e a contribuicéo
das africanidades nas relac6es sociais brasileiras refletidas no cotidiano, bem como nos

terreiros de matriz africana.

2.1 Descortinando o imaginario estereotipado de Africa

A presenca dos africanos de diversas etnias no Brasil, trazidos durante o processo
de escravizacdo, e em seguida, de seus descendentes, exerceu um papel crucial na
construcdo da identidade brasileira. Esse fator, contribuiu para a construcdo da
diversidade cultural africana, dentro de uma unidade da matriz africana. O modo de
producdo, assim como o0s saberes culturais, seja na tecnologia, na arte, na agricultura,
na religiosidade etc., marcaram a historia do Brasil (SILVA, 2011).

Os conhecimentos trazidos do continente africano foram necessarios a economia
colonial, tanto no que se refere as técnicas agricolas, ja que os produtos tropicais usados
na agricultura brasileira ndo eram europeus, tanto no que se refere a sobrevivéncia e
manutencdo da vida prospera em terras tropicais. Os conhecimentos necessarios para
escolha do solo, as técnicas que respeitassem mais a dinamica agricola e fosse
condizente com o alimento a ser plantado, tem origem no conhecimento tecnolégico e
agricola africano. Da mesma forma, na sociedade mineradora, algumas técnicas de
mineracao tipicamente africanas e desconhecidas pelos portugueses, devido a diferenca
climatica, foram substanciais na mineragéo brasileira (SILVA, 2011).

A perspectiva colonial invisibilizou este protagonismo negro e construiu, no
imaginario social, imagens da Africa a partir de estranhamentos, imprecisdes e estere6ti-
pos de uma Africa, vista como: ruido, obstaculo, depésito de escravizados e objeto de
uso e exploracdo (AZEVEDO, 2010). O continente foi projetado na historia universal a
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partir de marcos temporais exteriores a sua historicidade, ficando submetida as
dindmicas da expansdo ocidental pautadas pelo capitalismo e pelos interesses dos
Estados Nacoes europeus (M’BOKOLO, 2009).

Essa ideia € encontrada nas obras de Hegel (2009) em que afirma que para
conhecer as manifestacbes assustadoras da natureza humana basta estar na Africa,
continente que apresenta 0 homem em estado bruto, de selvageria, de barbérie e
feiticaria. Esse modelo de analise serviu para a ocultagdo das memorias das Africas,
Azevedo (2009) reitera que essa construcdo do imaginario colonial sobre a Africa no
Ocidente a legitimou como o ndo-lugar, a terra vazia, desertificada emocional e
racionalmente, transitando entre o animalesco, selvagem e a infantilidade. A ruptura a
esse modelo indica ressignificar as memdrias e saberes africanos que foram atualizadas
em outras terras. Nessa relacao, o autor aponta que os reis africanos assumiram um papel
definidor nos rumos para o comércio de escravizados e prestigio tanto dentro como fora
de seus reinos, seja no espaco da Africa Central como na Africa do Oeste.

Na Republica Democratica do Congo a relacdo entre africanos e portugueses
constituiu um processo de africanizacdo, cujo cotidiano distanciava os moradores da
cultura lusitana e os aproximava da cultura local. Ainda que os portugueses nao
admitissem este processo de interculturalidade. Estas relagbes dindmicas entre as
culturas evidenciam recursos culturais operacionalizados ao cotidiano, que constréi a
identidade dos grupos. E justamente pelo contraste na fronteira entre essas culturas que
possibilita compreender os valores reconhecidos pelos grupos enquanto seus (BARTH,
2000), a medida que agregam e metabolizam préticas cotidianas oriundas de diferentes
tradigdes socioculturais. Esse processo pode decorrer por diferentes demandas, seja ela
econbmica, politica, por status, entre outras, que configuram as constelacdes de
aprendizagens, evidenciadas a frente nas relacdes da comunidade de terreiro.

Souza (2006) faz referéncia Republica Democréatica do Congo em que a figura
do rei é central, cercado pela sua corte, ritos e simbolos. Seu poder € legitimado em
Portugal, no Congo e nas festividades de rei negro ocorridas em diversos lugares das
Américas, a exemplo dos Reis Congos das Congadas, no Brasil. Para Beattie (1971)
essa prética cultural centrada na figura do rei contrapde estere6tipos ligados a Africa, ao
assumir a funcao de rei na Congada, assume-se um papel de dirigente, que &, dentro do
ritual, um tipo superior, diferente do povo comum e que, portanto, deve ser respeitado
e obedecido. Para o autor, o significado social é que ao se aceitar esse mito, na figura

do rei, aceita-se o tipo de autoridade que o mito valida, mantendo-se assim as distin¢des
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sociais de poder e status que sdo dadas numa sociedade. Dentre elas, a musica, danca,
corte, batalhdo, embaixada, coroa, cetro e outros objetos simbdlicos se constituem por
meio da figura do Rei Congo, que por sua vez, personifica a unidade na qual se
estabelece a Congada.

A rede de relacBes entre Africa e diferentes territorios culturais, ainda que,
invisibilizada historicamente pelo manuscrito universal eurocéntrico, se evidencia pelos
movimentos de descolonizacdo da memoria de uma Africa ancestral e dindmica. Vemos,
assim algumas possibilidades de leitura dessas reelaboracGes interculturais, que
delineiam as chamadas africanidades, que aparecem no nosso contexto, como raizes da
cultura brasileira que tém origem africana. Ora sugerindo modos de ser, de viver, de
organizar suas lutas da populacéo negra brasileira, ora indicando as marcas da cultura
africana que, independentemente, da origem étnica de cada brasileiro, fazem parte do
seu dia a dia como: na agricultura, dan¢a, musica, vocabulario (SILVA, 1999).

Esta leitura se conecta a discusséo de diversidade cultural africana, dentro de
uma unidade da matriz africana de Cheik Anta Diop (1982), principalmente na

construcdo das relacbes baseadas na l6gica do matriarcado

2.2 Matricentralidade

A unidade cultural conceito de Diop (1959/1990) permite que se compreenda
como os europeus colaboraram, apesar das diferencas étnicas ou nacionais, para impor
sua supremacia sobre no mundo. Ao mesmo tempo, pode-se entender como as pessoas
africanas foram capazes de sobreviver a essa imposi¢do e agir continuamente para
libertar-se dela. Dove (1998) se apropria da Teoria do Bergo (1959/1990) de Diop para
desenvolver o conceito de conflito de culturas, o autor argumenta que dois bercos
distintos de civilizacdo — o berco sul é a Africa, e o berco do norte é a Europa criaram
0s modos de estruturas sociais quase antitéticas entre si.

Africa, onde a humanidade se iniciou, produziu sociedades matriarcais. Com 0
tempo, a migracdo dos povos para o clima do norte produziu sociedades patriarcais
centradas no sexo masculino. Diop (1959/1990) desafia teorias europeias evolucionistas
(teoria de Bachofen sobre o matriarcado e da teoria da familia de Morgan) que afirmam
que o matriarcado é um estagio inferior no desenvolvimento humano e na organizagao

social.
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Ao contrario, Diop teoriza o matriarcado como um estilo de vida agraria em um
clima de abundéncia e o patriarcado as tradigdes némades decorrentes de ambientes
agressivos.

O conceito de matriarcado destaca o aspecto da complementaridade na relacao
feminino-masculino ou a natureza do feminino e masculino em todas as formas de vida,
que ¢é entendida como ndo hierdrquica. Tanto a mulher, quanto o homem trabalham
juntos em todas as areas de organizacdo social. Amadiume (1997) argumenta que a
convivéncia entre estes dois sistemas forma diferentes conjuntos de valores que
convivem: o ummume. Logo estd ligado diretamente a pratica da maternidade
compartilhada que expressa valores de compaix&o/amor/paz em contraste com o
umunna, valores da paternidade, que se expressam pela
competitividade/masculinismo/valor/forca/violéncia.

A mulher é reverenciada em seu papel como a mae, quem € a portadora da vida,
a condutora para a regeneracao espiritual dos antepassados, a portadora da cultura, e o
centro da organizagéo social. O papel da maternidade ou dos cuidados maternais ndo se
limita as mées ou mulheres, mesmo nas condi¢6es contemporaneas. Como Tedla (1995)
explica, o conceito de mée transcende as relacdes de género e de sangue. Portanto, um
membro da familia ou amiga que tenha sido gentil e carinhoso pode ser dita ser uma
mae. Sendo assim, é uma honra se ter esse titulo conferido e os valores dessa natureza
tém sido fundamentais para a sobrevivéncia dos povos africanos (DOVE, 1998).

A maternidade, portanto, descreve a natureza das responsabilidades
comunitarias envolvidas na criacdo dos filhos e no cuidar dos outros. Entretanto, embora
0 papel da mulher e dos cuidados maternais no processo de reprodugdo sejam
fundamentais para a continuacdo de qualquer sociedade e cultura, em uma sociedade
patriarcal. Este papel ndo é atribuido com o valor que ele traz em uma sociedade
matriarcal. No contexto europeu, como Diop (1959/1990) afirma que, a mulher é
considerada pouco mais do que um fardo que o homem arrastou atras de si. Fora de sua
funcdo de fértil, seu papel na sociedade némade € nulo. A mulher é quem deve deixar
seu cld para participar do cla de seu marido, ao contrario do costume matriarcal que
exige o oposto (DIOP, 1990).

Na ldgica da matricentralidade a maternidade, portanto, descreve a natureza das
responsabilidades comunitarias envolvidas na criagao dos filhos e no cuidar dos outros,
ou seja, € exercido tanto por homens como por mulheres. No terreiro de religies afro-

brasileiras a matricentralidade é encontrada nas relagdes da matriarca com seus filhos
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de santo a partir do cuidado na transmissdo das tradicdes do sagrado que constréi a

ligagéo coletiva com a ancestralidade.

2.3 Ancestralidade

Para Ramos (2015) ha dois conceitos a ancestralidade. O primeiro é uma
referéncia a um estado anterior, de pureza e inocéncia, em um tempo em gque humanos
e deuses habitavam juntos. Mas também, o culto a ancestralidade se refere a uma
homenagem, aqueles e aquelas que viveram anteriormente e delegaram o sangue, € a
histéria, e o conhecimento de suas tradi¢cbes, na crenca de que 0s ancestrais,
permanecem presentes e que zelam por seus descendentes.

Os inquices inicialmente eram tidos pelos bantos, como nem bons nem maus,
sendo cultuados justamente pelo medo que eles propiciavam pelo seu poder destrutivo.
Assim constituiu-se uma relacdo entre humanos e inquices, passaram a ser intimos e
com o tempo permitiram se manifestar através do corpo de seus adeptos. Isso contribuiu
para manter uma relagdo de cuidar e ser cuidado reciprocamente. J& no candomblé de
Angola a ancestralidade se refere as identidades indigenas e afro-bantas. Que se
universaliza, no Brasil, de forma abrangente a todas as etnias, a partir da subjetividade
social historicamente construida, que possui elementos, africanos e indigenas,
indissolUveis a um fator identitario: ser brasileiro.

Esse fator € importante para o que Augras (1983/2008) chama a aten¢do, nos
terreiros estdo presentes adeptos e adeptas com diversos pertencimento étnico-racial.
Dessa forma, o transe sendo uma conex&o a ancestralidade, e & memdria coletiva de um
povo, é capaz de proporcionar ao adepto um sentimento de pertencimento a uma
subjetividade social. A partir de um ponto do qual sera capaz de ressignificar sua
trajetdria de vida, seu ponto de vista, e formular novas producdes de sentidos subjetivos,
a partir de um novo senso de identidade individual e social (RAMOS, 2015).

Ainda em relagdo a ancestralidade, estamos lidando com a crenga em vidas
passadas, ou seja, podemos somar um outro tipo de ancestralidade, mais universal ainda,
que é a crenca de que o ser humano, antes de nascer, habita 0 mundo espiritual, para
onde retornara ap6s a morte fisica.

O termo ancestralidade é muito importante para o povo banto, segundo Lopes
(2011), tendo ainda mais uma conotacao, pessoas mais velhas, e experientes, valorizadas
por possuirem sabedoria. Sua matriz cultural “tem uma concepgdo religiosa sistémica,

fundamentada na experiéncia e no conhecimento recebido via ancestralidade”
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(SANTQOS, 2015, p. 29). Dentre os antepassados estdo antigos chefes comunitarios,
sacerdotes religiosos, “espiritos e génios”. A relacdo entre 0 mundo visivel — dos vivos
— e 0 mundo invisivel — dos antepassados — € algo fundamental para a compreensdo do
universo sociocosmolégico dos cultos bantos, a qual se engendra em diversos
agenciamentos, pautados nesses vinculos entre os humanos (vivos, encarnados) e 0s
ndo-humanos (ancestrais e antepassados), como forma de fortalecer e dar continuidade
a tradigdo religiosa.

Os povos Bantu acreditam que é por meio dos antepassados que se estabelece
o elo entre 0 mundo espiritual e 0 humano. (...). Eles creem nos habitantes do
mundo invisivel e na sua influéncia sobre suas vidas. (...). Acreditam que a
vida continua apds a morte, por isso, admitem que os mortos relacionam-se
com 0s Vivos, enquanto entidades espirituais. (SANTOS, 2015 p.31).

A organizagdo social comunitéria banta se configura tradicionalmente como
matrilinear, e seus preceitos religiosos, sdo sustentados pela ancestralidade. Dentre 0s
ancestrais estdo os inquices que sdo antigos familiares clanicos, que apds suas mortes,
ascenderam a um plano espiritual deificado. Estes estdo presentes nas narrativas miticas
como divindades que regem as forcas do cosmos, comumente associados aos fendmenos
naturais e seus elementos (a Lua, 0s rios, 0 mar, as matas, e etc.). “Estes s@o fontes de
ensinamentos e de onde advém as orientacOes espirituais e sociais, entendidos como
sistemas particulares e complexos que asseguram a manutencdo da vida. (...) refor¢cando,
assim, o lugar cultural da ancestralidade no ciclo vital da tradicdo Bantu.”
(SANTOS,2015, p.33)

Esse ciclo vital banto se refere a dindmica sociocosmoldgica que situa, em inter-
relacdo, os varios seres que constituem o cosmos (plantas, antepassados, humanos
vivos). Sendo que a busca pelo equilibrio, satde e bem-estar, diz respeito a manutencao
do fluxo desse ciclo vital, a partir do estabelecimento harmonico dessas interrelagdes:
“A harmonia entre os mundos dos vivos e dos mortos ¢ a garantia de uma vida saudavel
e deve ser pensada como uma simbiose vital necessaria” (SANTOS, 2015 p. 33).

O desequilibrio entre essas instancias sociocosmoldgicas se manifesta na quebra
desse fluxo vital e pode incidir sobre 0s sujeitos vivos de maneira negativa, sob a forma
de enfermidades de variados tipos e niveis, como: fisicos, psiquicos, sociais, espirituais.
Desse modo, para alcancar um estado satisfatorio de bem-estar e salde os sujeitos
inseridos nessa sociocosmologia banto devem adotar os preceitos religiosos e praticas
proprias. Dessa tradi¢do constitui numa ampla rede de inter-relagBes constituida por

agentes diversos, pertencentes tanto ao plano visivel (os encarnados, por assim dizer)
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guanto ao mundo invisivel (em que habitam os antepassados e ancestrais). Esses agentes
negociam entre si, dialogando, orientando e instituindo praticas e intervencoes diversas,

como mediadores nessa rede sociocosmoldgica (RAMOS, 2015).

2.4 Coletividade

As religides de matriz africana reposicionam o sujeito no coletivo, ja que essas
religibes estabelecem lacos de ancestralidade e criam um elo entre sujeitos ndo mais
assujeitados, mas implicados e implicantes da coletividade. O coletivo age como uma
protecdo ontoldgica, ressignificando as experiéncias. As relacbes comunais
determinaam a existéncia e a consciéncia pessoal (KAWAHALA, 2014)

A maioria dos rituais de iniciacdo sdo orquestrados para instalar um sentimento
de responsabilidade corporativa e destino coletivo. As experiéncias sdo interconectadas
com referéncia da corrente mediunico que interliga os médiuns dentro e fora do terreiro
pelos diferentes sentimentos, sensagdes e emocdes que despertam o contato com o
sagrado.

O saber cotidiano transcende o individuo, embora seja por esse interiorizado, e
corresponde a sintese da visdo de mundo de uma coletividade. Esse saber permite que
os individuos produzam e reproduzam sua existéncia conjuntamente, de modo que
compartilhem a linguagem (que estrutura e veicula o pensamento), os valores, as
significaces, as crencas coletivas e as praticas.

Os conhecimentos e ensinamentos tradicionais foram necessarios para a
populacdo diasporica. Sendo assim, a historia conseguiu assegurar dentre eles a
identidade de suas raizes africanas. Roger Bastide (1969 p. 344) diz que “[...] a memoria
coletiva € um conjunto de imagens mentais ligadas, de um lado a mecanismos motores
e os ritos [...] e de outro, as estruturas morfolédgicas e sociais [...], lugar, gestos e
memoria constituem uma sé unidade [...]”em uma perspectiva de construcdo de nossa
trajetdria pessoal.

No cotidiano das religibes afro-brasileiras os rituais implicam em um fazer
compartilhado, bem como em troca de saberes e experiéncias. Da mesma forma, é por
meio da participagdo nesses contextos de pratica que médiuns v&o se constituindo como
membros daquela comunidade religiosa. Envolvendo-se inevitavelmente nas relagfes

de poder, acordos, negociagdes e conflitos inerentes a vida social do povo de santo.
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2.5 Senioridade

Enquanto o kardecismo toma como ideal de sabedoria o individuo que logrou
desenvolver-se intelectualmente através da escola, alcangando posto elevado na escala
das profissbes liberais, artes e ciéncias. No entanto, as religibes afro-brasileiras
valorizam sobremaneira a sabedoria que decorre da propria vivéncia, glorificando a
senioridade dos que vencem por esfor¢o préprio a partir da experiéncia concreta da vida
e que se destacam na luta pela realizacdo dos sonhos inerentes a todos os que partilham
a existéncia terrena.

As religibes afro-brasileiras valorizam o bravo, o experiente, o realizador, o
vencedor, mas ainda sofrem o peso de sua heranca da sociedade escravista-patriarcal.
Isso faz, com que a valorizacdo da dadiva e o apego ao clientelismo mostrem-se ainda
presentes e fortes. Onde se aprende a viver segundo as praticas da comunidade religiosa,
conhecendo seus preceitos, tecendo e aprofundando os vinculos com a familia de santo.
Essa pedagogizacao estd profundamente ligada aos rituais de iniciacdo, e também a
questédo da senioridade (PRANDI, 2001)

Um lema da chamada lei-do-santo muito cultivado afirma que o mais velho sabe
mais e que sua verdade é incontestavel. Saber é poder: é proximidade maior com 0s
deuses e seus mistérios, € sabedoria no trato das coisas de axé, em suma, a for¢a mistica
gue move o mundo, manipulada pelos ritos. Por isso, 0 mais novo prostra-se diante do
mais velho e lhe pede a béncdo. No candomblé e na Umbanda, os médiuns novos
experimentam que nem sempre os mais velhos em iniciacdo sabem mais. Aprende no
terreiro, mas pode ampliar seus conhecimentos religiosos por meio de outras fontes,
sendo que a leitura pode ser uma porta aberta que o leva a um universo de informacao
sobre as coisas da religido do qual o mais velho nem suspeita. Quando 0 mais novo
perde a confianca no mais velho, contesta sua sabedoria, rompe com a senioridade para
com aqueles que o iniciaram e pode abandonar o grupo a procura de outros lideres que
Ihe parecam mais apropriados, mudando de axé, como se diz, mudando de terreiro, de
familia-de-santo, de filiacdo religiosa (OLIVEIRA, 2014).

2.6 Religiosidade
A religiosidade popular ultrapassa o conceito de folclore. Existem nas praticas
religiosas afro-brasileiras componentes especificamente religiosos distintos do folclore.

Podemos indicar entre outros o respeito por seres, lugares, objetos, gestos, canticos e
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palavras sagradas e a observacdo de ceriménias litirgicas minuciosas e complexas
(FERRETTI, 2013).

A cultura e a religiosidade aparecem como elementos primordiais para a
formacéo da identidade diasporica. Hall (2009), ao falar da importancia do Povo de Jah
e do retorno a terra prometida como uma metafora essencial ao discurso de libertacao
no Novo Mundo, marca a possibilidade de uma alianga na luta, na resisténcia contra a
escravizacao e seus desdobramentos. Assim, também as religides de matriz africana
criam um espaco mitico de retorno a uma Africa, ndo como continente, ndo como
materialidade, mas como uma possibilidade cosmogonica.

Possuir uma identidade cultural neste sentido é estar primordialmente em contato
com um nucleo imutavel e atemporal, ligado ao passado e ao futuro e o presente numa
linha ininterrupta. Esse corddo umbilical é o que chamamaos de tradicdo, cujo teste é o
de sua fidelidade as origens, sua presenca consciente diante de si mesma (HALL, 2009).
A medida que as religides de matriz africana se configuram como um patrimonio
simbdlico da populacdo afro-brasileira, possibilita uma re-territorializacdo na diaspora.
O terreiro passa a ser um novo territorio para aqueles que foram retirados de suas terras
originais, conforme afirma Sodré (1988).

A realizagdo das festas nos terreiros de Umbanda constitui uma forma de
expressao da religiosidade e ndo pode ser vista como simples momento comemorativo.
Nestas ocasides, em sua maioria, as a¢les sincréticas sao bastante presentes. Ndo é
possivel entender a ldgica que permeia a religiosidade afro-brasileira sem considerar as
especificidades dos processos ritualisticos. Muitas informacfes sdo restritas aos
médiuns iniciados, conservadas sob a pena de banalizacéo e perca de axé do elemento
que constitui a informacdo (GALLICIANO, 2015).

A partir dessa perspectiva vislumbramos o terreiro Mae Oxum e Pai Ogum, cuja
manutencdo se ampara na dinamicidade através do dialogo, nas suas préticas, entre
diferentes valores, que se configuram como africanidades. Nessa relacdo se destacam: a
ancestralidade, religiosidade, senioridade, religiosidade e matricentralidade. A nogéo de
religiosidade remete ao sagrado que permeia todos o0s espagos do universo africano,
assim como do terreiro. Ele impregna com sua forca vital, axé, qualquer esfera da vida
comunitaria dos negros, tanto em Africa como nos outros continentes para onde tenham
ido os negros da Diaspora. Esse sagrado, porém, no caso da Africa, emana da
ancestralidade (OLIVEIRA, 2009).
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A ancestralidade, entdo, esta no cerne da concepcao de universo e da constelacao
de aprendizagem no terreiro, ela permeia todos os seres que compdem esse universo. Se
a ancestralidade é a expressdo do sagrado, este sagrado manifesta-se através da forca
vital. Essa perspectiva apresenta a ideia de que existem forcas que ligam o mundo e o
universo como um todo em todas as instancias da vida. Afinal, as sociedades africanas
antigas eram majoritariamente baseadas na genealogia e nas linhagens de familia, com
uma maior importancia aos ancidos, que eram os descendentes mais proximos dos
ancestrais (DIOP, 2014). Esses ancides dentro do terreiro também sdo respeitados pela

senioridade e legitimados pela bagagem de experiéncia.

2.7 Dinamicidade dos elementos africanidades

No decorrer do trabalho, a partir das constelac6es de aprendizagens traduziremos
as dindmicas de aprendizagens, que desvelam as africanidades. Enquanto,
(re)processamentos pensados, produzidos no coletivo, que deram novo teor as culturas
de origem atualizadas e sincretizadas com tantas outras. A (re)elaboragdo é o elemento
dindmico, parte da compreensao de novas realidades e dos novos embates politicos, ela
é producdo do novo, explica construgdes inexistentes nas culturas africanas presentes
nas africanidades brasileiras. Nesta pesquisa utilizamos a ideia da (re)elaboragéo
presente nas africanidades brasileiras para entendermos as relacées de aprendizagens no
terreiro a partir do conceito de constelagcdes de aprendizagem. Junior (2013) cita uma
experiéncia que narra a relacdo com as constelacdes de aprendizagem:

Em 1986, estava em viagem a Trinidad y Tobago. Impressionou-me
apresentacdo de um grupo de Steel Band, sendo que Steel Band sdo
instrumentos de percussdo produzidos com barris metélicos, cortados
e abaulados, que através de um martelo produzem um processo de
afinacdo. S&o feitos por grupos de afrodescendentes do Caribe,
vivendo em regides portuérias. Devido a revolugdo industrial, os
portos recebiam grande quantidade de barris metalicos. O Steel Band
é um instrumento que produz os sons de todos 0s quatro grupos de
instrumentos de uma orquestra sinfonica. Trata-se de um quinto grupo
de instrumentos com vérios tamanhos e formas. E um instrumento
inexistente na Africa e na Europa, entretanto aparece no Caribe,
gracas a (re)elaboragdo da base africana de musica e percusséo, sob a
referéncia de novo contexto de disponibilidades materiais. Ndo é uma
construcdo simples, ingénua, casual, Seria impossivel conceber tal
instrumento, sem uma elaboragdo sistematica, instruida de bases dos
conhecimentos complexos de processos racionais. A partir da
(re)elaboracdo pensada sobre o Steel Band se descortinou um novo
horizonte para pensar o candomblé, a capoeira angola e os quilombos,
gue sdo, assim, (re)elaboracdo da base africana. A (re)elaboracédo
abriu o caminho para pensar a ideia de culturas afrodescendentes e a
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existéncia de um conjunto amplo, indo do pensamento brasileiro a
base material da —cultura brasileira. (CUNHA JR.,2013, p. 75-76)

As africanidades brasileiras formam nova epistéme no pensamento educacional,
as africanidades favorecem uma ruptura das idealizacbes da cultura dominante,
produzem espago de liberdade intelectual anti-racista. Portanto, partem do pressuposto
que mudar o imaginario sobre a Africa incide diretamente na mudanca do imaginario
social sobre a populacdo negra no Brasil e consequentemente sobre o campo da
religiosidade afro-brasileira.

Frente a essas preposic¢des, consideramos o terreiro Mde Oxum e Pai Ogum
como uma incubadora de africanidades, assim como o 11é-Aiyé da Bahia, que passaram
a desenhar uma proposta educacional para suas criancas, incluindo uma historia positiva
da Africa, os mitos, a ancestralidade e a topografia do terreiro a sua concepcao
pedagbgica.

Foi 0 conjunto destas praticas que impulsionou a inser¢do da histéria e cultura
da africana e afro-brasileira no curriculo oficial de algumas secretarias de educagdo na
década de 1990 e em 2003, em todo o sistema educacional, como lei federal, a lei
10.639/03. Essa conquista foi corroborada pela consolidacédo do Plano de Ac¢éo da Il
Conferéncia Mundial Contra o Racismo, que trazia como uma das pautas o direito da
inclusdo desse contetido nos curriculos escolares. Esse avanco foi o resultado do esfor¢o
envolvendo as comunalidades® africano-brasileiras que, durante muito tempo
instituiram iniciativas em Educacdo que afirmassem e legitimassem seu patrimonio
civilizatorio: a Africa e sua (re)criacio nas Américas.

O processo de desconstrugio dessa Africa estereotipada torna-se um movimento
de resisténcia, exigindo formacdes outras que possam subsidiar o processo educativo de
educadores e educandos, frente ao entendimento da dinamicidade e complexidade do
continente africano e suas relac@es histdricas. Nesse processo, ainda se vé equivocos na
abordagem sobre a Africa e sua influéncia cultural, politica, econdmica com o resto do
mundo, a partir da adogdo de perspectivas tedrico-metodoldgicas, ainda derivadas das
projecbes da histéria e geografia civilizatorias greco-romanas, anglo-saxénicas e

ibéricas.

10 Termo utilizado na analise fatorial que indica quantidades das variancias (correlagGes) de cada
variavel explicada pelos fatores. Quanto maior a comunalidade, maior seréd o poder de explicacdo daquela
variavel pelo fator (AMARAL, 2009). Ja4 Narcimaria Correia do Patrocinio Luz (2013) faz o emprego do
termo para indicar o complexo sistema de variaveis (contexto social, histdrico, econdmico, religioso-
cultural entre outros) que compde a dinamicidade de Africa e suas correlagdes.
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Segundo Luz (2013) sdo essas perspectivas que insistem em representar a Africa
compacta, homogénea, submetida ao discurso universal que a congela no tempo e no
espago da logica do projeto historico da “ordem e progresso” capitalista, destituindo-a
completamente dos povos que detém milenarmente um complexo sistema de
pensamento, de onde transbordam cosmogonias, universos simbolicos, um complexo
sistema de comunicagdo cujas linguagens e valores organizam comunalidades de
instituicOes e suas hierarquias, tecnologias e modos de producao.

Sendo assim, esse trabalho faz parte de um movimento em direcdo a construgédo
de olhares antirracistas, que possibilitem o entendimento e valorizacdo dos saberes
tradicionais dentro de uma comunidade de terreiro, que evidenciam composi¢cdo da
Africa a partir do repertdrio das comunalidades recriadas nos saberes afro-brasileiros.
A Africa que aparece no curriculo escolar soa como um lugar distante, tudo é estranho,
fazendo parte no imaginario social da ordem do exdtico. Essa Africa, que ganha o status
juridico, no ambito das politicas de Educacgdo, perde a dindmica de civilizacao
transatlantica que ha muito atravessa o0 nosso viver cotidiano no Brasil. Ora, se estamos
dentro da dinamica entre tradicdo e contemporaneidade, é preciso que se diga: a Africa

também esté aqui! Compondo as identidades nos espacos (LUZ, 2013).
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CAPITULO Il
3- NOSSA UMBANDA E ASSIM

O presente capitulo tece sobre a construcdo do terreiro de Umbanda Méae Oxum
e Pai Ogum face a trajetoria de formacdo da mée de santo. Os elementos que constituem
o0 terreiro e sua relacdo com as aprendizagens significativas aos umbandistas, que
corroboram para o desenvolvimento da mediunidade, sobretudo dos médiuns iniciantes
na funcéo de cambonos.

A Mae Dulce conta que passou por muitas casas, mas sua formacao se deu em
Piraquara-PR, regido metropolitana de Curitiba no terreiro dos pais de santo — Mée
Dilma e Pai Luis-. Ela lembra que sempre gostou de estudar e a Umbanda se tornou sua
vida, sabia que tdo logo teria sua casa para transmitir o conhecimento adquirido. A
ultima experiéncia de trabalho da mae de santo, antes de abrir 0 seu proprio terreiro,
segundo ela “agregou muito aprendizado, mas destoava bastante da Umbanda que eu
aprendi, eu respeito o conhecimento deles e trago de 1& o melhor. Mas, no final o
desligamento foi feito por parte das minhas préoprias entidades” (Didrio de campo,
30/04/2017).

Para a constituicdo da comunidade de terreiro Mde Oxum e Pai Ogum, a mée
Dulce conta que a trajetoria da sua vida espiritual encaminhou a concretizagdo do
projeto do terreiro. Ela afirma que quando a mée ou pai de santo estdo preparados a
espiritualidade da um jeito, condicdo e forma de estabelecer o seu terreiro. Neste
processo de construcdo continuo a mée de santo afirma que o seu terreiro tem a sua
personalidade, “a gente busca seguir um pouco dos rituais que a gente aprendeu, mas de
tudo que eu aprendi tento pegar o melhor, dizem até que a Umbanda da Dulce é um

pouco exotérica, tem um pouco de tudo”. (Entrevista agosto de 2016).

Eu, a partir de fazer minhas obrigac®es ja fui direcionando, porque ha muito
tempo atras tinha vontade de montar uma casa, mas era aquela vontade |4 no
inconsciente, que vocé ndo sabe nem o porqué esta tendo aquela vontade, ndo
se sabia nem das responsabilidades, mas enfim, ai aconteceu a 6 anos atras
de dar certo. Eu sai de um casamento, casei novamente e justamente essa
pessoa que eu vim a casar era também de Centro, da religido e eu acho que é
enviado de Deus mesmo, dos Orixas, porque foi esse impulso que fez com
que a gente tomasse a decisdo de abrir a casa e direcionar essas coisas,
liderasse digamos, lideres espirituais juntamente com os mentores da casa.
(Entrevista com a Mae Dulce, 07/07/2016).

O termo [tudo] utilizado pela Mae Dulce para identificar a Umbanda praticada
em seu terreiro esta intrinsecamente ligada a sua personalidade, como centralidade na
organizacdo do terreiro. Embora, o tudo possa parecer generalista, ela destaca a

seletividade a partir de algumas aprendizagens que constituem a identidade do seu grupo
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religioso. Ou seja, esse contraste entre as aprendizagens melhores e as demais constroem
também a personalidade da mée de santo e consequentemente a Umbanda praticada pelo
seu terreiro. Nessa relagéo, Pierre Verger (1997) salienta que, embora os filhos de um
determinado orixa ndo possuam lagos de sangue, pode haver entre eles certas afinidades
de temperamento, correspondendo de forma inata ao comportamento daquela divindade,
0 que o autor chama de arquétipo. Nessa direcdo, Lépine (1982) e Segato (2005) também
afirmam que o orix& serve como imagem e classe de atributos dentro de um repertério
classificatério que caracterizam a pessoa.

Na perspectiva jungiana arquétipos correspondem a componentes do
inconsciente coletivo, constituindo-se base herdada racial de toda a estrutura da
personalidade como: o reservatdrio de tracos da memoria latentes herdados do nosso
passado ancestral, sendo um residuo acumulado em consequéncia de repetidas
experiéncias ao longo de muitas geracdes. Jung (2014) trata o arquétipo como uma
forma universal de pensamento atravessado em grande medida pela emocéao. Essa forma
de pensamento cria imagens que correspondem na vida a alguma situagdo do consciente.
Os arguétipos nascem da incessante renovacao das vivéncias experimentadas ao longo
de varias geracoes.

No caso da Mé&e Dulce esta relacéo ancestral se liga a Orixa Oxum, que apresenta
caracteristicas marcantes da maternidade, fato que relaciona a matricentralidade
predominante no terreiro, uma vez que a autoridade afirma que o ultimo é resultado da

sua personalidade.

Oxum que exerce 0 seu poder sobre a agua doce. E a senhora dos rios e
fontes, das aguas que brotam da terra. A fecundidade é controlada por ela
gragas a sua relagdo com as feiticeiras. Sdo varios os poderes das médes. O de
Oxum esté ligado com a fecundidade, menstruacdo, gestacdo e parto, sdo
aspectos da vida feminina que ela controla. Se a sua relagcdo com o peixe a
liga a maternidade, também esta ligada a fertilidade da terra, através da
associagao com o inhame, fruto das suas profundezas, tal como o peixe é do
mar. Deusa da fecundidade, da fertilidade, da abundancia, faz de Oxum a
divindade da riqueza. Ao contrério de outros orixas femininos, Oxum n&o se
enfurece. (PRANDI, 2009, p.32).

Segundo a Mée Dilma, Oxum tem o titulo de iyalodé entre os povos iorubd, pois
comanda as mulheres na cidade, arbitra litigios e é responsavel pela boa ordem na feira
(Diéario de campo, 18/02/2018). Alguns destes tracos ancestrais da Orix4d Oxum se
diluem entre as personificacGes das entidades, em especial, da mée de santo. E, por
consequéncia do seu lugar referencial e senioridade no terreiro, 0s tragos ancestrais

também influenciam as demais entidades, logo a mediunidade dos filhos de santo. Essas

56



aprendizagens acontecem de acordo com as regras do terreiro guiadas pela
personalidade da autoridade e legitimadas pelo encontro coletivo das personalidades
face a ancestralidade no grupo.

Ainda sobre a responsabilidade de abrir um terreiro Bergo (2011) lembra que,
mais do que um privilégio, construir uma casa em honra de um santo € um dever do qual
a pessoa escolhida ndo pode fugir, podendo ter como consequéncias do ndo
cumprimento ao designo dos orixas. Por exemplo, a perda de tudo que tem (emprego,
familia, saude, bens materiais). As razes que levam um umbandista a abrir sua propria
casa de culto sdo diversas, autores como Yvone Maggie; Benedicto Victoriano (2005);
Brumana e Martinez (1991). Diana Brown (1974); Peter Fry (1982); Renato Ortiz
(1978), dentre outros revelam que, geralmente, o que leva ao surgimento de novos
terreiros sdo brigas motivadas por ciimes, da-se destaque aos conflitos, tanto internos
quanto externos aos terreiros, como sendo uma marca praticamente inerente a estes.
Sendo assim, as disputas, intrigas e fofocas sdo presencas constantes nos estudos sobre
as relagBes sociais dos filhos de santo e também séo reconhecidos pelos préprios
umbandistas como causas das desercoes.

Tendo em vista suas experiéncias em outras casas a ancid Méae Dulce aponta que
0 compromisso da Umbanda na atualidade é também desmistificar as umbandas
passadas, afirma “que o povo inclusive, os filhos, ndo estudavam, eles aprendiam com
as proprias entidades”. J& a Mao Dulce vem de uma geracdo que busca muito estudo
sobre a Umbanda e outras ferramentas que lhe parecam coerentes com a cura espiritual
buscada pelos atendidos no terreiro. Por exemplo o reiki, técnica japonesa que procura
através da imposicdo das maos transmitir e equilibrar a energia vital reduzindo o
estresse, levando assim ao relaxamento e a cura da pessoa (HONERVOOT,2005).

A mae de santo destaca que nunca se acomodou com 0 gue ouvia, por meio de
pesquisas comprovava o aprendizado e, que contribuiam com seu desenvolvimento
mediunico e da religido. Reitera que esse processo se deu “dentro de uma razdo, ndo de
uma fé cega para quebrar muitos paradigmas”, preconceitos em relacdo a umbanda,
principalmente alegando que a Umbanda trabalhava pra fazer coisa errada, “desde que
me conhego por gente, desde os 8 anos que estou na religido eu busco esses
esclarecimentos e a verdade né” (Entrevista com a Mae Dulce, agosto de 2016).

Para a ancia “além das minhas experiéncias, eu busco também na minha fonte
interior, na sabedoria infinita do universo”, tal concep¢do se relaciona com a

ancestralidade da Méae Dulce. Pois, ela se liga a ideia de uma memoria ancestral acessada
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de acordo com as vivéncias e conexdo estabelecida com o sagrado. Seria a partir deste
vinculo que as entidades da mée de santo acessam também esta sabedoria, como afirma
Lima (1977) no desenvolvimento mediunico se considera 0 médium, a entidade. O
médium atuado pela entidade e a entidade atuado pelo médium entrelacam-se, esses
aspectos de realidade resultando numa definicdo de realidade transcendente, reveladora
da eternidade, do mitico que vincula a ancestralidade.

A dinamicidade de conhecimentos e praticas da Umbanda aprendidos pelo
contato com entidades, orixas, ancidos ou livros garante vida a religido e a comunidade
praticante. Contudo, é necessario entendermos que cada grupo apresenta uma
organizacao estrutural, tal qual delimita sua identidade, a Mé&e Dulce ao reportar-se ao
culto realizado no terreiro Mae Oxum e Pai Ogum, afirma “na nossa Umbanda ¢é assim”.
Esta percepcdo identitaria da comunidade ocorre por meio dos processos educativos,
que permite que os seus membros se identifiguem e sejam identificados (BARTH,
2000). Dessa forma, o sistema integrado de experiéncias a partir do desenvolvimento

mediunico aprendidas no coletivo forma as constelacBes de aprendizagens no terreiro.

3.1 Apresentacdo do terreiro

A Mée Dulce é a autoridade maior dentro do seu terreiro, assim como a sua mae
de santo Dilma cumpre tal papel no seu terreiro. Essas relacbes hierarquicas estdo
relacionadas a senioridade, correspondentes ao respeito a experiéncia dos ancidos da
comunidade. Nesta perspectiva se constroem as relagcdes pautadas na matricentralidade
- de cuidado, afeto, confianca, compromisso, respeito e proximidade - (DIOP, 1990) que
garante as aprendizagens no grupo do terreiro (SILVA, 2016).

A formacéo da Mé&e Dulce mediada pelo falecido Pai Luis e M&e Dilma delineou
também a estrutura fisica do terreiro Mde Oxum e Pai Ogum no municipio de Irati. O
terreiro, chamado de barracdo pelos seus integrantes, esta situado atras da residéncia da
mée de santo. Anualmente, a estrutura passa por reformas feitas pela comunidade de
terreiro conforme as orientacdes da Mae Dulce e do Pai Oga. Segundo o tultimo “o
terreiro deve ser considerado a extensdo da casa do filho de santo, quanto mais
envolvido com a melhoria e cuidado deste espago, mais conectado ao sagrado o médium
esta” (Entrevista, dezembro de 2017).

No cotidiano umbandista ndo ha uma homogeneidade entre a participacdo dos
filhos de santo no terreiro, a Mae Dulce afirma que “tem aqueles que a gente sempre

conta” (Diario de Campo, 09/05/2017). Nesta configuracdo, uns participam e outros
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nem tanto, se constitui a aprendizagem na umbanda, longe de uma assimilacao passiva,
a aprendizagem acontece na relacdo dindmica e suas nuancas: o médium, o outro
(humano ou n&o), os objetos, as energias manipuladas e o ambiente (BERGO, 2011).

Nesse caso, 0 que esta em jogo é a aprendizagem pela diferenca, a aprendizagem
como principio de um processo instavel de interacdo atraves do qual os individuos
participam da circulagio de préaticas e saberes do grupo em que estdo inseridos. A
medida que interagem uns com 0s outros, os individuos contribuem para a geracdo de
referéncias de identificacdo em que consolidam suas relacGes interpessoais. Tais
referéncias se alteram conforme mudam os contextos de interacdo (BARTH, 2000).

Por este motivo, a mudanga na forma de participagdo ndo segue um ritmo
uniforme, os médiuns pouco experientes ndo precisam dominar imediatamente todos os
aspectos da pratica religiosa. De modo que a mudanca na forma de participacdo evoca
aprendizagem, logo desenvolvimento. Todavia, tal mudanca traz consigo uma
ampliacdo do comprometimento e da responsabilidade o que exigira do filho de santo,
mais regularidade na realizacdo dos rituais e maior cuidado no que se refere a
manutencdo do terreiro, ao atendimento das pessoas que procuram o terreiro em busca
de solugdes para seus problemas, aos agrados oferecidos aos santos e entidades, etc.
(BERGO, 2011).

A estrutura fisica (Figura 02) do terreiro participa das relacdes de aprendizagem,
visto que o espaco envolve saberes articulados que atribuem sentidos as préaticas

coletivas.
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Figura 02 Planta do terreiro Mde Oxum e Pai Ogum em Irati-PR
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Fonte: Autora, 2017.

Na entrada de acesso ao terreiro tem um portdo de ferro, que restringe a area de
estacionamento aos integrantes do terreiro, pois ao que contam os médiuns antigos (Pais
pequenos L.; N; e F.), faltava espaco para seus carros por conta de a comunidade em
geral nos dias de trabalho também usarem o estacionamento. A partir desta mudanca,
colocar o carro dentro do terreiro atribui um status, uma vez que delimita os que
pertencem a comunidade de terreiro e os demais (assisténcia ou visitantes).

Ao passar do portdo a direita (sentido barracdo) esta o cruzeiro (Figura 03),
regido pelas entidades pretos-velhos e orixa Obaluaié/Omolu. Este é o primeiro lugar
no solo sagrado do terreiro, por isso é orientado aos mediuns que adentrem em siléncio,
como sinal de respeito ao solo. A Mae Dulce explica que o terreiro pertence aos orixas
e entidades, ela o dirige sob orientacdo deles. Por isso, os filhos de santo sdo orientados
a pedir licenca aos orixas e entidades especificos de cada ambiente ao entrarem em

contato com a sua energia, em reveréncia a ancestralidade. Este contato pode se dar na
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chegada ou saida do médium no solo terreiro, realizacdo da ritualistica, chegada e subida
da entidade chefe e/ou outras entidades no terreiro, limpeza, organizacéo e etc.

No cruzeiro se pede licenga com o cumprimento do toque trés vezes ao chdo com
a mao direita e sinal da cruz, acompanhado da oracdo do Pai-nosso em reveréncia aos
Pretos Velhos, ao final se faz a saudacdo a essas entidades: Adorei as Almas! Segundo
Dias (2011) os pretos-velhos na Umbanda sdo tidos como espiritos calmos, meigos,
humildes. Estes sdoacolhedores que apaziguam os animos dos seus filhos (médiuns e
assistidos), tantas vezes abalados pelas conturbacdes e reiteradas dificuldades atreladas
ao cotidiano, de maneira solicita, pacifica, encorajadora e dedicada.

O autor acrescenta que, como simbolo de bondade, moralidade (cristd), apego ao
proximo e aceitacdo incondicional do trabalho e das mazelas do mundo, que eles
préprios sentiram na pele pelo processo de escravizacdo, carregam com entusiasmo a
inabalavel fé e esperanca a marca da cristandade e a sabedoria penosamente adquirida
do respeito, da submisséo, da recluséo, da tolerancia, da caridade, do amor e resiliéncia.
Assim, “apesar de grandes feiticeiros, os pretos-velhos séo aqueles que foram vencidos
pelo afetos e sentimentos benevolentes, estabelecendo com seus senhores uma relacao
de lealdade, como humildes servidores da casa grande”. (BIRMAM, 1945, p. 40-41).

H& uma ligacdo entre os pretos-velhos, os mortos e a morte, por isso se salda
também no cruzeiro Obaluaé dizendo Atoto Obaluaé em pedido de prote¢do a saude, O
toque trés vezes no chéo esta relacionado ao ancoramento®! do médium para que toda a
energia que passe por ele seja transmutada e retorne em boas vibra¢fes para 0 mesmo.
Se pede a Omolu o encaminhamento de espiritos desencarnados ainda presos a
sofrimentos do mundo material encarnado, para que possam ser atendidos em suas
necessidades em outros planos espirituais.

Segundo Almeida (2016) o Cruzeiro das Almas é um portal de passagem para 0s
espiritos desencarnados. Sendo, muito utilizado na Umbanda como meio de
encaminhamento e iluminacdo de seres sofredores e/ou obsessores. Ao pe deste
Cruzeiro sdo deixadas oragfes aos que ja desencarnaram. Além disso, a Mde Dulce
explica que o portal de passagem também pode se voltar a problemas relacionados a
energias com baixa vibracdo: magoas, o0dios, rancores e todo sentimento de ordem

negativa para uma situagdo de cura, equilibrio e harmonia. Ela acrescenta, que se

11 ancoramento das energias na Terra para eliminar limitagGes da mente e promover um equilibrio entre
0 sistema nervoso etérico e o sistema nervoso fisico (DUNCAN, 2014).
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configura como um campo de forca para o terreiro e € compativel aos cruzeiros
encontrados em cemitérios, chamados de calunga pelos umbandistas.

Calunga é o termo de origem banto, oriundo da Africa Centro-Ocidental (antigos
Reinos do Congo e Ndongo), que nomeia a divindade do mar (LOPES, 2006), elemento
e forca da natureza que no interior da perspectiva cosmologica banto pode ser tomada
como o mar propriamente dito. Para umbandistas o termo esta associado ao cemitério
chamado de calunga pequena em contraponto a calunga grande. Daniel (2009) conta
que no inicio da sua experiéncia como auxiliar da entidade VVové Maria Conga no seu
terreiro, teve dividas sobre o termo calunga grande e a preta-velha lhe explicou: “fio o
mar é chamado de calunga grande porque um mundaréu di genti morreu nele, no
negreiro que essa nega veio morreu muito nego duenti e os feitor jagaru tudo nu mar, e
tiveru por martaia o fundo do mar, fora as guerra e 0s piratas qui mataru muita genti
tomem” (Preta-velha Vovo Maria Conga, 2009 citado por Daniel, 2009).

Esses termos incorporados pela Umbanda fazem parte das constelagcdes de
aprendizagens dos umbandistas, visto que a comunicacdo entre os médiuns e as
entidades remete a historia dos antepassados, assim como cita Daniel (2009) e
evidenciadas em uma das primeiras vivéncias em campo da pesquisadora. Logo que, a
pesquisadora iniciou como auxiliar de uma entidade em um atendimento, esta ultima
solicitou que a auxiliar ensinasse a pessoa atendida como fazia o ritual no cruzeiro do
terreiro, igual aquele na calunga para as almas. Frente a experiéncia da pesquisadora a
partir do contato com outras entidades, esta questionou a entidade se o termo seria
correspondente ao cemitério, com a entrega de agua, pao e velas as almas no sentido de
alimentar a fome e sede, bem como trazer a luz espiritual e a resposta da entidade foi
afirmativa: “a nega véia sabia que suncé ja fazia o sabed6” (Didrio de campo,

30/08/2016).

62



Figura 03: Cruzeiro

Fonte: A autora, 2017.

Ja a esquerda do portdo de entrada a pedido do Pai Luis, foi construida a casa do
Ogum de Ronda (figura 04), falangeiro ligado a vibragdo?de Ogum e ExU. Este faz a
guarda e defesa do local, dos médiuns trabalhadores, assisténcia e dos espiritos que

circulam. Como aparece no trecho do ponto cantado de Ogum de Ronda que segue:

“Ogum ja esta de ronda
Exu de prontid&o!

Leva pro mar profundo

Toda dor e afli¢do (bis)”
Nesse local, o Pai Oga com auxilio do Pai Luis fez o assentamento de Ogum
de Ronda, segundo o Pai Ogd foram selecionados elementos em ferro para a
concentracdo da energia do Orixa Ogum. Semanalmente esse assentamento é
alimentado e cuidado por meio de oraces, velas e rituais guardados pela autoridade do

terreiro e o Pai Oga. A permissdo para 0 acesso dos médiuns aos assentamentos esta

12 Cada orix4 possui uma esfera de abrangéncia para a irradiacio de sua forca- sua propriedade
cosmogonica chamada de faixa vibratdria que as entidades se vinculam. (COSTA, 1983).
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ligada a experiéncia acumulada, ou seja, a aprendizagem do umbandista, o Pai Oga
lembra da necessidade por responsabilidade para o manuseio consciente das atividades
sagradas, principalmente nos assentamentos. Em decorréncia do tempo vivido na
umbanda, sé os pais pequenos do terreiro, na auséncia da Mée Dulce e Pai Oga tém

permissao de cuidar dos assentamentos.

Figura 04. Casa do Ogum de Ronda

Fonte: A autora, 2017.

A Mae Dulce conta que a porta do terreiro foi retirada de outra construcéo e
reaproveitada para o barracdo. Cerca de trés anos atras comprou um adesivo para cobri-
la com o dinheiro de uma rifa feita pelo terreiro. Nesse adesivo tem imagens do orixas
e santos catolicos correspondentes ao sincretismo (FERRETI, 2013): Oxal&-Jesus
Cristo; Oxum-Nossa Senhora da Conceic¢do; Ogum-S&o Jorge e Ox0ssi-Sao Sebastido,
(Figura 05):
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Figura 05. Porta de entrada do barracéo

Fonte: A autora, 2017.

Na parede lateral direita, ap6s o Cruzeiro ficam as capelas com as imagens dos
Orixas e seus elementos especificos. A mae de santo teve como referéncia o Jardim dos
Orixas do Terreiro do Pai Maneco em Curitiba-PR, mas salienta que fez mudancas de
acordo com o que aprendeu. As primeiras a serem construidas na frente do barracéo,
foram a (6) capela de lemanja (Figura 06), orixa das aguas salgadas dos mares e mée de
todos os orixas. A outra (7), em decorréncia da adoracdo do Pai Og4, ficou destinada a

Sdo Miguel de Arcanjo (Figura 07), anjo guardido celeste.
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Figura 06. Capela de lemanja

Fonte: A autora, 2017

Figura 07. Capela do Anjo S&o Miguel de Arcanjo

Fonte: A autora, 2017.

As capelas a direita do cruzeiro, de acordo com a planta do terreiro sdo: a capela
(1) dos Erés, as criangas de Cosme e Damido na Umbanda representados no quadro
junto a brinquedos, estas entidades simbolizam a inocéncia das criancas, alegria e a
pureza (Figura 07). Quando alguma crianga esta passando por dificuldades, se pede

intercessao destas entidades.
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Figura 08. Capela dos Erés

Fonte: A autora, 2017.

Na sequéncia estd a capela (2) de Santo Onofre (Figura 09), destinada aos
pedidos de ajuda para as pessoas que vivenciam o vicio do alcool. Quando alguém pede
por essa demanda no terreiro, os médiuns aprenderam a oferecer um copo com bebida
na capela. Os médiuns do terreiro acreditam que o santo pode interceder pela causa e
afastar, muitas vezes, espiritos desencarnados que gostam de beber e usam por

intermédio as pessoas encarnadas para o uso (Diario de campo, 25/06/2017).

Figura 09. Capela de Santo Onofre

Fonte: A autora, 2017.
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Na sequéncia, esta a capela (3) de Xangb (Figura 10), o orixa da justica, cujos
elementos séo as pedreiras e 0 machado de duas faces que simbolizam tanto a prote¢ao

quanto a punicdo a seus filhos quando cometem injusticas, segundo a Mée Dulce.

Figura 10. Capela de Xang0

Fonte: A autora, 2017.

Adiante, a capela (04) estd lansd (Figura 11), orixa dos ventos, guerreira que
comanda as tempestades carregando consigo uma espada, segundo Mae pequena N.,
filha de lansa. (Diario de campo, 25/06/2017)
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Figura 11. Capela de lansa

Fonte: A autora, 2017.

Depois, esta a capela (05) de Oxum (Figura 12), orixa das aguas doces, dos rios
e cachoeiras, da riqueza, do amor, da prosperidade, segundo a Mae Dulce, filha de Oxum
(Diério de campo, 25/06/2017).
Figura 12. Capela de Oxum

Fonte: A autora, 2017.
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Na sequéncia esta a capela (6) de Oxdssi (Figura 13), orixa da caca, da fartura, da
mata e conhecimento, também é considerado patrono dos caboclos, simbolizados pelo
arco e flecha, segundo o Pai pequeno L. filho de Oxdssi.

Figura 13. Capela de Oxdssi

Fonte: A autora, 2017.

Por ltimo na parede lateral, a capela (07) de Ogum (Figura 14), orixa guerreiro
dos elementos em ferro, patrono da tecnologia e orixa adjunt6*® da méae de santo, assim
dono da casa junto a Oxum, segundo o Pai pequeno F. filho de Ogum (Diario de campo,
25/06/2017).

13 Além de seu orixa dono de cabega, cada pessoa tem um segundo orixa, que atua como divindade
associada (adjunto) em complemento ao primeiro (SILVA, 2012)
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Figura 14. Capela de Ogum

Fonte: A autora, 2017.

O cumprimento para pedir licenca também se faz nas capelas dos orixas,
impreterivelmente nos donos da casa (Ogum e Oxum) e os da coroa individual** de cada
médium, a saudacdo pede que o médium toque com os dedos da mao direita na capela,
depois na sua fronte (em saudacdo a Eleda, o orixa de cabeca). Entdo no lado direito da
cabeca (saudacdo a Otum, o segundo orixa) e por fim na nuca (saudacao aos ancestrais
e guias espirituais). Lembrando, que cada médium, tem suas cabecas regidas por orixas
especificos, como citado anteriormente.

As capelas foram construidas pelo Pai Oga e pelo Pai pequeno I. O primeiro
conta que, inicialmente, queriam aproveitar 0 espaco para ndo acumular materiais
naquele canto e, depois decidiram pelas capelas, pois “sdo um simbolismo importante
em respeito as imagens e sua representacdo para cada umbandista” (Diario de campo,
25/06/2017). A referéncia do Pai Ogéa ndo se repete ao jardim dos Orixas do Terreiro do

Pai Maneco/Curitiba-"PR, como descrito pela Mé&e Dulce.

14 A cabeca do médium é regida por orixéas Eled4, Otum, padrinhos, madrinhas e cobertura.
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A referéncia do Pai Oga aponta relagdes com o devocionismo catdlico, segundo
Brand&o (1986) a prevaléncia do cristianismo devocional estrutura-se na hierarquia
representada pela forca milagrosa, em que o devoto vé na imagem do santo a encarnagéo
do mundo divino; de suas gracas, constitui-se o sistema de promessas € 0s atos de culto,
que sdo entdo relagbes construidas em torno dessa centralidade. Pensamos que o
sincretismo permite esse didlogo e proporciona ressignificagdes devocionais, vez que
na Umbanda os santos podem ser tomados pela devocéo pelos elementos da natureza,
regentes nos cultos afro-brasileiros. De modo que, a mistica se torna estrutural para a
manutencdo de suas identidades, pois atribuem locais da natureza como morada de seus
Deuses e guias espirituais (BRUMANA, 2005).

O pai Oga, companheiro da mée de santo, cultiva na area lateral externa ao
barracdo, uma plantacdo de ervas utilizadas nos rituais do terreiro, afirma que nao existe
Umbanda sem plantas, pois ndo tem orixa sem ervas. Desse modo, evidencia cuidados
especificos com as plantas, como o horario de plantar e colhé-las por pessoas
preparadas, o pai ogd acrescenta que “prefiro eu tirar uma arruda do terreiro, sempre
pedindo licenca em sinal de respeito ao sagrado, do que deixar 0 médium que as vezes
estd com a vibracdo baixa tirar de qualquer jeito, sem pedir licenca e acabar matando a
erva” (Entrevista com o Pai Oga). Por conta disso, € preciso consultar esta autoridade
todas as vezes que for preciso colher uma erva, pois na ocasido deste ancido perceber
que o filho de santo ja tem a experiéncia, o preparo para tal atividade ele ird permitir,
desde que o médium tenha graduacao.

Nesta organizacdo, o Pai Oga é o unico responsavel pela lida com as plantas,
embora, seja frequentemente sugerido aos filhos de santo que ndo podem arcar com a
mensalidade (R$ 45,00) destinado as despesas do terreiro, que se ocupem da carpinagem
do terreiro numa troca de servi¢o. Ainda assim, poucos colaboram, com ressalva da
médium N, que presta também outros servicos de limpeza para a Mae Dulce. Outros
médiuns, podem ter auxiliado algumas vezes neste periodo da pesquisa, mas nédo de
forma expressiva. Em decorréncia disso, a experiéncia com as plantas fica mediada pelo
acesso facilitado do Pai Og4, ao invés, dos filhos de santo se apropriarem desta sabedoria
junto a autoridade.

Ao adentrar no barracdo a area da assisténcia estd demarcada por cadeiras
plasticas brancas e com uma corrente plastica na mesma cor, que separa 0 espago de
trabalho da assisténcia. Nesta linha delimitadora fica o portdo, que representa a

separacdo para 0 mundo sagrado. A Mé&e Dulce explica a necessidade do cuidado com
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as pessoas gque procuram o terreiro para atendimento, que passa pela matricentralidade

no tratamento com o outro.

Figura 15. Area da assisténcia separada do salfo sagrado pelas correntes do portdo

P

Fonte: A autora, 2017.

A partir de fichas numeradas pela ordem de chegada os assistidos sdo chamados
até o portdo para escolher com quais entidades irdo consultar nos diferentes trabalhos.
Muitas delas, vdo pela primeira vez ao terreiro, por isso tém ddvidas sobre a entidade
recomendada ao seu caso. Diante disso, pedem a opinido paraa médium M., responsavel
pelas fichas, com a famosa pergunta “que entidade é boa para tal questdo? ”. Entdo a
médium orienta sobre a especificidade do trabalho, por exemplo trabalho de caboclos
serem voltado a cura dos males que a primeira vista parecem ser do corpo, mas sao
resultados de emocGes e questBes espirituais como explicado pela médium M. (Diério
de campo, 25/04/2017).

O atendimento acolhedor no portdo influencia o trabalho das entidades, alguns
atendidos ja abracam a médium M. ao chegar, outros relatam aflicdes e/ou novidades
no portdo. De modo que este vinculo aproxima os assistidos e a comunidade de terreiro,
em alguns casos a assisténcia mais antiga pede por consulta com a V6 Joaquina, por
exemplo, sem o intermédio do nome da Mé&e Dulce, médium que a recebe. Além disso,
essa comunicacdo e identificacdo com alguma entidade especifica, muitas vezes,
legitima o trabalho da entidade pelo reconhecimento da assisténcia.

Para dentro do portdo acontecem as giras, a cada terca-feira de uma linha
diferente- caboclos e boiadeiros, pretos-velhos e criangas, ciganos, baianos ou esquerda.

Ao adentrar nesse local pede-se licenca todas as vezes que por ela passar, tanto médiuns
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como assisténcia, bem como é necessario que se use calcado apropriado ou pés
descalcos facilitando a conexdo com o axé ligada a ancestralidade (OLIVEIRA, 2009),
que circula durante as giras. Se pede licenga a Oxala para poder entrar em contato com

0 sagrado.

3.2 Pontos de firmeza e processos educativos

A esquerda no barracéo, em referéncia a linha esquerda de trabalho na umbanda,
fica a cangira, também chamada de tronqueira ou quarto do Exu, onde estdo 0s
assentamentos das entidades-chefes do terreiro Seu Tranquinha e Maria Padilha, exu e
pomba-gira da Mée Dulce. Os médiuns mais experientes com obrigacdo de esquerda,
também tem suas entidades da esquerda assentadas nesta sala. Por isso tem permissao
de entrar nesse ambiente para fazer a limpeza, firmeza semanal ou entrega de alguma
oferenda. Ja os médiuns menos experientes na ocasido pela necessidade da realizacao
de uma oferenda sdo acompanhados por algum dos ancidos ou aqueles com pouco mais
de conhecimento. Os elementos necessarios para 0 preparo sao providenciados pelo
requerente, ou seja, 0 médium deve comprar as frutas, mel, farinha, carne, velas, bebidas
entre outros, conforme a intencionalidade da oferenda repassada pela mée de santo ou
suas entidades, ou ainda alguma outra entidade do terreiro.

No terreiro de Umbanda pesquisado ndo € realizado o corte em animais, por isso
os médiuns compram de outros lugares para atividade ritualistica. Sobre esta questdo o
Pai Ogéa lembra gue a Gltima vontade do Pai Luis era lhe passar a médo de corte, mas néo
deu tempo e depois o0 Pai Oga néo se sentiu confiante na mao de outras autoridades. O
relato abaixo demonstra a contradi¢éo, pois ainda que se reconheca a importancia da

preparacdo do corte, o terreiro faz uso de carnes comercializadas.

A gente [o pai 0ga e seu pai de santo] até preparou alguma coisa, mas ndo
deu tempo para ele me passar a mao de corte. O que é o corte? Nessa época
do ano se come muita carne, mas ndo se sabe como aquela carne foi
preparada, como aquela carne foi feita, por isso o fato de ndo poder comer
carne no dia da gira, vocé nao sabe como aquele animal foi morto, fica na
carne a energia de dor, a energia. O corte, do pouco que eu entendo, ele é
imantado, é preparado o chdo, é rezado para aquele animal, é lavado, é
limpo, é deixado ele um tempo para descansar e é entregue, ou seja, quem
faz o corte e 0 animal sdo preparados, ha um preparo na pessoa, hdo vocé
tem que fazer as rezas. Mas, dentro da Umbanda ndo existe, na Umbanda é
mais ervas que é analogo ao sangue pra nos, o ectoplasma do sangue ele é
mais forte, ou seja, meu pedido vai chegar mais rapido. Com as ervas vai
chegar também, s6 que ndo téo rapido, vocé vai imantar, vocé vai macerar,
dentro da Umbanda é assim, mas funciona da mesma maneira. (Entrevista
com o Pai Ogd, dez/2017).
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Sobre a ritualistica da entrega do padé, embora, 0s médiuns menos experientes
estejam sob supervisdo, eles séo protagonistas no preparo. A mée de santo afirma que:
desde a selecdo dos elementos; 0 manejo na organizagdo da oferenda; o cuidado com
cada detalhe até a hora da entrega ha um grande envolvimento energético com o orixa,
por isso a ancid orienta: ’se envolva para receber todo o axé que precisa” (Diario de
campo, 20/02/2018). Ainda que, alguns ndo tenham feito a obrigacdo de esquerda
recebem a permissdo da mae de santo para entregar aos pes da pomba-gira che Maria
Padilha ou do Exu-chefe Seu Tranquinha as oferendas. Outros méediuns que ainda néao
estdo preparados para sentir a energia da cangira levam as oferendas até a porta, onde
se ajoelham e fazem os pedidos direcionados aos orixas, na espera de que a Méae Dulce
ou o Pai Oga entreguem aos pés do exu e pomba-gira da casa a oferenda.

Os filhos de santo com o tempo de aprendizagem sdo ensinados que tém
obrigacGes para com as divindades, especialmente com aquela de sua origem. Um filho
de lemanja, por exemplo, tem que tratar com carinho o seu Santo, dando-Ihe as comidas
que ele gosta, as flores de sua preferéncia. Da mesma forma, tem compromissos com
outros Orixas, deve satisfazé-los e lembra-los principalmente em seu dia de festa, ou
ainda por alguma necessidade especifica que o Orixa pode intervir (NADALINI, 2009).

Para exus e pombo-giras, geralmente é feito padés - ritual secreto, realizado antes
da cerimOnia publica. Consiste em alimentar Exu para que ele garanta a harmonia no
terreiro (NADALINI, 2009) levados junto com suas respectivas bebidas. Para os
primeiros é feito o padé salgado com acompanhamento de cachaca, whisky, conhaque
ou vinho a depender da preferéncia do exu. Para as pombo-giras é feito o padé doce com
acompanhamento de champanhe vermelha e em alguns casos, rosas vermelhas também.

Nas segundas-feiras a mde de santo ou algum pai ou mée pequena firma a
cangira através da limpeza neste ambiente e a realizacdo da ritualistica em que é
oferecido os padés, bebidas, cigarros e charutos para Seu Tranquinha e Maria Padilha,
chefes guardides espirituais para que protejam os trabalhos, mediuns, a assisténcia e o
terreiro como um todo. No terreiro Mde Oxum e Pai Ogum € proibido o uso de bebidas
alcoodlicas pelas entidades durante os trabalhos, sendo necessario que os médiuns
oferecam as bebidas de suas entidades na cangira no momento que estéd sendo firmada
e durante os trabalhos tomem bebidas sem alcool. Portanto, sempre que se entra e sai do
terreiro se salida a cangira, neste ato se cruza os pulsos trés vezes na porta e diz Larbie
Exu, Lar6ie Pomba gira ou com a mao esquerda bate a ponta dos dedos no chéo trés

vezes, depois pronuncia as saudacdes referidas acima.
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No dia 23/05/2017 enquanto um dos pais pequenos fazia o padé de Exu o
questionei porqué eram servidos na cangira antes dos demais orixds. Entdo, ele
respondeu que devemos agradar a Exu inicialmente, pois € um orixa muito brincalhdo e
pode aprontar algo ou ndo fazer seu trabalho por nédo o servir. Diante dessa afirmacao,
lembra também que Exu é o orixa mensageiro de todos os pedidos, sempre que for feito
uma oferenda para outro orixa, antes serve Exu para que o pedido seja entregue
conforme a encomenda e 0 merecimento do médium, segundo o pai pequeno. Sobre 0
merecimento, Negréo (1993) destaca que o carater manipulativo dos ritos magicos ou
sua eficacia simbolica, encontra seu limite no merecimento que a pessoa possuiria para
alcancar o efeito desejado, em outras palavras, a obediéncia a principios morais ou éticos
delineiam as relagdes coexistentes nas praticas magicas da umbanda.

Ainda, sobre os Exus Nogueira (2000) aponta que ndo ha dissociagéo entre Orixa
Exu e entidade Exu, visto que compete a Exu executar as fungdes e determinacdes dos
Orixéas. Ainda que na Umbanda se cultue a entidade Exu e no candomblé o orixa Exu,
ambas compartilham a visdo de que Exu representa o principio, o axé (forca vital), sem
ele todos os elementos do sistema e seu devir ficariam imobilizados, a vida ndo se
desenvolveria (DOS SANTOS, 1986).

Por ser 0 elemento propiciador e dinamizador de toda a existéncia, na ritualistica,
ele é o primeiro a ser reverenciado e servido. O poder de Exu se estende sobre tudo
aquilo que existe, resolvendo situacdes conflitantes com sua astlcia e inteligéncia,
promovendo o crescimento e o desenvolvimento com seu poder dinamizador. Abre os
caminhos, traz prosperidade, transporta axé, por isso se torna o responsavel por manter
a harmonia que se busca dentro e fora do terreiro (BERKENBROCK, 2007). Por estas
caracteristicas que serad discorrido nos capitulos seguintes sobre a importancia no
processo de aprendizagem dos médiuns o desenvolvimento da linha esquerda depois da

linha direita da umbanda.

Na parede central fica o conga (Figura 16), altar sagrado com imagens catélicas
que indicam o sincretismo com 0s orixas e alguns de seus elementos. A Mae Dulce conta
que visualizou em sonho 0 modelo do conga de seu terreiro, lembra que tinha uma
cachoeira e um grande coragdo no centro, esse coracao foi construido com as pedras dos
orixas patronos do terreiro, Oxum e Ogum, em quartzo e rosa magnetita,
respectivamente. A comunica¢do com entidades espirituais atraves sonhos indica o

vinculo com os mentores espirituais, logo com a ancestralidade, essa comunicagdo se
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intensifica na medida que se da o investimento do médium no desenvolvimento da
mediunidade e, consequentemente, com a experiéncia de contato com o sagrado, como

no exemplo do sonho da ancié.

Figura 16. Conga do terreiro Mae Oxum e Pai Ogum

e B

Fonte: A autora, 2017.

Ao redor da fonte em representacao a cachoeira no conga as imagens evidenciam
a organizacao da casa: Oxala (Jesus Cristo) acima dos demais, abaixo Ogum (S&o Jorge)
e Oxum (Nossa Senhora da Conceicéo) - orixas regentes da cabega da mée de santo e
donos do terreiro-, mais abaixo lansa (Santa Barbara) e Oxossi (Sdo Sebastido), e na
base lemanja (Nossa Senhora da Penha) e Xangb (S&o Jerdnimo). O congé além de ser
um ponto de forca sagrado do terreiro, conta também a historia dos dirigentes. Por isso,
ndo ha um modelo Unico, cada terreiro constréi de acordo com o comando da mée ou
pai de santo. Para Brito (2017) a constituicdo do conga com maior ou menor presenca
de imagens de santos reflete o variado grau de sincretismo com o catolicismo adotado
pelos dirigentes dos terreiros. Em outros terreiros o conga conta com a imagem de
entidades como os pretos-velhos e caboclos, assim como velas em interface com luzes

77



artificiais, entre outros recursos que simbolizam a ritualistica da Umbanda pretendida

pela mée ou pai de santo, assim como se vé na imagem (Figura 17):

Figura 17. Conga do Centro Espiritualista de Umbanda Pai Joaquim de Angola

Fonte: Lucas Gongalves Brito, 2016.

Existe um processo de constante renovacao de axé que emana do conga, como
nucleo centralizador de todo o trabalho na Umbanda (Diario de Campo, 30/01/2017).
No congé se concentra a forca de todos os guias trabalhadores do terreiro, por conta
disso a entidade chefe do terreiro firma seu ponto riscado de trabalho, que se
configuram, segundo Matta e Silva (1979) como ordens escritas (grafia celeste), de um
a varios setores com a identidade de quem esté ordenado para isso. E pelo ponto riscado
que as entidades se identificam por completo nos médiuns de incorporagéo (Figura 18)
e deposita seu axé (forca vital) para que o trabalho especifico transcorra em harmonia

das energias de todos os atores envolvidos (Diario de Campo, 30/01/2017).
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Figura 18. Ponto riscado de uma entidade-chefe do terreiro.

Fonte: A autora (2017)

Pelo poder de transformacéo energética do conga, quando algum filho de santo
ndo estd bem, antes ou durante o trabalho por diferentes motivos- saude, familiar,
conjugal, financeiro, entre outros -, é colocado sentado em um banco a frente do conga
com a finalidade de renovacdo de suas energias. Na sequéncia a entidade chefe do
terreiro lhe dard um passe meditnico, movimento de méos na limpeza e doacdo de
energias (ARMOND,1999; BRITO,2016 e TOLEDO,1973), com pretensdo do

equilibrio energético do médium.

Sobre 0 conga ha também, flores, velas, uma cesta de adja, termo em ioruba,

refere-se a um pequeno sino de latdo, aco ou cobre, com até trés campanulas, que é
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sacudido com uma das maos. Nos rituais da Umbanda esse instrumento é usado para
chamar as entidades, mas s6 deve ser utilizado e consagrado em momentos apropriados
por pessoas que tenham o cargo para tal, como a Mé&e Dulce, Pai Oga, pais pequenos e
capitdes, devendo ser guardado no conga. Esse toque do adja funciona como uma
campainha desbloqueadora de campos mentais, ao ser tocado movimentam energias, é
propagador de energias, e pode ser usado para abengoar os filhos, fazer a limpeza das
energias do conga.

Além dos adjas, permanece no congd um vidro branco, contendo p6 de pemba,
espécie de giz consagrado que serve para desenhar os pontos riscados. A pemba também
é transformada em p6, preparada pela Méae Dulce todo ano para o terreiro, ela é utilizada
para muitos fins em rituais de limpeza espiritual, protecéo de pessoas e objetos. A pemba
representa uma interseccao entre os mundos, por isso é usada na demarcacdo do centro
sagrado. Devido ao seu poder, s6 se manuseia a pemba com autorizacdo da Mée Dulce.

Essas forgas que se direcionam ao centro pressupdem uma circularidade ao seu
redor, sendo energética ou material que constroi a ritualistica necessaria para cada
atividade simbdlica das religibes afro-brasileiras. Isso se vé também nos pontos de
forcas do terreiro. Estes se configuram como defesas, por isso sdo chamados de
firmezas, procedimentos feitos em alguns pontos para seguranca contra a entrada de mas
influéncias espirituais no terreiro (BERGO, 2011). Mas, 0s Unicos que sabem do
conteddo e ritualistica presentes nesses pontos sdo: a Méae Dilma, a Méae Dulce e o Pai
Og4, visto que nesse segredo se encontra a protecao do terreiro, segundo o ultimo.

Para o Pai Oga as firmezas representam as maiores referéncias do falecido Pai
Luis, que as realizou seguindo os fundamentos do candomblé, como foram mostrado no
esquema (Figura 21). A memoria do Pai Luis é tida pelos filhos de santo como guardido
da ancestralidade, visto que ele “tinha uma sabedoria sem limites, contava os mitos e
esclarecia qualquer davida com uma bondade incrivel, para ele ndo existia pergunta
boba, falava sem cansar, a partir da sua grande experiéncia” (Pai pequeno F.).

Para as firmezas (Figura 21) o Pai Luis deixou nos cantos do terreiro 0s
assentamentos dos orixas (Oxdssi, Xango, lansd e lemanja, no conga para Oxala e
Oxum. O portdo para Ogum e as linhas neutras, simbolizam os espiritos auxiliares dos
guias como, os marinheiros na linha das aguas, os baianos, os boiadeiros, a linha dos
Ciganos, e o centro para Omolu. Este orixa € considerado responsavel pela passagem
dos espiritos do plano material para o espiritual, representando a morte daquilo que

desestabiliza o sentido da vida e da geracéo, é sincretizado com o santo catélico Sdo
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Bento, trago essa informacao, pois o orixa ndo consta nas tabelas, assim como os demais
citados.
Abaixo o esquema de firmezas do terreiro:

Figura 19. Esquema dos pontos do saldo do terreiro

Oxala
Oxum
Xangd Oxodssi
Omola
Tansa Iemanja
Linhas Neutras
Ogum

Fonte: A autora, 2017.

Pata realizacdo dos assentamentos sao utilizados diferentes elementos, ligados
a natureza, como cristais, pedras, ervas, sementes, também “o dinheiro usado pelos
africanos”, segundo o Pai Oga, que carregam uma energia sustentadora, N0 €aso 0S
bazios. Segundo Luz (2009) nos antigos reinos ioruba, a moeda eram os blzios, 0s quais
tinham um valor inestiméavel, pois representam a ancestralidade.

Os elementos dos assentamentos em conjunto com a ritualistica realizada em
todos os pontos vao se tornando vinculos da ancestralidade e os médiuns. Como
acontece no ritual de cruzamento do terreiro com o po de pemba em cada um destes
pontos. O médium responsavel pelo ritual bate a cabe¢a no conga antes de pegar o po.
Para a execucdo ele assopra 0 p6 em cada ponto de firmeza dos orixas em pedido pela
protecao de todos os médiuns e 0 axé dos orixas ao toque dos atabaques e ponto cantado:

Vamos cruzar nosso terreiro
\Vamos cruzar nosso conga
Vamos bater nossa cabega na fé de Pai Oxala
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A Mae pequena N. nesta ritualistica explica que para Oxalad pede-se luz e
equilibrio; para Oxum mentaliza amor e prosperidade; para Ogum forga nas batalhas
diérias e caminhos abertos; para lansa que traga ventos bons; para Oxdssi sabedoria;
para lemanja o amor de mde; para Xang0 a justica divina; para Omolu saide e outras
coisas que vier a mente e ao coracdo (Entrevista com a Méae pequena N.). Por isso, que
a Mée Dulce escolhe os médiuns graduados em equilibrio emocional e espiritual para
executar o ritual.

Dentro do terreiro, a curimba, o conjunto de atabaques é considerada outro ponto

de forca, por isso se sauda com o ritual bate cabeca, assim como no conga.

No candomblé é comum usar trés atabaques: I&, rumpi e run. S&o de trés
tamanhos diferentes e os toques em quase toda a sua maioria sdo diferentes
para cada orixa. Os ogds de couro utilizam varetas feitas de galhos de
goiabeira chamados de aguidaci. Na Umbanda também sdo usados
atabaques, nem sempre na mesma configuragdo, e toca-se com as mé&os
diretamente. Nas duas religibes o couro tem a mesma funcdo religiosa:
protecdo, firmeza da Casa e agente de comunicagdo com orixas por meio do
toque e canto, ou seja, o couro “acorda” o orixa. (TRINDADE, 2009 p.169).

Os Ogés, tocadores de atabaques, chamam as entidades ao solo e pedem para
subir pelo toque do atabague e pontos cantados ao comando do Pai Og4, este afirma que
“os trés atabaques sdo sagrados, imantados para cada orixd, Oxo6ssi, Xang6 e Ogum,
cada um rege um atabaque” (Entrevista com o Pai Oga, dez/2017). Dessa forma, ¢ papel
do Oga tocar o ponto cantado especifico a cada momento do trabalho para sustentar ao
axé, a ancestralidade dentro terreiro:

Figura 20. Curimba- atabaques 1€, rumpi e run

Fonte: A autora, 2017.
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Centralizado no teto do espaco de trabalho, esta o Ariaxé de Oxossi, de onde
emana o axé do terreiro, para tanto sdo enterrados alguns fundamentos (folhas, pedras,
objetos e simbolos méagicos), no caso do terreiro Mae Oxum e Pai Ogum se configura
como um assentamento de Oxossi. Semanalmente, médiuns, preferencialmente, filhos
de Oxdssi trocam os elementos do assentamento- cerveja e frutas no alguidar'® para
renovar a energia vital (axé) do terreiro. O Pai pequeno L. é filho de Oxoéssi e ensina a
ritualistica para os outros filhos deste orixd. Visto que, segundo o pai pequeno,
“aproxima o médium do orix4, equilibra as energias, bem como faz com que o médium
aprenda a cuidar desta energia que o acompanhara sempre! ” (Diario de Campo,
12/08/2017).

No terreiro as carrancas também funcionam para a protecdo energética, sua
simbologia na Umbanda esta ligada a Exu, que guarda o terreiro das energias negativas

mais pesadas, segundo a Mae Dulce.

Figura 21. Ariaxé Figura 22. Carranca

Fonte: A autora, 2017. Fonte: A autora, 2017.

No espaco do trabalho tem uma cortina que da acesso a cozinha, parte primordial
para a producdo de axé no terreiro. Nesse espaco € realizado as oferendas, comidas de
santo, que conectam as pessoas com a ancestralidade, axé dos orixas. Por isso, a cozinha

15 cumbuca normalmente feita de barro, usada para acender velas e para a preparacgéo de ervas, 6leos e
oferendas. Os guias, quando incorporados, também o utilizam para fazer preparados com o0s quais
benzem pessoas em consulta (BERGO, 2011). Além disso, remete a origem da Mée Terra.
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se transforma no coracao do terreiro, sendo assim, um local afastado da assisténcia em
que os médiuns podem trocar experiéncias. Neste espaco também se evidencia o
principio da senioridade, o tempo de iniciado de uma pessoa é prerrogativa para que ela
assuma maior protagonismo no preparo e ritual dos orixas. Enquanto, os mais novos e
ndo iniciados assumem fungdes mais auxiliares, como as atividades de limpeza, lavar
loucas e os banheiros, por exemplo.

Os médiuns acessam 0 barracdo nos dias de gira pela porta dos fundos da
cozinha, pedem licenca com dedos da mao direita no solo, depois tocando a fronte
(saudacdo a Eleda, o orixa de cabeca), o lado direito da cabeca (saudagdo a Otum, o
segundo orixda) e a nuca (saudagdo aos ancestrais e guias espirituais). Logo, se dirigem
ao vestiario ao lado da cozinha para vestirem a roupa de santo, imprescindiveis a
qualquer atividade no terreiro. Nos dias de gira as roupas acompanham a especificado
do trabalho, a roupa branca é uniforme de todas as giras, exceto, na cigana com roupas
coloridas e na esquerda com roupas escuras permitidas aos médiuns mais experientes
graduados, obedecendo a senioridade na aprendizagem da umbanda.

Ao lado do vestiario, fica o roncd ou camarinha, quarto de recolhimento com o
orixa funciona como uma porta que se abre revelando segredos (BERGO, 2011). Os
assentamentos dos orixas sdo guardados neste local, apés a finalizagdo das obrigacdes
do médium, discutidas adiante. Somente é permitido entrar neste recinto com roupas
brancas e cabeca coberta, em funcdo da protecdo do ori (cabeca) dos médiuns. Da
mesma forma que, na cangira exige um grau de desenvolvimento mediunico para entrar
e sentir 0 axé, no ronco so os filhos de santo com obrigagdo, que equivale a aprendizado
maior frente ao contato com a ancestralidade podem adentrar.

Os processos de aprendizagens na Umbanda acontecem no grupo, nas giras de
desenvolvimento e trabalho, nos rituais consagrados, nas festas, nas obrigacdes e etc., a
dedicacdo e o comprometimento individual reflete no coletivo. O envolvimento dos
médiuns é observado cotidianamente pela mée de santo e suas entidades, pelo pai ogé e
pela comunidade, pois se reflete no seu desenvolvimento, conex@o com as entidades e
orixas, logo com a sua ancestralidade.

Na comunidade de terreiro circula comentarios como: “nossa o desenvolvimento
do médium tal estd indo rapido né?! Ou mesmo, “aquele médium estd sofrendo para
entrar na energia”, estes discursos chegam até as autoridades do terreiro e séo

importantes para legitimar ou deslegitimar algumas decistes da mée de santo.
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Dentre as decisfes tomadas pela autoridade do terreiro ou suas entidades estdo

0s cargos hierarquicos. As funcbes atribuidas aos graduados, médiuns com cargos,

acresce de acordo com a posi¢do que se ocupa, ou seja, quanto maior o cargo, maior a

responsabilidade exigida pela méde de santo e observada pelo grupo. Em sintese os

cargos no terreiro Mae Oxum e Pai Ogum s&o:

Tabela 01. Cargos hierarquicos do terreiro Md Oxum e Pai Ogum

Cargo

Exigéncias

Funcoes

Capita ou capitdo

Obrigacdo de  Oxald,
obrigacdo do Orix4 de
frente,  responsabilidade
com 0 terreiro,
desenvolvimento

mediunico avancado, ao
menos uma entidade firme

Aucxiliar técnico da mée de
santo, segue suas
orientacbes a risca. De
modo que a organizacao do
terreiro corrobore para a
fluidez harménica dos
trabalhos e relagbes do

frente, obrigacdo do Orixa

da linha direita da | terreiro.

umbanda.
M&e pequena ou pai | Obrigacbes de Oxald, | Responsabilidade
pequeno obrigacdo do Orixa de | espiritual com os filhos de

santo. E uma pessoa de

para a mée ou pai de santo.
Misséo espiritual para mae
ou pai de santo, vasta
experiéncia com
desenvolvimento

mediunico,  crescimento

Adjuntd, obrigacdo dos | confianca da mae de santo
Orixas padrinhos e | que pode vir a substitui-lae
obrigacdo de esquerda. | dar continuidade ao seu
Dedicacdo assidua ao | trabalho em  qualquer
terreiro, com entidades | momento de auséncia da
dando consultas ao | mae de santo. Por isso deve
publico. saber todos os fundamentos
do terreiro e regras para
que assim permaneca, na
presenca ou ndo da
autoridade  maior  do
terreiro.
Mée de santo ou pai de | Além das obrigacdes | Médiuns atraves dos quais
santo necessarias para mée ou pai | as entidades se
pequeno, faz a obrigacdo | manifestam, ajudando,

passando 0s ensinamentos
e equilibrando para terem
condicdes de orientar seus
filhos de santo dentro do
propdsito da
espiritualidade, do amor,
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espiritual, cuidado com os | bem coletivo, crescimento
demais, dedicacdo da vida | espiritual, conexdo com a
ao terreiro. ancestralidade por meio
dos guias e orixas.

Fonte: Mé&e Dulce, 2017.

A apropriacdo e identificagcdo com o espaco vivo do terreiro esta relacionado
com a hierarquia, 0s mais experientes inserem 0s mais novos na dindmica de
aprendizagem. Ao modo que as aprendizagens dos médiuns mais novos vao sendo
autorizadas pelo crivo da senioridade. Segundo Alvarenga (2017), o tempo que confere
legitimidade a senioridade espiritual da pessoa iniciada é o tempo pago, ou seja, 0 tempo
das obrigacdes, rituais efetivamente cumpridos que Ihe dao experiéncia.

Além disso, outra aprendizagem ligada a senioridade é a pratica do pedido a
béncdo na religido, realizada tanto nos rituais, quanto no dia-a-dia dentro e fora do
terreiro. E visto como um sinal de irmandade (coletividade) e uma forma de respeito a
senioridade hierarquica. Todos os médiuns pedem a ben¢do da mée de santo, se
abaixando sob um joelho e beijando a mao da ancid trés vezes. Pois, 0 beijo na parte de
cima da méo representa a bencdo da mae de santo, o beijo na palma da méo simboliza a
bencdo da Orixa Oxum (orixa regente da mée de santo) e por ultimo, novamente, em
cima da mao se reveréncia o proprio orixa regente (do filho de santo). Para o Pai Oga e
0s pais pequenos é pedido a bencdo com um beijo em cima da méo da ancia ou ancido
e estes retornam o beijo na parte de cima da mao do filho de santo, ambos em respeito
a ancestralidade aos orixas regentes de cada qual. A resposta de todos os ancidos € de
que o seu orixa abengoe, por exemplo a Mae Dulce, responde: “que Oxum abengoe”.

A senioridade da mée de santo e graduados no terreiro é legitimada pelo grupo.
Na perspectiva de Certeau a legitimidade é a expressdo daquilo que é aceito como crivel,
na medida em que se constroi uma constelacdo de referéncias, fontes, uma histéria, uma
iconografia, em suma, por uma articulacdo de “autoridades”. Ou seja, “a toda vontade
construtiva sdo necessarios sinais de reconhecimento e acordos feitos acerca das
condicdes de possibilidade, para que seja aberto um espago onde se desenvolva”
(CERTEAU, 1994, p. 34). S&o as representacOes aceitas que, segundo ele, inauguram e
ao mesmo tempo exprimem essa nova credibilidade.

Esse fato se evidenciou no relato da capitd P. em que dois médiuns novos no
terreiro foram cumprimenta-la e pediram sua bengdo “eu morri de vergonha, porque eu
n&o fiz as obrigagdes para um cargo que possa dar bengéo, questionei eles, e eles falaram

que receberam a orientacdo de pedir benc¢do aos graduados” (Entrevista com a capita P.
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maio/2017). A capitd P, na época, ndo tinha recebido tal cargo, mas, diariamente
mandava mensagens no grupo do WhatsApp sobre explicacdes de elementos, entidade,
orixas, mistérios, ritualistica e responsabilidade da umbanda. A médium se mostrava
disponivel para abrir didlogo, principalmente, com os médiuns menos experiente. Essa
pratica foi legitimada, pelos médiuns graduados e ndo-graduados em decorréncia da
funcionalidade pedagogica.

O grupo se cumprimenta entre os demais ao chegar e sair do terreiro, e em
diversas ocasifes rituais, mas ndo é trocado bencdo com vista a senioridade face a
experiéncia no santo, como € feito para os ancidos. Ainda assim, a ancestralidade é
reverenciada e chamada quando no cumprimento troca-se beijos na parte de cima da
mAao em respeito aos orixas regentes e dizem um ao outro “axé mano! ” Por esta razdo,
a médium M. ndo se sentiu pertencente ao notar que alguns manos nao realizaram esse
ritual com ela.

A experiéncia na vida de santo é guiada pelo desenvolvimento da mediunidade,
para Bergo (2011) na cosmovisdo umbandista é possivel combinar a crenca do carater
inato da mediunidade com a necessidade de dedicacdo e esforco por parte dos adeptos
exercida na funcdo da cambonagem. Este processo se transforma numa peculiar

interdependéncia destes fatores na aprendizagem, como mostrado no capitulo seguinte.
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CAPITULO IV
4- PROCESSOS DE APRENDIZAGEM: MEDIUNIDADE EXERCIDA POR
INTERMEDIO DA CAMBONAGEM

Neste capitulo sera abordado a primeira funcdo do médium no terreiro, a
cambonagem e os processos de aprendizagens que dialogam com o desenvolvimento da
mediunidade. A mediunidade serd interpretada dentro de uma cosmologia que se remete

a ancestralidade, aos orixas e entidades.

4.1- Cambono e suas relac6es de aprendizagem
Os mediuns em processo de desenvolvimento ocupam a funcdo primeira de

cambonos das entidades no terreiro. Eles tém a responsabilidade de auxiliar as entidades
nos trabalhos realizados, facilitar a comunicacédo entre a entidade e o assistido e cuidar
para que o trabalho se efetive conforme as regras do terreiro (Diario de campo,
26/09/2016). A distribuicdo dos cambonos entre as entidades é realizada pela méae de
santo e, na auséncia desta, os capitdes monitoram e redistribuem de acordo com as regras
colocadas pela autoridade.

As entidades que trabalham com a mée de santo tém mais de um cambono para
auxilia-las, a Mae Dulce aponta que precisa de “ uma cambona preparada para buscar
as coisas, outra para anotar as orientagdes e outra para estar fixa para qualquer
eventualidade” (Didrio de campo, 28/01/2018). Uma das suas cambonas deve estar fixa
com ela, pois a relacdo de confianga garante sua participacdo na tomada de algumas
decisdes resolutivas junto a mae de santo em relacdo a médiuns e ao terreiro. A médium
M. B. se fez cambona da mée de santo desde o inicio dos trabalhos no terreiro, a
proximidade entre a filha de santo e a autoridade foi construida no decorrer das
aprendizagens com as entidades. A cambona lembra que as dividas da mée de santo
eram esclarecidas pelas entidades no final dos trabalhos mediante a orientacdo passada
para a cambona. (Diario de campo, 17/10/2016).

A médium M.B. destaca que a maioria das duvidas da Mae Dulce estavam
relacionadas ao funcionamento do terreiro. Por exemplo: fazer uma gira especifica de
caboclos para tal finalidade ou outro tipo de trabalho. Além disso as mudangas feitas no
calendario do terreiro, e as decisGes da mae de santo. Devem, passar pela autorizag¢do
das entidades chefes, pois “ha uma organizacdo da equipe espiritual para todo trabalho

realizado” (Conversa informal com a médium M.B, 17/10/2016).
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Depois que a gira acaba, a mée de santo procura as cambonas para saber como
se deu o trabalho, ou seja, a atencdo da cambona deve estar focada em todos os
movimentos dos médiuns, das entidades e dos assistidos. E responsabilidade da
cambona colocar a mée de santo a par de qualquer informacao e/ou problema ocorrido
durante o atendimento da sua entidade ou de qualquer outra dentro do terreiro. Portanto,
uma das habilidades aprendidas na cambonagem é a observagdo atenta, pois a cambona
é incumbida de avisar de imediato o pai ogd em situacdes que lhe cause muito
estranhamento durante a gira.

Uma destas situacdes foi relatada no primeiro capitulo, referente ao uso de
bebida alcodlica por uma médium durante o trabalho de esquerda e a refutacdo do
comportamento pelo grupo. Outro episodio, frequentemente, reportado as autoridades
do terreiro sdo as conversas paralelas na corrente que “atrapalha 0 bom desenvolvimento
da gira, ha visivelmente uma quebra energética quando tem muito tititi seja aqui na
corrente ou na cozinha. I1sso da passagem para entrar o que ndo presta! O médium deve
se concentrar na espiritualidade durante a gira” (Diério de campo, 17/10/2016).

Esta funcéo de fiscalizacdo dos cambonos no terreiro causa certo desconforto no
grupo, tendo em vista a hierarquia. Porque, os médiuns em desenvolvimento procuram
aqueles que tem graduacdo para qualquer orientacdo, logo a figura do cambono néo estéa
ligada a senioridade legitimada pelo grupo. Reiterando que, geralmente, esta funcéo é
atribuida aos médiuns novos na busca por experiéncia na umbanda. Diante disso, no
més de marco e abril a mée de santo concedeu o cargo de capitdes para a médium M.B
e 0 médium L.H, ambos anteriores cambonos da mée de santo por cerca de 5 e 2 anos,
respectivamente. Neste lugar hierarquico (cargo) eles tem maior legitimidade para fazer
orientacdes para os médiuns em desenvolvimento.

Zangari (2003) na sua pesquisa sobre a perspectiva psicossocial da mediunidade
de incorporacdo evidencia que os médiuns avaliam o periodo em que foram cambonos

como um dos mais ricos em termos de aprendizado da doutrina.

Os ensinamentos vém também do contato indireto das médiuns com
suas entidades, mediado pelos cambonos. Antes e depois do
atendimento & assisténcia, cambonas e entidades trocam informagdes.
Este € 0 momento em que 0s espiritos narram suas histérias de vida,
dando detalhes de suas existéncias passadas, e enviam “recados” para
seus “cavalos”. Tratam-se de orientacBes as mais variadas, tanto
relacionadas aos problemas préaticos da vida cotidiana quanto da sua
vida espiritual. Sustenta-se que a mediunidade sera tanto melhor
guanto mais evoluido for o médium. Assim, todas essas formas de
tornar o médium conhecedor dos ensinamentos da doutrina, dos
fundamentos da Umbanda terdo resultados praticos para a
incorporagdo. (ZAGARI, 2003, p. 77-78).
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Ainda que, no imaginario de alguns filhos de santo, o cambono seja dispensavel
para o trabalho, o pai Ogd lembra uma contribuicdo da preta-velha V6 Joaquina
(entidade chefe). Diante dessa questdo, ela afirma que os cambonos nédo trabalham
incorporados com as suas entidades, mas estéo irradiados por esta protecéo durante todo
o trabalho. Todavia, no decorrer do tempo com a experiéncia, 0 cambono aprende a
sentir/perceber mais a presenca daquela entidade ao seu lado e com esta energia ajuda
no trabalho realizado pela entidade que estd cambonando. A capitd M.B relata que em
um trabalho de ciganos, estava concentrada no atendimento da Carmencita (cigana chefe
do terreiro), quando a ultima a deixa sozinha na frente do assistido e orienta que a
cambona, na época, continuasse o atendimento seguindo sua intui¢do. Entdo, a Capita
M.B. lembra emocionada que a conexao entre elas ndo permitiu nenhuma ddvida ao que
vinha a mente para falar.

O médium L.H aponta que a “confian¢a no cuidado das entidades da mae de
santo e na espiritualidade faz com que a conexdo com aqueles que te acompanham
aumente” (Diério de campo, 29/08/2017). Pois. a necessidade pela concentragdo durante
os trabalhos do terreiro, demanda do médium a sua aprendizagem, construida a partir
do vinculo com a ancestralidade - entidades e orixas — As experiéncias indicam maior
ou menor dimenséo desta pratica. Além disso, a matricentralidade na figura da mée de
santo e suas entidades ancoram as relagdes de confianca entre 0o médium e a
espiritualidade. Portanto, saber o contetido da fala, momento e maneira adequada de se
colocar no papel de facilitador da comunicacdo depende deste vinculo, bem como da
pratica e observacdo de outros cambonos mais experientes nesta constelacdo de
aprendizagem.

Ainda sobre as caracteristicas matricentrais na mée de santo, o pai pequeno L.

destaca que:

O homem tem também o lado da protecdo, ele sabe como proteger,
mas ele ndo tem tanto essa dobradura para saber lidar com uma
situacdo, é mais de frente. A mulher ja sabe contornar, é o que eu vejo
com a Mae Dulce e o Pai Luis (pai 0gd), a méae abraga todos, cuida de
todos. O pai, ja quer doutrinar todos, trazer todos para a realidade,
mostrar o que esta certo, ele é muito diretivo nisso, ele ja quer mostrar
“0 filho ande por esse caminho, porque sendo vocé vai passar por isso,
isso e isso. Se vocé for descer a escada sem por o pé antes 14 embaixo,
e for com o pé antes, vocé vai cair, se esborrachar. A mée ndo, ela tem
aquele jeitinho, “filho, leva o pé, vou te mostrar, vocé coloca o pé
assim...” (Entrevista com o pai pequeno L.
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O entrevistado aponta que, os pais de santo também precisam de algumas
caracteristicas mais voltadas ao feminino no que tange ao acolhimento. Mas, as
caracteristicas por ele apresentadas sdo de uma ordem bioldgica em dire¢do ao discurso
feminista ocidental (AMADIUME, OYEWUMI, 1997). No livro “A invencdo de
mulheres” (1997) de Oyewumi, a autora confronta a narrativa totalizante de género do
discurso feminista ocidental a partir da sociedade Yoruba. Oyewumi (1997) afirma que
a logica cultural do Ocidente sobre as categorias sociais é baseada na ideologia do
determinismo bioldgico (1997), uma tendéncia a impor papéis sociais e categorias no
feminino anatbmicamente, o que ela chamou de Anafémeas como distintas de
Anahomens. Esta I6gica anatdmica, ela afirma ter sido imposta a leitura das sociedades
africanas e sobre os dados etnogréaficos, mesmo quando a interacdo da biologia e dessas
sociedades conta uma outra historia.

Com base nos escritos de Diop (1982) e, criticando a perspectiva ocidental
imperialista, racista, Amadiume (1997) contribui com a compreensdo dos sistemas
sociais, culturais e politicos africanos e o papel das mulheres nestes sistemas, como
também, outras dimens@es de relacdes de género tradicionais. Em suma, os fatos mais
importantes que ressaltam da analise dos sistemas mais antigos e que explicam o poder
tradicional das mulheres africanas, estdo centralizados em trés fatores de organizagéo
de mulheres africanas para controlar e manter: a economia de subsisténcia e do mercado;
0 autogoverno; e a sua propria religido e cultura.

Amadiume (1997) apresenta que o matriarcado esta localizado nas estruturas
profundas do sistema Mkpuke da comunidade nigeriana. Isto é. Mpuke é gerado pelas
mulheres do grupo e tem seu poder expresso na unidade familiar: a mulher € a provedora
da familia, tanto biologicamente quanto no seu sustento, ou seja, € a mulher quem decide
e operacionaliza a producdo de alimentos e sua distribuicdo. Estas funcdes e posicoes
sociais sdo de fundamental importancia dentro destas comunidades africanas e a mulher
assume papel central, tendo toda comunidade como filhos,

Amadiume (1997) acrescenta que ndo foram os colonialistas que deram o golpe
final a autonomia e poder tradicional das mulheres africanas, mas as elites que herdaram
a maquina colonial de opressdo e exploracdo, que serviu para voltar-se contra 0 seu
proprio povo. Houve uma alteracdo na natureza das lutas populares tradicionais, assim
que as novas elites assumiram o controle das forcas militares introduzidas pelos

imperialistas coloniais, especialmente a policia e o exército.
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Diante disso, a demanda pelo cuidado matricentral rompe com a légica ocidental
de papéis de género fechadas e, a partir da religiosidade e vinculo com a ancestralidade
se constroem outras formas de cuidado coletivo. O acompanhamento das aprendizagens
dos filhos de santo demanda acolhimentos que atendam o desenvolvimento medidnico
umbandista na sua pluralidade. Nessa medida, a mae de santo e o pai 0ga tém repensado
algumas consideragdes do percurso de cada médium, discussdo apresentada no
subcapitulo sobre obrigacdo.

Nesse percurso, na maioria das vezes antecedente a obrigacdo, os cambonos
constroem diferentes formas de operacionalizar seu trabalho, eles tornam-se referéncia
das entidades, responsaveis pela organizacdo dos seus elementos de trabalho. No
decorrer dos encontros, a entidade explica para 0 cambono como utilizard tais
elementos, caso seja pedido e, com tempo experenciado o cambono adquire o
conhecimento sobre a ritualistica e especificidades destas entidades, por isso precisa
prestar muita atencdo a atuacao delas durante as giras (Diario de campo, 24/10/2017).

Na prescri¢do de um preto-velho a um assistido se evidenciou a importancia do
siléncio atento do cambono em respeito a ancestralidade da entidade. Na gira de pretos-
velhos do dia 06/09/2016 a pesquisadora no lugar de cambona se aproximou 0 maximo
possivel do banco da entidade e do assistido para ndo perder qualquer detalhe. Durante
as conversas o0 preto-velho se calava e a cambona inexperiente ndo sabia o que fazer,
algumas vezes tinha vontade de pedir se estava tudo bem, mas sabia que poderia
atrapalhar com a pergunta.

Na finalizagdo dos atendimentos com a assisténcia, as entidades do terreiro
compartilham a préatica de cuidado referente ao descarrego (dar passe energético) aos
cambonos que as auxiliaram. No inicio do desenvolvimento meditnico destes cambonos
os descarregos se dao por intermédio de elementos de trabalho das entidades (ervas,
cachimbos, charutos, corda do boiadeiro, lengos da cigana, flores, incensos entre
outros). Mas, com o tempo de experiéncia 0 cambono ja tem condi¢des de sentir a
vibracdo da entidade que o acompanha e, aos poucos se entrega a incorporagdo. Nesta
ultima as entidades auxiliam os cambonos a incorporarem e o descarrego fica por conta
das entidades do préprio cambono (Diario de campo, 06/09/2016). Sendo assim, ap6s o
preto-velho realizar o descarrego com arruda e paieiro, falou a sua cambona: “suncé
num precisa se preocupa fia, ajuda o nego com o coco (cabeca) firme e nas veiz que o

nego num sabe arguma coisa o nego pede pra suncé” (Diario de campo, 06/09/2016).
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E importante ressaltar que em nenhum momento a cambona verbalizou sobre a
sua ansiedade e preocupacao para a entidade, mas, esta percebeu e com cuidado orientou
que a cambona confiasse na sabedoria do antepassado e na espiritualidade. Ainda,
mostrou que a aprendiz deveria focar atencao aos ensinamentos das palavras e também
no siléncio colocado pela entidade, uma vez que, é de sua responsabilidade interpretar
ao assistido as mensagens da entidade sem perder o sentido e intencionalidade da
sabedoria ancestral do primeiro.

Algumas entidades usam exemplos de experiéncias dos seus médiuns, chamados
de “meu menino” ou “minha menina” pelas entidades incorporadas nestes para fins de
aprendizagens. No trabalho de caboclo do dia 21/11/2017 a entidade caboclo 7 flechas
(incorporado no pai pequeno L.) afirmou para a cambona T., que as incertezas que
aparecem no caminho dos médiuns em desenvolvimento servem para que 0 médium
busque respostas na espiritualidade. Acrescenta que “meu menino comegou de uma
forma invertida sua caminhada, mas a espiritualidade encaminhou ele para a direcdo
certa” (Didrio de campo, 21/11/2017). Meses depois, quando a pesquisadora fez a
entrevista com o pai pequeno péde compreender a mensagem da entidade a partir do

relato do seu menino:

Comecei a trabalhar na Umbanda com uma senhora que fazia trabalho em
casa, sem nada, sem firmeza e tal. A gente simplesmente abria uma gira,
rezava, cantava e chamava os mentores pra trabalhar, s6 que através disso,
como eu ndo tinha firmeza, ndo tinha um lider, ndo tinha uma pessoa com
mais conhecimento, eu comecei a sofrer com obsessdo também, Porque
querendo ou ndo, a gente abriu a guarda, a gente abriu espaco tanto para
coisa boa, quanto para coisa ruim, foi quando eu comecei a passar mal,
comecei a fantasiar coisas na minha cabeca, coisas que eu achava que
acontecia, mas néo estava acontecendo. (Entrevista com o pai pequeno L.
jan/2018).

A experiéncia no terreiro Mae Oxum e Pai Ogum serviu de fronteira para que o
pai-pequeno L. a partir das suas aprendizagens na construcdo do que € ser umbandista
contrastasse com as outras praticas, anteriormente realizadas por ele. Em destaque, a
falta de firmezas no terreiro, cujo simbolo s&o os assentamentos, que representam a
defesa ancestral indispensavel para o culto umbandista no terreiro pesquisado. Além
disso, o pai-pequeno cita a importancia da matricentralidade da mée de santo na
educacdo umbandista, ele reclamou a auséncia de uma lideranga ancia com sabedoria
para ensinar-lhes na vivéncia do sagrado. Nesse aspecto, a senioridade ganha énfase,
pois a pratica no santo além de contar com a experiéncia do médium que se disponibiliza

ao exercicio de mediagho com a espiritualidade. Isso  depende,
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consideravelmente da orientacdo e cuidado da mée de santo, responsavel pela educacao
espiritual dos seus filhos.

A mée de santo é a referéncia para o conhecimento da umbanda, também os
demais ancidos da comunidade, graduados com experiéncia, assumem o papel de
orientadores e cuidadores dos demais integrantes da familia de santo. Porém, a
senioridade, quando ndo respeitada por qualquer médium, experiente ou ndo, se torna
um problema, assim como referido anteriormente sobre a formacéo dos ogas pelo Pai
Oga. Quando cambono, o lugar destas aprendizagens € mais evidente, os médiuns
cotidianamente sdo orientados para o exercicio da generosidade tanto na partilha como
no recebimento de ensinamentos que podem agregar na sua espiritualidade.

Na gira de ciganos do dia 09/05/2017 o cigano Pablo (incorporado no pai
pequeno F.) tornou a falar a sua cambona que a sabedoria anda junto com a
espiritualidade. A entidade enfatiza que no terreiro cada elo puxa o outro, o conselho do
irméo de fé pode fazer com que o outro médium ndo se perca do caminho da misséo
espiritual. Ele acrescenta que, tem alguns filhos de santo, que com o passar do tempo
acreditam saber de tudo, por isso ndo conseguem receber uma orientacdo nem da chefe
(mae de santo), imagina dos irmaos.

Estes comportamentos, segundo o cigano atrapalham sua missdo e pode fazer
com que ndo se vinculem a nenhum terreiro, ficam circulando entre tantos, mas néo se
tornam pertencente a nenhum. Em termos de ndo pertencimento, a caracteristica descrita
pelo cigano esta na fronteira, os elementos identitarios do médium contrastam com os
sinais diacriticos dos grupos de terreiro (CUNHA, 2009)

O cigano Pablo afirma que é importante que 0 médium tenha uma casa para
seguir as regras e vincular-se a energia das entidades que a compdem. Tendo em vista
gue o médium tem o compromisso com a sua evolucao e de suas entidades, para tanto
ter disciplina, respeito e generosidade auxiliam na sua experiéncia, segundo a entidade.
(Diério de campo, 13/06/2017).

Na perspectiva do sagrado no terreiro, as aprendizagens em torno deste se tornam
legitimadas pela coletividade, representada ndo s6 pelos médiuns, como pelas suas
entidades. Do mesmo modo que a participacdo na coletividade contribui para o
crescimento do médium, uma vez que suas condutas podem, em algum momento, se
destoar das praticas que caracterizam o umbandista. Sendo assim, ocorre uma
demarcacdo da fronteira ndo so pela autoridade, mas pelos irmaos de santo, nem sempre

aceitas como destacado pela entidade.
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Além disso, nas constelaces de aprendizagens dentro do terreiro a partilha de
saberes coletivos requer a experiéncia desde o0 médium recém-chegado ao cargo mais
alto, dessa forma para ensinar é preciso ter tido experiéncias de aprendizado. A V6
Joaquina em sua humildade afirma que, antes de tudo no terreiro, é preciso saber servir
as entidades, a mde de santo, aos irméos de dentro da corrente e aqueles encarnados e
desencarnados que procuram o terreiro. Ela acrescenta que o servir é sindbnimo de cuidar,
0 cuidado com outro (Diario de campo, 06/06/2017). Esta relacdo esta referenciada a
matricentralidade, que preza pelo acolhimento e cuidado prestado ao outro, e pelos
principios de uma vida em comunidade, estabelecendo uma filiacdo espiritual dentro
dos locus de aprendizagem coletiva.

A aprendizagem de cuidado subjaz de outra aprendizagem referente ao
acolhimento sem julgamento na constelacdo dentro do terreiro. O preto-velho Pai Jodo
(incorporado no pai pequeno F.) chama a pesquisadora depois que acabam seus
atendimentos para dar a béngao e dizer que “aqui fia tudo mundo € igua, suncés tem que
se tratd como suncés querem ser tratado, purque num € suncés que vao dizé se ta certo
ou ndo as coisa que os fio faiz, quem sabe se o fio € merecedor das graca é a
espiritualidade divina fia” (Diario de campo, 30/05/2017). Dessa forma, o cambono
entende que ndo estd ali para julgar ou criticar os casos que tem a oportunidade de
observar, mas para colaborar para que sejam solucionados da melhor forma, de acordo
com a sabedoria aprendida no terreiro.

Além disso, os relatos das consultas sdo aprendizados aos cambonos e, ndo
assuntos que podem ser levados para fora do terreiro em tom de fofoca e exposi¢ao dos
atendidos, lembra a mée de santo (Diario de campo, 29/10/2017). Os comentérios sO
devem acontecer esporadicamente, de forma impessoal, como meio de se esclarecer
duvidas e transmitir novos conhecimentos dentro da comunidade de terreiro. O Pai Oga
acrescenta que um terreiro deve prestar socorro a todos, independentemente do que for,
se ndo perde sua finalidade de servir a espiritualidade (Diario de campo, 29/10/2017).

O pertencimento a comunidade de terreiro, pressupde que os filhos de santo
cuidem também da sua espiritualidade neste espago. A mde de santo orienta,
principalmente, aos cambonos que ao visitarem outros terreiros pegam sua permisséo,
visto que a autoridade se encarrega por ritualisticas de defesa. Por exemplo: firmar o
anjo da guarda do seu filho de santo, a fim de protegé-lo contra energias de baixa
vibracdo. Essa pratica de cuidado, ndo acontece em alguns dos outros terreiros da regiao,

como apareceu no trabalho de esquerda do dia 25/10/2016. O Exu Tranca-ruas
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(incorporado no pai pequeno F.) atendeu uma médium de terreiro, que relatava sentir-
se pouco acolhida na sua comunidade, por isso buscava outras, feito o terreiro Mée
Oxum e Pai Ogum para “me descarregar e me sentir mais cuidada, que o chefe ndo me
oucga” (Diario de campo, 25/10/2016).

Além disto, a relacéo de confianca e cuidado matricentral entre a comunidade de
terreiro e entidades e orixas produz vinculos com a ancestralidade do terreiro ao qual o
médium pertence, inicialmente pelo exercicio da cambonagem. Visto que, as entidades
acompanham assiduamente seus cambonos no seu desenvolvimento espiritual, que
conta com as aprendizagens dentro e fora do terreiro. Ou seja, a cada encontro as
experiéncias ganham significados através dos saberes ancestrais, algumas vezes o
cambono pede conselhos diretamente a entidade, outras tantas no proprio atendimento.
Também ha identificacdes do médium com a vivéncia do assistido e a entidade se ocupa
da orientacdo coletiva.

Tendo em vista a importancia desta troca de saberes, a mae de santo considera a
rotatividade entre os cambonos no intervalo de 3 meses essencial para ampliar as
condicdes de aprendizado. Pois, cada entidade tem muitos ensinamentos para passar,
segundo ela (Diario de campo, 26/11/2017). A experiéncia com entidades diferentes da
acesso aos cambonos a vivéncias e praticas diversas. Através do respaldo da senioridade
0 cambono constréi uma relagdo de respeito com 0s antepassados e suas singularidades,
ao invés de criar certa dependéncia com alguma especifica.

A mae de santo alerta os cambonos que as entidades espirituais querem ensinar
0s cambonos a andarem com as proprias pernas e se conectarem com seus proprios
protetores. Neste contexto, a dependéncia é prejudicial para a evolucéao espiritual tanto
do médium, quanto da entidade cambonada (Diario de campo, 26/11/2017). Esta
situacdo pode estar atravessada pela afinidade entre o cambono e o médium que
incorpora a entidade, o Pai pequeno L. lembra que ndo deve ter a confusdo entre a
entidade com a pessoa, isto &, 0 médium é cambono da entidade espiritual e ndo do seu
irmao de santo (Diario de campo, 26/11/2016).

Como ressaltado acima, a vivéncia como cambono ensina 0 médium a buscar o
entendimento das mensagens transmitidas pelas entidades. Nesta pratica, a dificuldade
n&o se restringe as palavras utilizadas pelos antepassados, mas a toda complexidade da
orientacdo enderecada ao caso especifico. A mée de santo afirma que as entidades se

valem do conhecimento dos médiuns para poderem se comunicar. No entanto, quando
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0 médium pouco sabe, pouco estuda, as entidades pouco podem fazer pelo seu
desenvolvimento e pelos que a procuram (Diério de campo, 05/02/2018).

Em suma, a autoridade do terreiro orienta seus filhos da necessidade do estudo
e a aquisicdo de conhecimento espiritual para atingir a propria evolucdo e,
consequentemente, auxiliar as entidades em sua evolucdo espiritual. Nesta relacao, o
cambono aprende com a entidade, bem como busca no contato com o médium que a
incorpora maiores esclarecimentos sobre o contetdo passado, a fim da apropriacéo para
melhor auxilio a entidade, mas, sobretudo, na melhora do seu préprio desenvolvimento
mediunico.

Logo no inicio da fungdo como cambona, a pesquisadora observou essa rede de
atores e conhecimentos necessarios para dar conta das demandas que chegam ao espago
sagrado. Cotidianamente chegavam assistidos ndo umbandistas, assim como aqueles
que se declaravam umbandistas e procuravam ajuda nesta condi¢do. Mas como se
pretendeu mostrar neste trabalho, as praticas umbandistas se inscrevem na dinamicidade
da sua comunidade.

Sendo assim, a entidade se vale desta Umbanda para seu trabalho, como
apareceu na gira de caboclos no dia 26/09/2017 a cabocla jurema (incorporada na mée
pequena N.) pediu para uma assistida fazer alguns banhos, mas ascender em casa SO
velas (brancas) para o anjo-da-guarda e também, as velas coloridas especificas dos
orixas poderiam ascendé-las no terreiro. Ao final do trabalho procurei a mae pequena
para entender o significado da restricdo as velas coloridas em casa, ela explicou que no
terreiro existe 0s assentamentos preparados para concentrar 0 axé (ancestralidade) dos
orixas. Desse modo que, ascender velas neste espaco sagrado se garante a conexdo do
axé e a intencdo do pedido. Acrescenta ainda que, em alguns terreiros ndo utilizam a
protec@o de assentamentos, “bem dizer tem so tronqueira, essa pratica caracteriza nossa
aproximagao com o candomblé” (Diario de campo, 26/09/2017).

A aprendizado do cambono esta ancorado pela experiéncia compartilhada pelos
médiuns mais experientes e as suas proprias experiéncias. Apesar disso, 0 acesso aos
conhecimentos como descrito acima nédo autoriza os cambonos, valendo-se dos seus
préprios conceitos e opinides pessoais, a interferirem no dialogo entre a entidade e o
assistido, sem o pedido da entidade. O respeito a senioridade e ancestralidade
resguardam a entidade, sendo permitido intervengdes mediante sua autorizagdo, nos
casos em que o cambono percebe alguma incoeréncia por parte da entidade se dirige a

entidade chefe do terreiro ou pai ogd, como ja mencionado.
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No processo de aprendizagem, o cambono entende que a condicdo da sua
participagdo no terreiro esta imbricada com a construcdo do vinculo com a
ancestralidade. Nesta perspectiva, quando falta ao compromisso de uma gira sem
justificativas coerentes ndo é a mée de santo e ao grupo, somente que estara ludibriando,
mas, sobretudo a espiritualidade que aguarda a sua contribuicdo. As entidades contam
com seus cambonos, considerados médiuns de sustentacdo para o apoio durante 0s
trabalhos, na auséncia destes precisam se encarregar da funcéo de outro modo.

Nesta constelacdo de tornar-se umbandista, a auséncia do cambono compromete
a coletividade, visto que, contribui para uma série de atividades que fazem parte da
estrutura sagrada, como: arrumar as fileiras de cadeiras da assisténcia e bancos para as
entidades e assistidos a serem usados no barracéo; verificar se os elementos de trabalho
da entidade serdo suficientes para a realizacdo de trabalhos; organizar as fichas de
consulta e distribui-las em ordem de chegada para a assisténcia. Com o passar do tempo,
0 cambono vai se mostrando participativo, assim como relatado pelo médium M,
“ficamos responsaveis por coisas mais sérias como preparar ¢ fazer a defumagdo nos
pontos de for¢a do terreiro, na mae de santo, pai oga e manos e em toda a assisténcia”.
(Diério de campo, 19/03/2018).

A participagéo interessada, chamada pela mée de santo de comprometimento faz
a diferenca no aprendizado dentro do terreiro. A comecar pela organizacéo e limpeza do
terreiro, que corrobora na interacdo maior com 0 grupo e aproximacao com o axé da
casa. Os médiuns mais experientes relatam que muitos integrantes da corrente aparecem
s6 quando precisam de ajuda, chegam no inicio da gira e ao finalizar se dirigem as suas
residéncias. O pai pequeno L. lembra que nos dias de festa, por exemplo ha trabalho
para todos 0os médiuns, cambonos e mais antigos. Pois, é necessario limpar todos os
cantos da casa, fazer as firmezas, por isso a cozinha funciona a todo tempo para o
preparo das comidas de santo e ainda o barracdo é decorado em homenagem ao orixa
ou entidade especifica. (Diario de campo, 20/01/2018).

A mée de santo convida todos os filhos de santo a participar da organizacao das
festas, orienta sobre a necessidade da vestimenta branca e cabeca coberta, como ja
mencionado no trabalho. Mas, a convocagéo se dirige aos graduados, “pois estes sabem
a carga grande de trabalho para esses dias, quanto mais pessoas interessadas a colaborar,
mais a energia flui no processo para o preparo de todos os detalhes”. (Diario de campo,

20/01/2018).
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No cotidiano do terreiro, a pesquisadora percebeu que se repetia 0 mesmo grupo
na participacdo das atividades de organizacdo antes e depois das giras, bem como no
apoio dos afazeres sagrados nos dias de festa. Entre os médiuns mais novos e 0s
experientes, a mae de santo e o pai pequeno L. tomavam a frente para dar o exemplo e
ensinar como realizava cada fase do processo de organizacao. Ou seja, a aprendizagem
na Umbanda como sintese da interacdo entre entendimento e experiéncia coletiva. As
oportunidades da vivéncia participativa, implicam que prética e aprendizagem se
retroalimentam nas constelacdes de aprendizagem, tendo como ancoras a senioridade,
espiritualidade, coletividade e matricentralidade para que tudo saia do agrado de guias
e orixas e fortaleca o vinculo com a ancestralidade.

Bergo (2011) lembra que a matéria da qual séo feitas, ndo s as giras, mas todas
as cerimonias e rituais da Umbanda séo os cantos, as dancas, 0s toques, as rezas. Enfim
saberes e fazeres (que sdo mesmo tempo de natureza corporal, mental e espiritual) que
n&o podem ser conhecidos e compreendidos separadamente da experiéncia a ser vivida

pelas proprias pessoas envolvidas. O pai pequeno L. coloca que:

No inicio era todo mundo inexperiente, até era mais magico, qualquer
arrepio ficAvamos faceiros, porque era sinal da presenca dos mentores.
Agora com um pouco mais de conhecimento, digo um pouco porque sdo sé
seis anos. A diferenca é que no comeco, tudo é novidade, a gente fica muito
entusiasmado. Sé que junto com isso vem a cobrancga, porque tudo tem uma
regra, um limite, vocé tem que fazer assim, porque se vocé fizer de outra
forma, vai dé errado e vocé serd cobrado por isso. Hoje a gente ja é mais
preparado para sentir, para entender, hoje a gente ja sabe quando a gente
ndo esta se sentindo bem, coisa que a gente ndo sabia. (Entrevista com pai
pequeno L.fev/2018)

Essas regras e limites que organizam as oportunidades de aprendizagem no
terreiro sdo repassados com o tempo de experiéncia, aléem de dindmicas ao contexto, sdo
raramente explicitados. Desse modo, a participacdo efetiva na pratica acaba sendo a
maior oportunidade de se apropriar das aprendizagens legitimadas pelo grupo ou
repelidas, sdo elas que orientam seus comportamentos em funcdo dos principios
partilhadas pela coletividade. Dessa forma, se entende que nao ha protocolo sistematico
de aprendizagem, previamente elaborado que vise promover ensino, e sim, dindmicas
de participacdo coletiva, provenientes do encontro de ensinamentos presentes na
construcdo do umbandista.

A aprendizagem também conta com algumas peculiaridades que sdo
apresentadas a partir da trajetoria e missdo de cada médium. Por essa razdo, a mae de

santo lembra que ndo existe comparagdo de um médium para com outro. Os mediuns
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dentro do terreiro sdo pecas Unicas, com vivéncias e trajetdrias proprias que formam a
rigueza do grupo (Diédrio de campo, 07/11/2016). Essas aprendizagens como
evidenciado na funcdo dos cambonos sdo vislumbradas a partir da mediunidade de cada

filho de santo, como discutida no préximo item.

4.2 Mediunidade como interlocutora do sagrado

Segundo Zangari (2003) existem diferentes modalidades de mediunidade, como:
a mediunidade de clarividéncia, quando a pessoa pode enxergar outros espiritos,
elementos espirituais e/ou prever fendmenos. A mediunidade de clariaudiéncia,
capacidade de o médium escutar mensagens espirituais. A mediunidade de
sensitividade, quando a sensibilidade para sentir espiritos é agucada. A mediunidade de
psicografia, habilidade da escrita de mensagens espirituais, dentre outras, além da
mediunidade de incorporacdo. A mediunidade de incorporacdo, segundo o autor, é
definida como a capacidade de deixar que as entidades controlem o corpo do médium
para, assim, poderem realizar seus trabalhos, esta é o foco da discussao.

Por esse motivo, o percurso de aprendizagem no santo ganha o nome de
desenvolvimento meditnico. A condicdo de médiuns mais experientes, senioridade,
baliza as dindmicas de aprendizagens dos médiuns iniciantes ao desenvolvimento no
terreiro, essas relacGes sdo mediadas pela autoridade cuidadosa, matricentralidade, da
ancid mae de santo. Os ingressantes sdo denominados médiuns em desenvolvimento e
serdo acompanhados na aprendizagem pelos médiuns mais experientes, sobretudo, no
aprendizado dos fundamentos do terreiro, regras de convivéncia, conquista da confianca
e respeito da mée de santo, pai oga e filhos de santo.

A questdo da mediunidade, se torna o elo para o aprendizado no terreiro, uma
vez que as habilidades medilnicas estdo condicionadas a melhor conexdo com
espiritualidade, com o sagrado, com a ancestralidade. Na viséo africana, especialmente,
antes da invasdo europeia no continente, o sagrado ndo se distinguia da vida profana,
como nas praticas religiosas da cultura ocidental. Afinal, tudo é sagrado, a vida é
sagrada, a palavra é sagrada. Os deuses e 0s homens dialogam e 0s ancestrais mortos
divinizados orientam a caminhada dos vivos. (SILVA et al, 2008). Esta ideia esta
associada ao vinculo ancestral das entidades e orixas com os médiuns da umbanda.

A mediunidade, nessa perspectiva, seria um veiculo para a construcao do vinculo

com a ancestralidade a partir das aprendizagens na vida de santo. Mas, este fator ndo
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parece ser a primeira vista, 0 motivo pelo qual as pessoas procuram um terreiro, embora
0s problemas dos médiuns possam estar ligados ao desequilibrio da mediunidade.
Segundo Tramonte (2011) as manifestacbes da mediunidade combinam-se ao
isolamento e a um grau relativo de sofrimento interior, desconhecido para 0 médium no
inicio da manifestacdo da mediunidade. A autora acrescenta, que tais médiuns séo
habituados, geralmente, desde a infancia, a essa diferenciacdo social combinada a uma
exclusdo por vezes bastante acentuada, assumir a tarefa religiosa significara, para
muitos, a libertacdo de uma vida interior de angustias e o reencontro de uma coletividade

de referéncia, como relatado pelo Pai pequeno L.

Quando a minha mae estava passando por problema pessoal, porque a
minha méde tem uma mediunidade agucada, é uma mediunidade que
incomoda ela, porque ela vé, ela sente, ela escuta tudo de uma vez s6. Tudo
se acumula e de alguma forma atrapalha ela. Entdo ela ndo é de frequentar,
mas sempre foi adepta por causa da ajuda que ela recebeu do centro. Ela
sofre muito com obsess&o, ela sofre muito com os proprios kiumbas'® em
volta dela. Por conta disso, sempre tivemos problemas financeiros, brigas
familiares, problemas nos casamentos dela, tanto que quem nos levou a
primeira vez em um centro foi a baba do meu irméo na época, para tomar
o famoso passe, que a gente sempre conhece o centro, ah vai la pra vocé
tomar um passe e foi 14 que eu me encantei, ainda morria de medo de
espirito, eu tinha uns 12 anos. Mas, cheguei 14 e me apaixonei, porque era
masica, era atabaque, a incorporagdo em si, 14 eles sé trabalhavam com a
linha de caboclo e preto-velho. Fomos por vérias sessdes, a mae foi
ajudada, conseguiu se reequilibrar. E quando comegaram a cobrar dela
sobre a sua participacéo, que ela deveria desenvolver para ajudar outras
pessoas, foi ali que ela carpiu o pé, ndo quis mais saber. Mas, ndo me
proibiu de ir, na época tinha o Seu Agostinho, que tinha uma combi e saia
pegando as pessoas que tinham interesse de ir no centro, eu ia ali por sete
e pouco e meia-noite voltava. Ele me deixava em casa, eu continuei indo
por 1 ano depois disso. (Entrevista com o Pai pequeno L mar/2018)

A identificacdo da mediunidade, geralmente, acontece por uma entidade
espiritual ou um médium mais experiente, como uma mae de santo ou pai de santo. Por
conta disso que no terreiro M3 Oxum e Pai Ogum o convite para desenvolver a
mediunidade é feito pela Mde Dulce ou pelas suas entidades, as chamadas entidades
chefes do terreiro. Ainda que, outra entidade perceba durante seu atendimento que
alguém precise desenvolver a mediunidade, ela pede autorizacgdo a entidade chefe para
realizar o convite ou encaminha a pessoa para conversar com esta autoridade. Logo, a
senioridade, referente a esse respeito atribuido a Méae Dulce e as suas entidades esta

ligada a sua experiéncia e sua responsabilidade dentro do terreiro.

16 Espiritos obsessores, apossam-se dos humanos ou encostam-se neles dando-lhes ideias

obsedantes de doencgas, males, suicidio, etc. Sdo ainda mistificadores, fazendo-se passar por espiritos mais
elevados. Cacciatore, 1988
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Assim como relatado pelo Pai pequeno L. o médium geralmente conhece o
terreiro pela assisténcia, a falta de manejo da pessoa com a sua mediunidade faz com
que desemboquem problemas que o levam direta ou indiretamente ao terreiro. A cada
trabalho semanal, a pessoa € atendida por entidades de linhas diferentes, que investem
na limpeza com passes e solicitam banhos e ascendimento de velas para auxiliar neste
processo. (Diario de campo, 26/02/2018). Isto quer dizer que o assistido também tem o
compromisso com o seu processo de cura, segundo a entidade preto-velho Pai José
(incorporada no Pai pequeno L.) “nun dianta fi6 suncé senta aqui ¢ num acredita na forga
de ndis e na de suncé, o trabaid ta sendo feito, mais suncé tem que fazer as coisa com fé
e cuidado, s6 assim tem as mudanca fi6! (Diario de campo 03/10/2017).

Nesse aspecto de vinculo com a religiosidade, o Pai Ogd lembra que em um
trabalho de cura no terreiro, chegou um preto-velho ao solo. Entdo uma médium
perguntou quem ele era, este falou que era o Pai Jodo. A médium agradeceu, mas pediu
que subisse, pois era um trabalho de cura, afirmando que n&o precisava vir, ndo era bem-
vindo e, que precisava ser doutor. Ele questionou se ndo precisava mesmo e, ela afirmou
gue ndo, pois ja tinham doutores que iriam trabalhar, o preto-velho subiu.

Na sequéncia, outra entidade incorporou no mesmo médium que tinha recebido
0 Pai Jodo, se identificando por doutor. A médium o acolheu com boas-vindas, a
entidade trabalhou em varias macas de cura e, no final do trabalho, chamou aquela
médium que o recepcionou para dizer: “filha eu ndo sou o doutor, sou o Pai Jodo que
veio no inicio do trabalho, vocés tém que aprender muito ainda, para ndo fazerem o que
foi feito aqui”. O Pai Oga acrescentou que a espiritualidade apresenta situagdes como
esta para que o médium evolua e se desprenda de julgamentos e preconceitos, visto que
todos os médiuns presentes ficaram constrangidos com o ocorrido.

Dias (2011) na sua pesquisa sobre os pretos-velhos do Rosario em quatro
terreiros de Umbanda de Ribeirdo Preto-SP afirma que os pretos-velhos como médicos
populares cuidam das mazelas do corpo fisico e espiritual, isto €, oferecendo aos seus
devotos toda a sua sabedoria acerca dos remédios que a propria natureza oferece e da
sabedoria ancestral. Uma vez que, estdo a servico da salde daqueles que tém fé e
acreditam nesses afamados doutores ancestrais. A esse respeito os pretos-velhos relatam
que a sua sabedoria sobre as plantas e ervas advém dos membros mais antigos
(senioridade) de suas comunidades, sendo produto, portanto, de uma corrente ancestral

de transmissdo de conhecimento, tradi¢do, cujas origens remontam um passado remoto.
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Os pretos-velhos sdo reconhecidos, pelos umbandistas pela sua sabedoria e
experiéncia de longa data. Nessa relacdo, a aprendizagem se da no ato, pois estas
entidades fazem o acolhimento através de conselhos, de amor, solidariedade, humildade
e tranquilidades ligadas a sua experiéncia. Com cuidado a entidade explica ao assistido
os elementos e suas func¢des no trabalho, geralmente com arruda e um copo de agua a
entidade faz o benzimento, que se configura com o passe energético. Além disso, a
entidade explica a importancia da natureza para o equilibrio humano, lembrando que a
arruda tem o poder de limpar as impurezas de energias pesadas no corpo e alma, traz
vida e afasta espiritos que podem querer prejudicar a pessoa, por isso € importante que
se tenha na residéncia. Além disso, enquanto fazem suas orientacdes, estdo baforando a
fumaca dos cachimbos ou cigarros de palha que servem para desintegrar no astral as
diversas energias negativas que podem estar acopladas nas auras dos atendidos (Diario
de campo, 03/10/2017).

Para a realizacdo do tratamento no terreiro, a assisténcia, em sua maioria leva
receitas de banhos, chés e firmeza de velas para fazer em casa ou no terreiro. No entanto,
essa pratica exige o entendimento tanto pelo cambono, funcdo de auxiliar da entidade
trazida no préximo capitulo, como do assistido que realizard os procedimentos
orientados pela entidade. Cada erva recebe uma imantacdo, uma energia divina que as
distinguem entre si, pois pode receber a imantacdo de um Unico Orixa ou de varios,
devido a complexidade do mundo vegetal. Dessa forma, se estabelece uma analogia
vibratéria da qualidade da erva com determinados Orixas.

Os Pretos-Velhos trabalham muito sobre a irradiacdo do Orixa Obaluaié como
citado no capitulo anterior, por isso se utilizam muito de suas ervas. Mas, também, se
utilizam das ervas dos Orixas correspondentes a sua irradiacdo, ou seja, se vem na linha
de Ogum se utilizam das ervas deste orixa e assim por diante, como mostrado no quadro
a seguir. O conhecimento do assistido a respeito das ervas pode ser limitado, sendo
necessario, algumas vezes apresentar uma amostra da planta. Caso néo tenha no terreiro,
hé situacdes de urgéncia em que o médium que trabalha com a entidade fica responsavel
por trazer a erva para o assistido no trabalho seguinte, esta pratica cuidadosa se relaciona
com a matricentralidade (Diario de campo, 02/05/2017).

O banho mais adequado e sugerido entre as entidades € o banho com erva fresca
mascerada (esfregada com cuidado entre as méos), junto com a agua para extrair seu
sumo que contera as energias da erva. Nao é orientado fervé-la para que néo perca suas

propriedades com a evaporagdo. Ao contréario do que se sugere com as ervas secas, pois
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jando ha sumo fresco, dessa forma através da fervura da agua se extrai o sumo da erva.
Logo que, as entidades ao passarem as receitas, perguntam se a pessoa terd acesso a
erva, pois cada uma tem sua especificidade relacionadas ao orixa e maneira de preparo.
(Diério de campo, 06/06/2017).

No dia 25/07/2017 durante uma gira de caboclo, Seu Sete Flechas (incorporado
no Pai Pequeno L.) questionou a assistida sobre sua condigdo. De antemao ela respondeu
que estava fazendo oracdes e limpeza na casa com espada de S&o Jorge e anil, assim
como a entidade ja tinha a ensinado e também colocado um copo de dgua com sal grosso
em baixo da sua cama e atras da porta de entrada, acrescentou ter feito o banho macerado
de manjericdo. Apos o relato a assistida completou “o senhor me ensinou a me defender
dessas energias que puxam a gente pra baixo, fazendo as limpezas e chamando vocés
sempre, queria sé agradecer” (Diario de campo, 25/07/2017). O caboclo deu seu passe
energético com as ervas e ndo comentou mais nada. Este conhecimento decorreu do
processo de aprendizagem. No qual, foram compartilhadas vivéncias com a entidade e
interpretadas a partir de saberes, ligados a ancestralidade agregadas aos conhecimentos
da experiéncia da assistida.

Para Favaro (2018) ainda que os vegetais utilizados para finalidades medicinais
tenham propriedades farmacoboténicas, agem também com efeito no organismo do
humano esteja atrelado ao conhecimento técnico para que os remédios sejam
consumidos com seguranca pelos individuos. Estes conhecimentos emergem associados
as esferas da espiritualidade e da “dimensao energética”, pois, além dos Orixas disporem
destes saberes técnicos, suas manipulacdes envolvem determinadas ritualisticas para
ativar as propriedades magicas que residem em cada vegetal presente no remédio. Tais
como: o cruzamento dos mesmos mediante esfumacadas de tabaco e rezas, ou quando o
remédio € pousado por trés dias diante da firmeza ou assentamento de determinado
Orixa. Ou ainda, pela ritualistica de ora¢des junto aos elementos atréas da porta, embaixo
da cama e seus efeitos somados a limpeza com ervas na casa.

O médium se envolve com o saber umbandista face a busca pela sua melhora.
Com a prética dos banhos aprende a importancia da religiosidade, cuidado e respeito
com esse ritual sagrado, que contribui para a efetividade do bem-estar do assistido. Junto
aos banhos, as entidades ensinam o médium a fazer um ritual de prote¢do chamado,
firmeza do anjo da guarda, em que se ascende uma vela branca, com um copo de agua

e faz oragOes de pedido de protecédo para o anjo-da-guarda.
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Segundo a Mé&e Dulce, o0 medium tem condicdes de saber sobre sua mediunidade
depois que esta mais equilibrado. Além de banhos, chas e velas, posteriormente a
entidade explica sobre a relagdo direta dos pensamentos e vibragdes, positivos ou
negativos, que da mesma medida refletem no cotidiano do médium. Este preparo faz
parte da seguranca para que o medium possa pensar sobre o convite ao compromisso
com seu desenvolvimento da mediunidade dentro do terreiro, como relatado na
experiéncia da mée do Pai pequeno L.

O processo de aprendizagem na assisténcia € fundamental para a
instrumentalizacdo da vida cotidiana do médium, pois é orientada por valores da
espiritualidade, cuja vivéncia auxiliard na decisdo para integrar ou ndo o terreiro. Alguns
fatores sdo importantes para esta decisdo, em destaque, a forma de acolhimento do local,
tanto das pessoas nos diferentes cargos, como das entidades. O médium L.H afirma que
“uma das primeiras coisas que me fez sentir pertencente, mesmo antes de entrar
oficialmente para o terreiro, foi o carinho indescritivel da mée de santo e o cuidado de
todas as pessoas comigo, ainda que eu ndo soubesse nada, todos me mostravam o que
fazer com muito amor”. (Entrevista com L.H, dezembro de 2017). Estas experiéncias
de aprendizagem ligadas ao cuidado e acolhimento estdo relacionadas a
matricentralidade, principalmente da mée de santo e suas entidades, assim como dos
demais integrantes da familia de santo.

Além disso, outro quesito relevante na decisdo do desenvolvimento da
mediunidade em um terreiro especifico, diz respeito a firmeza e confianca na casa,
segundo os umbandistas. Este fator estd implicado na integridade e seriedade do trabalho
da mée de santo, neste caso da Mé&e Dulce, por isso sustentamos a ideia de que a
matricentralidade organiza algumas relacdes de aprendizagens no terreiro. Embora, a
espiritualidade, senioridade e coletividade sejam também elementos interlocutores das
experiéncias umbandistas com vinculo & ancestralidade. Porém, a autoridade cuidadosa
da Mée Dulce delimita as praticas e condutas compativeis a ancestralidade no terreiro.
A fronteira do que pode ser feito pela coletividade é estabelecida pela senioridade e
autoridade da chefe.

Na vivéncia do sagrado as paredes fisicas do barracdo delimitam algumas
préaticas ritualisticas e a protecdo dos filhos de santo a partir das defesas dentro do
barracdo, mas a experiéncia do sagrado € continua. A capita P. afirma “eu sou Umbanda
24 horas, foi onde eu me encontrei, € eu ndo quero outra coisa. Eu fico o tempo inteiro,

conectada conversando com minhas entidades, a noite, principalmente, que a anteninha
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comega”, P. acrescenta que no terreiro se volta para servir aos que precisam e fora para
cuidar de si, dos seus pensamentos. Segundo De Lima (1997) na mediunidade, deve-se
considerar o médium, a entidade, o0 médium atuado pela entidade e a entidade atuado
pelo medium, esses quatros aspectos de realidade se combinam e resultam na definicéo
de uma realidade transcendente, reveladora da eternidade, do mitico que vincula a
ancestralidade.

Para tanto, é necessario a implicacdo do médium no processo de aprendizagem
no terreiro, visto que a mediunidade é desenvolvida a partir do vinculo com a
experiéncia de matricentralidade no barracdo. O Pai Oga remete a importancia do

respeito a senioridade na relagéo de aprendizagem.

A maior dificuldade é achar alguém responsavel, eu tento passar dentro dessa
responsabilidade o que eu passei e, 0 que eu vivi, mas eu sei que é diferente,
porque eu sei que qualquer cobranca para o oga, ele jé se sente acuado. Ele
ndo entende que vocé ja passou por aquilo e, que de repente aquilo que vocé
esta passando para ele, pode ser uma sabedoria. Parar e dar uma pensada que
ele pode fazer dessa maneira, ser responsavel quando est ali, essa é a maior
dificuldade.(Entrevista com Pai Ogd, 11/12/2017).

No inicio do desenvolvimento da mediunidade, segundo a Mae Dulce, existe
uma mistura de ansiedade, medo, curiosidade e nervosismo. No desenvolvimento do dia
12/08/2017 foi perguntado sobre as duvidas mais frequentes dos médiuns novos, entre
elas se destacaram: por que bater a cabeca em certos lugares? E pelo mesmo motivo
pelo qual baixamos e batemos a cabeca quando a mae de santo incorpora e desincorpora?
Por que a defumacdo? Por que temos que usar essas roupas brancas? Por que as faixas
coloridas na cintura dos médiuns? O que essas imagens do altar representam? O que tem
nesse quarto de santo?

Essas questbes sdo respondidas mediante a experiéncia dos médiuns, ao
contrario do que as pessoas pensam, como aponta a Capita P. “ninguém vai te colocar
pra incorporar uma entidade no primeiro dia no terreiro. E necessario que o médium
observe e vivencie sensacOes/vibragdes a cada canto deste espago para conhecer”
(Entrevista com a capitd P, 05/05/2017). Ainda que, um médium recém-chegado no
terreiro, ja tenha uma experiéncia anterior de outro terreiro, vai perceber que 0s
fundamentos se contrastam com aqueles que vivenciava em outro terreiro, esta fronteira
caracteriza a identidade deste e ndo daquele terreiro.

Como se mostrou na experiéncia com um médium novo no terreiro, mas antigo
na umbanda. Depois de pronto as farofas, comidas especificas de Exus e Pombogiras, 0

Pai Ogé levou o alimento para oferecer na cangira. Além das farofas, as bebidas
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alcoolicas também devem ser colocadas na canjira, visto que, é regra do terreiro que as
entidades ndo consumam bebidas com teor alcodlico durante os trabalhos, a Mée Dulce
afirma que: dentro da canjira, as proprias entidades manipulam aquela energia do
chamado, marafo (cachaca), para fazer a seguranca do terreiro e realizar os trabalhos
magico-religiosas a pedidos de filhos de santo ou assistidos.

Sendo assim, os médiuns que trabalham e tem a permissdo de consumir bebidas
devem seguir essas regras, ou seja, compete a cada um e uma, levar bebidas que
substituam a cerveja, whisky, cachaca, champanhe por outras como sucos, energético,
chas ou cerveja sem alcool, assim como ja acontece. Embora, essa regra seja enfatizada
em muitos momentos nas relacbes do terreiro. No entanto, para os mediuns que
trabalnam a muito tempo essa regra gerou um estranhamento, pois seus Exus e
Pombogiras em outros terreiros faziam a ingestdo de bebidas através dos médiuns
incorporados. Ainda que, houvesse esse estranhamento, aos médiuns pertencentes a
comunidade de terreiro Mde Oxum e Pai Ogum cabe seguir as normas estabelecidas pela
Mée Dulce e legitimadas pelo grupo, justamente por isso, que a situacgao citada a seguir
tomou uma proporcéo coletiva.

Na gira do dia 21/03/2017, uma médium levou um whisky e quando incorporada
o0 ingeriu em grande dose, esse fator corroborou para desequilibrar ndo s6 a médium,
como o trabalho em si. Pois, gerou uma preocupacdo nos filhos de santo
desincorporados que presenciaram o ocorrido, e desta forma o desequilibrio associado
a informacéo se propagou. Depois da gira finalizar, foi relatado o episddio para a Méae
Dulce, pois ela estava incorporada com a sua entidade fazendo atendimentos, logo néo
pdde acompanhar os fatos. No dia seguinte a autoridade do terreiro buscou a médium
envolvida para que relatasse a situacdo e pudesse fazer sua orientacao.

Esta situacdo gerou muito murmurinho entre a comunidade, uns diziam ter visto
que a médium ingeriu a bebida, outros diziam ndo ter visto nada e a médium dizia ndo
lembrar de nada que ocorreu na noite. Esses murmurinhos funcionam como taticas,
segundo Certeau (1994) trata-se de uma acgdo de contingéncia meio a oportunidades e
falhas do poder instituido, por isso é considerada a arte do mais fraco. De modo que o
coletivo subalterno possa controlar situagdes que desaprovam. Nesse caso, 0 uso de
bebida alcodlica por uma das integrantes do terreiro, cuja relagdo evidenciou a
necessidade de reprovacao legitimada pelo grupo juntamente com a mae de santo.

Diante disso, a médium negou os fatos por ndo se lembrar e se incomodou com

os boatos a respeito. A Mae Dulce afirmou que “queria saber o que aconteceu para
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conseguir orientar a filha” (Diario de campo, 21/03/2017) e explicar que a regra que
proibe que os médiuns bebam durante a gira. Ela existe para evitar que situagbes, como
essas ndo aconteca mais. Ainda assim, a médium ndo se reconheceu na situacéo, de
modo que seus sentimentos de injustica e raiva relacionados a comunidade de terreiro
foram incompativeis com a vivéncia no grupo. Por causa disso, resultou no afastamento
do terreiro.

A Mae Dulce ficou bastante mobilizada com o ocorrido, afirmando que “o
sentimento de mée é querer ajudar e manter os filhos juntos com a gente, mas eu entendo
que fiz a minha parte e cada um tem sua caminhada espiritual” (Diario de campo,
21/03/2017). Esse € o resultado da ruptura com a senioridade e coletividade,
impossibilitando a médium se vincular apropriadamente com a ancestralidade. Com
efeito foi desintegrado a matricentralidade nessa relacgéo.

A familia de santo ganha forca na coletividade, pois cada integrante esta em uma
condicdo Unica na caminhada da evolugéo espiritual. 1sso acontece através da troca de
experiéncias/saberes entre os integrantes, que contribui para o crescimento de cada
pessoa, tornando-se evidente nas relacdes do grupo, como aponta a Mde Dulce. Na
pesquisa de Tramonte (2012) a respeito dos processos de aprendizagens interculturais
no contexto das familias de santo, a Yalorixa Teresa afirma que a tarefa das maes de
santo ao colocarem um médium para desenvolver exige cuidado como se fosse um bebé.
Pois, é necessario dar-lhe toda a atencdo até que ele vai se cuidando, se formando e ndo
precise mais de tanto zelo. Ela afirma que na parte espiritual, da mesma forma que
precisa de palavras amorosas, algumas vezes, é preciso uma palmadinha.

A mée de santo é responsavel pela protecdo espiritual de cada filho, essa
dimensdo diz respeito ndo s6 ao que ocorre dentro do terreiro. Mas, também na vida
pessoal como: nos aspectos familiares, de salde, afetivos, de trabalho e estudo entre
outros. A Mée Dulce, se intitula como mae coruja, na maioria dos desenvolvimentos ela
fala “gosto de saber como estdo meus filhos e, fico muito braba quando eles estdo
precisando de alguma coisa e ndo me avisam, ao contrario pedem ajuda de terceiros”.
Ela acrescenta que o crescimento espiritual depende do curso da vida em geral, “as vezes
acontece uma coisa la fora, por exemplo: brigas no relacionamento e a mée ndo sabe,
néo espere acontecer algo mais grave pra contar pra mae, venha a mée aconselha, passa
uns banhos e limpeza para ir acalmando”. (Diario de Campo, 24/09/2017).

Quando a mae de santo sabe que os filhos ndo estdo bem, ela pode direcionar

trabalho especifico para a melhora da coletividade. Nas férias de fim de dezembro de
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2017, a Mae Dulce ficou sabendo que seus filhos estavam com problemas de saude e 0s
convocou para um trabalho de cura e também aos que tinham disponibilidade para ir e
receber o axé, forca vital que vincula a ancestralidade.

Neste dia foi realizado um trabalho de caboclos no terreiro, a cabocla Jupira
(chefe do terreiro) iniciou o trabalho em forma de roda com um instrumento indigena
em mé&os. Todos se colocaram atras dela e foi se formando um circulo, no meio deste
foi colocado um disco de ferro para fazer um fogo. A cabocla Jupira fez a seguinte
orientagdo ‘“mentalizem seus antepassados e agora perdoem todos, coloquem na
fogueira sentimentos ruins, que estdo acompanhando cada um por geracGes e todos
juntos” (Diario de campo, 11/12/2017). Depois da ritualistica amerindia, os demais
médiuns receberam seus caboclos e foi feito uma limpeza através das ervas nos filhos
de santo e no terreiro.

Essa relacdo de cuidado coletivo perpetrada pela mée de santo € aprendida pelos
integrantes do terreiro durante os trabalhos, visto que a presenca de qualquer mal-estar
em um dos médiuns nos dias de trabalho afeta os demais conectados pela energia que
circula na gira. Cada médium se torna um elo da corrente medilnica, quando um
médium estd em desequilibrio energético afeta os demais das mais diferentes formas,
seja uma dor de barriga, na perna, cabeca e assim por diante, segundo a Mae pequena
N. (Entrevista com Mé&e pequena N. setembro de 2017).

Além disso, a unicidade da corrente do terreiro constroi entre médiuns, entidades
e orixas vinculos coletivos invisiveis, que atuam como condutos pelos quais circulam
informac0es e sensacdes. Estes acontecimentos podem remeter a qualquer integrante da
corrente. Em decorréncia, surge um mecanismo de interesse para com as forcas
espirituais do terreiro evidentes entre os médiuns, que manifesta necessidade constante
por defesa a partir de aparatos espirituais. Pois, tanto as relacBes sociais quanto
espirituais se apresentam com alto grau de nocividade. Nessa relagéo, os iniciados por
desenvolverem maior sensibilidade para com pensamentos embutidos de negatividade
de outros humanos e de espiritos, requerem um nivel de vigilancia mais elevado para
gue as mazelas ndo adentrem em suas vidas, ou, na vida de outro integrante da corrente
através dos vinculos invisiveis tecidas pela ancestralidade que segura a corrente
(FAVARO, 2018).

Nesta medida, o terreiro se torna um so, a individualidade se torna fluida no
grupo religioso. Mas, cotidianamente se busca essa unicidade nas relacGes interpessoais,

visto que alguns médiuns se aproximam por afinidade e se cuidam internamente,
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relegando tanto zelo aos demais. A médium M. evidencia este aspecto no seu comentario
“fico chateada porque tem gente que nem cumprimenta nos aqui no terreiro, parece que
nem somos todos irmaos”. (Diério de campo, 14/11/2017). Esta observacao incomodou
0 grupo e a partir dai a mae de santo cobrou mais coletividade dos filhos de santo, ela
afirma que “o desenvolvimento da mediunidade tem a ver com o trato que tenho com o
irmdo ao meu lado, ndo é s6 ajudar quem vem procurar o terreiro, as vezes aquele que
t& do lado precisa ainda mais™. (Diario de campo, 14/11/2017).

A relacdo que sustenta o desenvolvimento de um filho de santo, bem como sua
permanéncia na familia de santo esta imbricada a varios fatores. Inclusive ao sentimento
de pertencimento a irmandade como apontado no comentario da médium M., ou seja,
ndo depende s6 do manejo da mae ou pai de santo, 0 médium precisa se sentir legitimado
pelo grupo na sua presenca. Caso contrario, a situacdo somada a outras pode levar ao
afastamento do médium. A entidade Exu Seu Meia-noite, incorporado no Pai de Santo

Fabricio na festa dos Exus, em agosto de 2017 afirma que:

0s pais e mdes de santo ndo devem se preocupar quando um filho pede para
ser desligado da casa, pois cada um tem uma missdo e um tempo de
aprendizado em cada casa, se a energia daquele espaco ndo estd compativel
a sua energia ou a necessidade das suas entidades para trabalharem, deve sim,
procurar outra familia que atenda suas expectativas na condicdo presente de
evolucdo, (Diario de campo, ago/2017),

A entidade destaca ainda que, as pessoas que fazem parte tanto da familia carnal,
guanto da religiosa, ndo estdo proximas ao acaso, é necessaria essa vivéncia juntos na
busca por evolucédo. Essa ideia apresentada pelo Exu esta ligada a concepgéo de carma,
principio filosofico de vérias religibes orientais, é a lei que regula o processo evolutivo
de cada pessoa. Representa a soma dos atos bons e maus praticados na vida terrena, em
encarnacGes sucessivas e vai determinar as condi¢cbes da proxima encarnacao
(Cacciatore, 1988), ou seja, se alguém teve experiéncias prejudiciais com outra pessoa,
elas continuam ligadas nas proximas encarnacdes até resolvé-las.

Além dessa relacéo, Prandi (2012) acrescenta outras influéncias na perspectiva
colocada pelo Exu Seu Meia-noite, como do kardecismo ligada a crenca nos espiritos e
na sua imortalidade. Para tal, o espirito é eterno e evolui através de uma série de vidas,
as chamadas encarnagBes. Segundo a doutrina reencarnacionista espirita, as a¢oes
realizadas na presente existéncia, sejam boas ou ruins, sofrem as consequéncias em
vidas posteriores. Conforme, o principio da chamada lei de acdo e reacdo, muito
parecida com a concepcdo hindu de karma — diferente, no entanto, no tocante a questao

da evolugéo.
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O cigano Pablo (incorporado no Pai pequeno F.) explica que muita gente acha
que é um privilégio trabalhar dentro do terreiro, ao contrario, aqueles que nascem como
médiuns para trabalhar na Umbanda tém um grande compromisso com a sua evolugao
e de quem o procura, seja dentro ou fora do terreiro. Os médiuns precisam corrigir muita
coisa errada que fizeram em outras vidas. A entidade acrescenta que o aprendizado é
constante, “a limpeza profunda comeca de dentro para fora, se vé pelo movimento dos
chakras”. (Diario de campo, 22/08/2017).

A mae de santo explica que na nossa aura existem vortices, orificios de luz
chamados de chakras, termo hindu, que se movimentam pela troca energética com a
natureza, além da energia celeste e da Terra, energia das pessoas em torno, dos animais,
vegetais, minerais, huma troca constante, ja& que tudo na natureza € energia. Esta
percepcdo indica a nocdo de espiritualidade que compreende a parte invisivel do
universo, com as forgas vitais de todos os seres (vivos e ndo-vivos, humano e nédo-
humanos, seres animais, vegetais e minerais). Nesta concepcao, 0 universo envolve o
mundo visivel e invisivel, interligados, tudo o que esta no mundo visivel possui uma
representacdo no mundo invisivel (SILVA, 2013). No desenvolvimento mediunico, se
busca a harmonia dos chakras a partir do exercicio da espiritualidade cotidiana
aprendida nas praticas do terreiro.

Esta perspectiva hindu dentro do terreiro, é defendida pela mae de santo em
referéncia ao cuidado necessario com a limpeza e equilibrio do médium para o contato
com suas entidades de luz. Diante disso, se evidencia a relacdo com a ancestralidade,
visto que a ancid considera que essa via possibilita maior vinculo espiritual do médium
entre sua evolucdo e as entidades.

Nesta perspectiva sdo considerados sete chakras (Figura 23) principais
responsaveis pelo equilibrio do metabolismo do corpo, como ilustrada na imagem

abaixo repassada pela mée de santo:
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Figura 23. Esquema dos Chakras

Fonte: Marina Cibelli, 2012.

Dentro do terreiro, este entendimento esta relacionado ao amadurecimento
mediunico, que legitima o médium atraves da permissdo da méde de santo ao
envolvimento direto com as ritualisticas, seja ascender uma vela, fazer uma defumacéo
ou qualquer outra, assim como mencionadas no primeiro capitulo. O desequilibrio de
qualquer chakra acarreta no desequilibrio do sistema, pois estdo inter-relacionados, 0s
médiuns mais experientes, chamados desenvolvidos, passam a doar mais energia do que
captar.

Este desenvolvimento meditnico acontece na dinamicidade das aprendizagens,
visto que as experiéncias coletivas sdo permeadas pelas individualidades no contato com
a mae de santo: em conjunto com os integrantes do terreiro em si e/ou com a
entidade/orixa que vincula a ancestralidade e atribui sentido ao sagrado dentro e fora do
terreiro. Nesse processo continuo de vincular-se, a espiritualidade autoriza cada médium
a participar de ritualisticas, chamadas de obriga¢des, nas quais vinculam ainda mais ao
terreiro, uma vez que o vinculo ancestral se estreita e consequentemente aumenta
responsabilidade por intermédios dos cargos angariados, assim como discutido no

préximo item

4.3 Obrigagéo: aprendizagem pelo vinculo ao sagrado
O batismo é considerado a primeira obrigacdo do médium, a chamada iniciacao

na umbanda, este ritual consagra a sua cabeca para o orixa Oxala. A Méae Dulce afirma
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que a obrigacdo € um despertar, aprimoramento no intuito de limpeza no ducto que liga
0 médium com a espiritualidade, ou seja aumenta o vinculo deste com 0s orixas e
entidades. Bem como, desenvolve a sensibilidade para 0 mundo ao seu redor, cercado
pelas energias, que retorna aos orixas, que sao 0s responsaveis pela manutenc¢éo da vida.

A mée de santo aponta que a sua autorizacdo para 0s médiuns passarem pela

obrigagdo decorre da observacédo frente ao comprometimento do médium:

Porque tem que querer, aquela vontade. Até porque nem sempre quem quer,
tem aptiddo. Outras ficam colocando dificuldade, ndo querem. Entdo na
verdade ¢ a partir de um despertar da pessoa para 0 comprometimento pela
religiosidade e também um compromisso para assumir tudo que envolve esse
universo. Eu considero que é um amadurecimento da ideia e assumir isso
como uma forma de expressar 0 Deus que habita em seu coracdo. Tem que
ter o querer, o despertar o comprometimento da pessoa. (Diario de campo,
12/03/2018).

A autoridade acrescenta que junto ao pai ogd aprenderam a analisar ndo so a
questdo de que a pessoa precisa cumprir a missdo. Mas avaliam que a funcgéo principal
do terreiro na figura deles, que é despertar na pessoa, O COMPromisso e
comprometimento. Pois, &s vezes, a pessoa quer, mas falta informacdo. Esse
conhecimento é para saber trabalhar, principalmente a questdo da reforma intima, se
melhorar, enquanto ser para que ele possa desenvolver esse processo de aprendizagem

conciliando o estudo com a prética. Para o desenvolvimento fluir.

Nessa perspectiva, 0 processo iniciatério na Umbanda decorre da
interdependéncia na crenca do carater inato (missdo) da mediunidade. Assim como, a
necessidade do comprometimento e esforco por parte dos médiuns para o seu
aprimoramento, a partir da experiéncia do sagrado no terreiro. Para a mae de santo o
médium é como uma pedra bruta, que precisa ser lapidada, cuidada, reformada
internamente para se transformar em um cristal (Diario de campo, 07/11/2016).

A analogia feita pela autoridade do terreiro da sentido ao processo de
aprendizagem umbandista, na qual ndo contrapde o que chega como inato da
mediunidade e aquilo que se constroi com o seu desenvolvimento nas relacbes do
médium na comunidade de terreiro. Porém, podem até ser complementares, mas nao se
fundem em seus fins, portanto, a construcdo do umbandista na constelacdo de
aprendizagem relaciona-se a revelacao de algo que j& existe (saberes ancestrais), ou seja,
num longo e continuo processo de despertar (aprendizagem), e ndo se cria algo do nada

(sem experiéncias).
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Essa relacdo se evidencia no relato da mée de santo, em que coloca que alguns
médiuns ja entram no terreiro fazendo a obrigacdo, percebem, nestes casos, através do
seu comportamento “que ele ja vem com um contetdo, o despertar ja aconteceu” (Diario
de campo, 05/03/2018). Este fato esta relacionado a interlocucdo das experiéncias do
médium com os saberes comunitarios do terreiro. A inser¢cdo do médium no grupo
implicard no contraste das suas experiéncias anteriores com aquelas vivéncias que a
comunidade de terreiro apresenta, ora agregando praticas legitimadas pelo grupo, ora
sendo repelidas no movimento da constelacdo de aprendizagem da comunidade de

terreiro.

Esta situacdo ocorreu em agosto de 2017 no retorno a Irati do médium J.C. que
trabalhou em outro terreiro com a Mée Dulce. O médium morava em Curitiba e procurou
o terreiro Mae Oxum e Pai Ogum para voltar a trabalhar, depois de alguns anos longe
da prética umbandista. No entanto, a maioria dos médiuns ndo o conheciam, por isso
ndo entenderam o motivo pelo qual J.C foi autorizado a fazer a obrigagdo de Oxalé e de
Ogum (pai de cabega), “sem sequer participar de um desenvolvimento” como surgiu

entre os boatos.

A Mée Dulce e o Pai Oga tinham a experiéncia e orientacdo da espiritualidade
sobre a importancia da iniciacdo naquele momento para a missdo e o crescimento do
médium. Além disso, o0 médium J.C ja trabalhava com suas entidades dando consulta
para a assisténcia, ou seja, 0 seu desenvolvimento mediunico era de longa data. Inclusive
ja fora cambonado as entidades da Mé&e Dulce no outro terreiro. Esta Gltima comentou
gue que j& havia um planejamento da espiritualidade para que isso acontecesse, como

apareceu nos bdzios, no sentido de destino, assim como assevera Birman (1983):

Uma ideia importante que as camadas populares usam para pensar a religido
é a ideia de destino. As pessoas viram no santo porque esse € o destino delas:
é algo predeterminado. Da mesma maneira, uma pessoa ter ou nao ter guias
na sua cabeca ndo depende de nenhum esforco pessoal. Ou se tem ou ndo se
tem. A mediunidade pode ser cultivada mas nio “inventada” — para isso 0S
pais-de-santo ouvem o veredito dos espiritos que, por um conhecimento
inacessivel aos homens, podem dizer quais sdo 0s santos da sua cabeca e 0
destino de cada um (Birman, 1989, p.86).

Para os espiritualistas, na Umbanda o médium serve como mediador para a agao
de Deus, dos orixas e das entidades junto aos humanos. Para tanto, é preciso coeréncia

na sua vida de modo a se tornar autorizado ao cumprimento dessa tarefa. No entanto, as

114



relagGes, principalmente, exteriores ao terreiro ainda sao, em maioria, sustentadas por
principios antagonicos ao cuidado comunitario. Na medida que se busca pelas
obrigacOes a canalizagéo para a limpeza e alinhamento dos chakras, corroborando para
a melhora do vinculo entre o médium e a espiritualidade, logo tornard suas
incorporacgdes mais sultis.

Por esta razdo, no terreiro, se inicia com a obrigacdo de Oxal4, depois desta se
espera um tempo para se concretizar o processo de canalizagdo do medium. Isso
acontece em torno de um ano. Ha casos em que aconteceu no intervalo de 6 meses, como
do médium L.H. Nestes casos, como referido pela autoridade se percebe que a pessoa ja
traz experiéncias que agregam a sua mediunidade, de modo que é preciso acelerar o
processo de desenvolvimento de aprendizagem (mediunidade) do médium, conforme
orientacdes da espiritualidade.

O capitdo L.H. relembra sua iniciacdo em setembro de 2017, cujo cuidado
iniciou na entrada do barracéo perpetrado pela Mé&e Dulce e pelo Pai Oga. Inicialmente
com uma ritualistica de descarrego para prepara-lo a passagem para a vida no santo, na
sequéncia passou por banhos facilitados pela mae/pai crideira/o com a mesma
finalidade. Estes Gltimos sdo médiuns iniciados que acompanham os médiuns recolhidos
durante todo o processo (2 noites e 2 dias) na mediacdo de qualquer atividade necessaria.
“Tudo tinha uma dimensao do sagrado que nos conectava com os orixas € protetores, a
gente ficava o tempo todo deitado em meditacdo, sendo alimentado, sendo servido e
alimentando nosso orixa com ora¢des, com rituais, com tudo”. (Entrevista com médium
L. recém iniciado 10/12/2017).

Neste processo de aprendizagem, definido como obrigacdo na religido, os
aprendizes (médiuns) sdo ensinados a se comunicar com a espiritualidade a partir da
experiéncia em si, pode acontecer durante a meditacdo, em sonhos, em intuicdes,
insights, conversas e pensamentos cruzados. Dessa maneira acontecem todas as formas
potencializadas através do cuidado ritualistico durante a obrigacdo e transformacoes
mediadas pela limpeza energética do médium. Depois desta vivéncia, 0 contato mais
préximo com a espiritualidade é desdobrado para a vida do médium.

Tendo em vista as experiéncias dos médiuns nesse ritual coletivo, o médium L.H.
destaca que foi “ muito interessante ver que cada mano tinha um desenvolvimento.
Mesmo que fosse um momento Unico para cada um, ali varias caminhadas préprias se
encontravam no objetivo por elevacdo espiritual”. (Entrevista com L.H. dez/2017).

Chamamos esta elevagéo espiritual neste trabalho de vinculo com a ancestralidade, que
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permite ao grupo religioso definir sua identidade a partir das experiéncias com o

sagrado.

Para manter o axé, pressuposto do vinculo com a ancestralidade, no intervalo
entre as obrigagdes, os mediuns precisam fazer uma firmeza de agradecimento aos seus
orixas regentes. Essa energia manipulada dos elementos, seja erva, alimentos, velas séo
revertidas pelo Orixa em forma de energia para o proprio filho. A Mée Dulce relata que

em marco de 2018 um filho de santo fez um agrado para Ox0ssi.

Para mim foi bem emocionante porque ele fez um agrado, fez uma cesta de
frutas com o melhor que ele pdde, entdo isso foi um agrado. Ele fez aquilo
ndo para pedir, ele fez aquilo para agradecer, entdo quando isso vem do
coragdo do filho, vocé imagine o tamanho da alegria do Orixa, (Diério de
Campo, 05/03/2018).

Essa dimensdo da pessoalidade do santo é similar ao carater devocional catélico,
em que a corporificacdo dos personagens biblicos através de pessoas tornadas artefatos
e imagens pessoalizadas demonstram uma forma de “fazer lembrar” da histéria da
salvacdo. Bem como nos direciona a uma maneira de transformacdo daquilo que é
tomado como mistico, transcendente, em algo que se contempla no agora (PEREIRA,
2001).

A méae de santo aproveita para falar aos demais filhos sobre a importancia do
cuidado com o que ¢ oferecido aos orixas e entidades. Enfatiza que ndo é o tamanho da
cesta, mas a escolha cuidadosa, 0 melhor dentro da sua possibilidade. Conclui-se que
eles também compreendem o envolvimento do médium, uma vez que algumas pessoas
trazem de suas casas, fruta muito maduras para serem oferecidas A Mae Dulce
complementa que o orixa reina em cada um, e a responsabilidade de alimenta-los é do
médium, ou seja, ndo ¢ “para a mae de santo que vocé esta fazendo € para o orix4, assim

como tudo que diz respeito ao terreiro”. (Diério de campo, 05/03/2018).

Esta aprendizagem esta circunscrita a experiéncia do contato com o sagrado, €
por meio da participacdo nesses espacos, por exemplo de obrigagéo, que os adeptos vao
se constituindo como membros daquela comunidade religiosa. Envolvendo-se
inevitavelmente nas relacGes de poder, acordos, negociacdes e conflitos inerentes a vida
social, o povo de santo aprende os gestos, os significados, as emocdes, as disposicoes

corporais e identidades que produzem um umbandista (BERGO, 2011).
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A mée de santo relatou que as primeiras obrigacdes dos seus filhos de santo.
Assim que, abriram o terreiro foram realizadas pela M&e Dilma, avo de santo dos
iniciados, a exemplo das primeiras obrigacdes dos Pais pequenos L. e F. e das Mées
pequenas M.J. e N., visto que, a Mée Dulce ndo tinha a experiéncia para a atividade
ritualistica. Em uma viagem para o Rio de Janeiro, a Mé&e Dulce conheceu um
Babalorixa (pai de santo do candomblé) com o qual jogou buzios, no jogo esse sacerdote
fez o seguinte questionamento a ela: “por que nao esta criando seus filhos? E deixando
que a vo os crie? ” A Mée Dulce conta que ficou muito envergonhada diante do que
apareceu nos buzios e tomou uma decisdo. Na sua volta, marcou um jogo de buzios com
0 seu pai de santo, o falecido Pai Luis, para tirar suas duvidas, e ver se 0 seu
conhecimento Ihe dava condicdo para fazer a iniciacdo dos seus filhos, ou seja, cria-los.

A partir dai a M&e Dulce passou a preparar a iniciacdo dos seus filhos, a cada
grupo que assume o compromisso de fazer a obrigacdo, a mée de santo destaca a sua
singularidade. Ainda que seja seguido o procedimento ensinado pelo Pai Luis, a
ritualistica envolve diversos fatores, inclusive a realidade de cada filho de santo. Sendo,
esse fato que corrobora para que algumas praticas sejam agregadas e outras refratadas
na constelacdo de aprendizagem. Por exemplo a quantidade de pratos dos orixas
preparados na obrigacdo, este planejamento depende da dindmica entre a quantia de
médiuns para a obrigacdo e seus orixas, bem como a recomendac@es da espiritualidade
para o ritual.

Esses fatores dispararam o questionamento do pai pequeno L, em relacdo as
mudancas feitas pela Mé&e Dulce na obrigagdo de setembro de 2017. Isso deve-se ao
contraste com a vivéncia do médium na sua primeira obrigacdo organizada pela Mae
Dilma. Hierarquicamente, a Mde Dulce tem o maior cargo no terreiro, em respeito a
senioridade pede orientacdes para a sua mae de santo, mas € ela quem decide pela
organizacdo do seu terreiro. Diante disso, a Mé&e Dulce respondeu com a afirmacéo de
que suas decisdes por mudancgas surgem a partir da necessidade de aprendizado do
grupo.

A obrigacdo mobiliza toda a comunidade de terreiro. Embora, inicialmente, seja
o ritual seja cumprido pelo médium, a fala da entidade chefe do terreiro Maria Padilha
demonstra que esta para além do individual esse processo “Filho a casa precisa que vocé
esteja firme, 0s que estdo la fora precisam, vocé precisa, a minha moga precisa (Mée

Dulce), é preciso que vocé faga isso para 0 seu crescimento espiritual, que envolve néo
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s6 vocé, mas aqueles que te acompanham no plano terreno e espiritual”. (Diario de
campo, 18/07/2017).

Além disso, para o preparo das comidas de cada orixa na ritualistica da iniciagao,
a comunidade do terreiro se divide para comprar os ingredientes de acordo com a lista
entregue pelo pai pequeno L. Entéo, ele busca uma organizacéo igualitaria entre as listas,
visto que a obrigagao tem uma dimensé&o coletiva, todo o terreiro se beneficia do aspecto
sagrado e do axé dos orixas da obrigacdo. Da mesma forma, que poderdo compartilhar
da refeicdo das mesas dos orixas com os irmaos recolhidos para a obrigacéo, visto que
todo o terreiro € convidado para a refeicdo, bem como para auxiliar na organizacéao e
preparo da obrigacdo. Como discutido no capitulo anterior essa é uma oportunidade de
participacdo que pressupdem a aprendizagem pela experiéncia.

A partir dos rituais de obrigacdo sdo realizados os assentamentos dos orixas,
cujos elementos simbolicos representam a morada do orixa identificados pelo ota (pedra
especifica de cada orixd assentado). Na obrigacdo os médiuns mais experientes
repassam 0s saberes tradicionais para a limpeza ritualistica destes assentamentos, cuja
pratica é chamada de osé. Os médiuns recolhidos se relinem para aprender como dar o
oseé, ritual sagrado, que pede concentracdo e recolhimento dos médiuns para estreitar o
vinculo com a sua ancestralidade. Este ritual é realizado, esporadicamente, com cuidado
de manter o assentamento sempre limpo, que indica a seguranca para o filho de santo,
segundo a mée de santo (Diario de campo, 22/04/2018).

Estes assentamentos sdo armazenados no quarto de santo, o roncd, sendo
permitido somente a entrada dos mediuns neste ambiente com obrigagdo no terreiro.
Esta restricdo ao acesso no roncé gera muita curiosidade nos demais médiuns. Porém, a
V0 Joaquina alerta durante a obrigacdo aos médiuns iniciados que essa passagem marca
o0 inicio da caminhada espiritual: que se caracteriza, assim, como rito de firmeza e
confirmacdo de compromisso com o terreiro. Ndo se tornam melhores, 0s médiuns ali
presentes, que seus irmdos. Todavia, a entidade lembra que a humildade seria cada vez
mais condi¢do para o contato maior com a protecdo de cada um! (Diério de campo,
21/04/2018).

Além destas aprendizagens mais evidentes no processo iniciatério, chamamos
atencdo, por ultimo, para a importancia da participacdo coletiva na organizacao deste
marco na vida da comunidade. Visto que, nenhum dos envolvidos, desde os que
colaboraram para lavar uma louga, compartilharam da refeicdo até as méaes/pais

criadeiras presentes em toda a obrigagdo junto com a mée de santo e 0 pai 0g&, sairdo
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0s mesmos dessa experiéncia. Além disso, as aprendizagens serdo repensadas tendo em
vista a dinamicidade dos relatos de sonhos, encontros, identificagcdes e demais vivéncias
potencializadas pelo axé do ritual.

Pensando nisso, trago um registro da experiéncia coletiva de um sonho da
pesquisadora na sua iniciacdo em abril de 2018.Tendo em vista a complexidade da
experiéncia, colocarei a escrita em primeira pessoa. Na Gltima noite tive um sonho ao

adormecer, cujo enredo foi o0 ponto cantado:

Navio Negreiro no fundo do mar
Navio Negreiro no fundo do mar
Correntes pesadas arrastando na areia
A negra escrava se pos a cantar
A negra escrava se pos a cantar
Saravd minha Mé&e lemanja
Saravd minha Mé&e lemanja
Virou a cagcamba pro fundo do mar
Virou a cagamba pro fundo do mar
Quem me salvou foi mée lemanja
Quem me salvou foi mde lemanja

No sonho, eu estava em um navio negreiro, ainda que, muitas pessoas negras
tivessem acorrentadas, eu era a Unica sem correntes. Entdo, a preta-velha que
acompanha minha existéncia terrena e espiritual, cuja identidade foi revelada no jogo
de buzios pela Mée Dilma meses antes da obrigacdo, veio reafirmar em sonho. Se
apresentou como Tia Maria do Congo e me disse que “o cativeiro tem que acabar na sua
mente, estamos juntas! Para nos o cativeiro nunca existiu! Fale, ndo se esconda! Se o
povo tivesse se calado, sem luta, o povo negro seria ainda mais sofrido e desprezado! ”
Em seguida acordei com lagrimas nos olhos, mas com uma sensacdo de
responsabilidade e acolhimento. Instantes depois, ainda escuro na madruga adormeci
novamente. O sonho ndo tinha terminado, a Tia Maria do Congo com delicadeza, falou
“ 0 negro fala, porque carrega nas veias a sabedoria de toda historia de luta”. (Diério de
campo, abril/2018).

A experiéncia acima confirma a intencionalidade pedagdgica da primeira
obrigacdo em que a médium entrega a sua cabeca, que representa a vida, ao orixa. Nesta
relacdo, a mée de santo lembra que mais do que vestir a camisa do terreiro, se aprende
que tudo que acontece dali por diante esta diretamente interligado ao médium iniciado.
Portanto, é preciso cuidar do terreiro, da comunidade, do orixa para que 0 médium seja
por ele lembrado. Essas aprendizagens fazem parte do que Freire chama de “saber de
experiéncia feito”, cuja condi¢ao epistemologica se faz fundante, tendo em vista que

“tal expressdao demonstra sua valorizagdo e compreensdo da riqueza que o mesmo
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encerra, ao expressar as interagcdes sociais imediatas, e, portanto, estar impregnado do
conhecimento gerado pela experiéncia vivida”. (FREITAS, 2004, p. 61).

Além disso, se evidenciou a relacdo da entidade preta-velna com a
ancestralidade. Dias (2011) reitera que o mar chamado de calunga grande néo separa s
0 mundo dos vivos do mundo dos mortos. Mas também, a Africa do Brasil, ou melhor,
o0 passado africano do presente afro-brasileiro, e os proprios bantos tinham no culto aos
ancestrais um elemento central da sua religiosidade. No entanto, o que se vé hoje é outra
dimensdo de ancestralidade, que deixa de ser uma referéncia particularista a uma
ancestralidade familiar para se tornar uma ancestralidade étnica. Ancestralidade de uma
cultura e de um povo que parece sobreviver umbanda. Isto vem instrumentalizando seus
herdeiros contemporaneos com um repertério capaz de enunciar e ancorar sentidos de
ser afro-brasileiro, ndo apenas uma mediacdo entre o material e o espiritual. Mas,
sobretudo um senso de continuidade entre filiacdo ao passado e realidade presente, entre
aquilo que constitui e enraiza no mundo humano (heranga e tradicdo) e aquilo que se
reconhece ser (identidade) (DIAS, 2011).

Esta situacdo dialoga com uma outra percebida durante o levantamento dos
terreiros do municipio de Irati. A pesquisadora, algumas vezes, foi questionada pelos
adeptos a respeito da sua curiosidade. Entdo falava um pouco da pesquisa € com
surpresa, a Gltima ouvia comentarios do tipo: “Ah sim, Umbanda tem matriz africana
por causa dos pretos-velho né?!” Essa situagdo se repetiu, mais de uma vez e foi também
expressa por um pai de santo de um dos terreiros.

No decorrer da pesquisa foi percebido alguns atravessamentos dessa linearidade
presente na expressao ligada a matriz africana e a umbanda. Na medida, que 0s
umbandistas do terreiro Mae Oxum e Pai Ogum delimitavam as fronteiras,
principalmente entre a Umbanda omolocé por eles praticada e a Umbanda branca.
Assim, se percebeu que a expressao se atrela a pratica da tltima. No decorrer da pesquisa
no terreiro, essa sintese da matriz africana restrita a entidade preto-velho néo apareceu.
Embora, tenha se repetido a afirmacdo de que a Umbanda era brasileira. Com o passar
do tempo a Umbanda raiz, assim chamada pela Mé&e Dulce para referir-se a Umbanda
omolocd foi sendo traduzida ndo s6 para a pesquisadora, mas para toda a comunidade
de terreiro.

Uma das respostas foi legitimada por uma das entidades chefes do terreiro Seu
Tranquinha, (Exu incorporado na Mae Dulce), no dia 17/10/2017, antes de comecar o

trabalho, busquei a M&e Dulce com o convite ao terreiro para a realizagdo de uma
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apresentacdo no Sarau Cultural afro-brasileiro da Unicentro no dia 17/11/2017. Em
referéncia ao més da consciéncia negra. A mée Dulce acolheu a proposta com animacéo
e pediu que no final do trabalho o convite fosse feito para o grupo, pois queria ver a
receptividade dos médiuns.

Assim que a Pomba gira Maria Padilha (incorporada na Mée Dulce) terminou
seus atendimentos com a assisténcia e os médiuns, ela se despediu de todos e Seu
Tranquinha chegou ao terreiro. Este apontou para a pesquisadora e pediu que fosse
explicado sobre o compromisso que o terreiro teria nos proximos dias. Entdo com a
ajuda do Pai Ogé e de alguns médiuns foi colocado a importancia daquela apresentacéo,
a fim de desmistificar a Umbanda e os preconceitos em torno dela. Além disso, dar
visibilidade a riqueza cultural da religiosidade afro-brasileira na universidade, bem
como homenagear 0s orixas e toda a ritualistica da Umbanda como bandeira contra a

intolerancia religiosa.
Figura 24: Programacédo do Sarau Afro-brasileiro (2017) da UNICENTRO

Més da Consciéncia Negra
.é Sarau cultural Afro-brasileiro/'.,'

17/11 <1500

Local Auditdrio Denise Stoklos \

1900 Fala de abertura com o professor Danilo Fonseca

19: 30 Clip Boa Esperanca /
1940 Poesa

2000 Apresentacio artistica A
20:30 Agpresentaclo musical “Grupo de Atabaque” \ )
2100 Roda de Capoeira de Imbituva

21:30 Microfone livre /

Exposicio fotografica na parte externa do auditdrio

DIPROC/I NEAA NEER DEHIS INIEIN]

Fonte: A autora, 2017.

O Seu Tranquinha colocou como um compromisso, ou seja, ndo existia a opgao
de ndo o fazer. Entdo, depois que acabou a gira, muitos estavam com vergonha da
exposicdo, enquanto outros ja pensavam como poderia ser. A pesquisadora se reuniu
com aqueles que toparam a ideia junto com a Mée Dulce e com o Pai Oga, para aquele
momento a Mae Dulce delegou que todos pensassem e pesquisassem uma forma de

apresentacao dentro dos 30-40 minutos designados para o terreiro.
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O processo de construcdo iniciou na mesma noite (17/10/2017) em que 0s
médiuns compartilharam por meio do grupo do Whatsapp Vvéarios videos com
apresentacdes de outros terreiros. O grupo se encantou por um video que mostrava a
apresentacdo dos orixas, a partir dai se decidiu que a apresentacdo do Terreiro Mae
Oxum e Pai Ogum seria uma apresentacdo dos Orixas, por isso era necessario levar 0s
atabaques.

O vinculo com a ancestralidade permitiu que os médiuns contassem a historia
dos orixas através da danca de cada grupo que representou Oxala, Ogum, OX0ssi,
Xang6, Oxum, lemanja e lansa. Para tanto, foram 4 ensaios para que 0s movimentos
fossem harmonicos e fiéis a histéria dos Orixas. Oxala foi representado como a
espiritualidade com vestimentas brancas, rodeado de criangas simbolizando as entidades
erés (criancas) do terreiro, Ogum foi representado como o guerreiro, Oxdssi como o
cacador, Xangd como o justiceiro, Oxum como como a rainha da prosperidade e amor,
lemanja como a rainha do mar e grande Méae e lansa como a rainha dos ventos e grande
guerreira (Diario de campo, 17/11/2017).

Durante o0s ensaios 0s médiuns, iam tentando corrigir oS movimentos
descompassados do grupo que representava cada orixa, teve médiuns que trocaram de
posicdes e outros desistiram de se apresentar. Os médiuns, na sua maioria, queriam
representar seus orixas regentes de cabeca, mas a quantidade de médiuns excedia a 3
pessoas por grupo de orixds como Oxum e faltava para outros como lemanja. A mée
Dulce lembrou que se tratava da unidade entre 0s orixas e a homenagem seriam a todos,
independentemente da vestimenta trajada no dia,

Os pais pequenos N. e F, tendo como referéncia as apresentacdes do festival de
curimba, que prestigiaram em 2015 no municipio de Curitiba. Este festival retne
diferentes terreiros para competir pela melhor curimba (ponto cantado, atabaque e
coreografia). Sendo assim, 0s ancidos organizaram o grupo religioso com foco na
ritmicidade entre os trios, os mediuns que ndo se adequavam a coreografia foram
remanejados para outro lugar na apresentagdo. A médium I, que inicialmente seria um
dos Xangds passou para o papel de Oxald, pois ndo acompanhou 0s movimentos rapidos,
outros médiuns desistiram no dia da apresentagdo, como o médium C. que comporia 0
grupo de Oguns.

A Mae pequena N. afirmou que “se vamos 14, temos que representar bem nossos
orixds, eles sdo a vida, entdo vamos fazer bonito”. No penultimo ensaio, os filhos de

santo pediram que a Méae Dulce permitisse que a Linha Esquerda da Umbanda também
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fizesse parte da apresentacdo, com os Exus e Pomba-gira. A Capitéd P. indagou que “se
0 objetivo é desmistificar temos que mostrar a importancia dos nossos guardides na
umbanda, que nada tem a ver com o sincretismo ligado aos monstros que as pessoas
imaginam”.

A Mae Dulce acolheu e depois de conversar com a Mae Dilma (sua mae de santo)
pela relacdo de senioridade concordou com a importancia da esquerda na apresentagéo.
De modo que o Pai Ogé e o Pai pequeno I. representaram os Exus e a Mé&e Dulce e outra
Mée de santo de outra casa, a convite da primeira, representaram as pomba-gira. Ainda
no ensaio, a Mae Dulce reiterou para os filhos de santo a importancia deste evento e a
unido entre os terreiros, “as praticas podem ser distintas, mas temos o mesmo objetivo:
fazer o bem, evoluir e espalhar o amor”.

Durante a apresentacdo, além das dancas contando a histéria dos orixas, foi
apresentada a ritualistica de bater a cabeca praticado nos cultos afro-brasileiros, em
reveréncia a trés pontos: para a assisténcia representada pela plateia, para a curimba,
conjunto de atabaques sagrados e para Oxald que simboliza o Criador, divindade
sincretizada com Jesus Cristo. A apresentacdo envolveu os médiuns mais experientes e
0s mais novos no planejamento e na execucdo. Aqueles que ndo se apresentaram ficaram
incumbidos pelo registro de fotos e filmagens, bem como para ajudar a Mae Dulce a se
trocar durante a apresentacao.

Figura 25. Apresentacdo dos Orixas na UNICENTRO- Terreiro Mae Oxum e Pai Ogum

N BT W

Fonte: A autora. 2017.
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Figura 26. Apresentacdo da linha esquerda da Umbanda na UNICENTRO- Terreiro Mée
Oxum e Pai Ogum

Fonte: A autora, 2017.

Para Oliveira (2003) essa diversidade presente no mesmo culto diz sobre o
encontro de religides diferentes, linguas diferentes, costumes diferentes na construcao
cultural afro-brasileira. As comunidades selecionaram, ao longo da histdria, ritos e mitos
que respondiam melhor a situacdo de serviddo. Certamente, inventaram outros tantos,
recriaram antigos ritos ancestrais e, numa sintese que ainda hoje esta se processando,
criaram um corpo mitologico e ritualistico que estrutura o territorio do sagrado das

religibes de matriz africana no Brasil.
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CONSIDERACOES FINAIS

Oxala criou a terra

Oxaléa criou o mar

Oxaléa criou 0 mundo

Onde reinam os Orixas (2x)

A pedra deu pra Xangd

Meu pai, rei e justiceiro

As matas deu pra Oxdssi
Cacador, velho guerreiro
Grandes campos de batalha
Deu pra Seu Ogum guerreiro
Campinas Pai Oxala

Deu para Seu Boiadeiro

Mar com pescaria farta

Ele deu pra lemanja

Os rios para Oxum

Os ventos para Oya

Lindos jardins com gramados

Deu pras Criangas brincar

Oxal criou 0 mundo onde reinam os Orixas

O poco deu pra Nana

A mais velha Orixa

E o Cruzeiro bendito

Deu pras Almas trabalhar
Finalmente deu as ruas
Com estrelas e luar

Pra Exus e Bombogiras
Nossos caminhos guardar

O trago da pesquisa percorreu 0s versos deste ponto cantado, cuja producéo de
sentido acontece na relacdo coletiva umbandista. Ou seja, é a partir da prética religiosa
gue os médiuns produzem aprendizagens, numa juncdo entre orix4, entidades, médiuns,
cambonos, assistidos, capitdes, médes/pai-pequenos, 0gas, pai 0ga e mae de santo entre
outros que permite uma conexdo com a ancestralidade no universo da umbanda
omolocd.

A Umbanda é caracterizada por varias manifestacGes que sdo agrupadas por
linhas (Orixas) ou falanges (entidades): Caboclos, Pretos Velhos, Erés, Exus, Pomba-
Gira, Ciganos, Marinheiros. As falanges em geral sdo vibracdes de algum orixa
manifestadas nos médiuns ou a aproximacao energética de um elemento da natureza ou
entidade espiritual. As linhas da Umbanda s&o os diferentes rituais realizados nos
Terreiros. O sistema de organizacédo sacral da Umbanda coloca cada orixa no comando
de sucessivas hierarquias de espiritos ou falanges.

Na Umbanda omolocd ha vérias semelhangas com os cultos de nacdo afro-

brasileiros, sobretudo no tocante aos ritos iniciaticos e graus sacerdotais. Acredita-se

126



que este tipo de culto tenha vindo dos povos Bantos angolanos. Além disso, cré-se que,
mesmo que 0s negros escravizados tenham passado por um processo de assimilagdo dos
costumes e formas no cendrio brasileiro, de tempos em tempos sua forma foi
se amoldando chegando no produto que conhecemos hoje como Umbanda omolocé
(CUMINO, 2010)

O sincretismo religioso foi fundamental para a sobrevivéncia dos valores,
ontologias e cosmologias dos negros no contexto de uma sociedade que Ihes impugnava
a condicdo de subalternidade. E possivel, averiguar que a resisténcia dos negros no
Brasil Coldnia escravocrata serviu para mesclar e somar diferentes culturas em seus
modos de conceber e vivenciar 0 mundo, também operou como um dispositivo de
inteligéncia social. O vigor do sincretismo operado na dimenséo religiosa afro-brasileira
pode ser observado de muitas formas, em especial, na resisténcia em néo transformarem
suas ontologias de acordo com os ditames de seus senhores (FERRETTI, 1998; 2013).

Neste cenario cultural o processo de aprendizagem inerente a natureza nao € de
forma isolada, como uma area de conhecimento separada das demais. Os processos
educativos ocorrem dentro de um contexto cotidiano, que envolve diversos outros
conhecimentos e praticas imbricados. Nesta medida, um terreiro de Umbanda também
se constitui em um espaco de aprendizagem rigida e organizada, e tudo o que acontece
dentro dele faz parte do que chamamos neste trabalho de constelagdes de aprendizagem
do médium.

Sendo as constelagbes representadas por processos cognitivos que coordenam
pensamentos e atitudes, levanta-se como tese que poderiam ser interpretadas enquanto
constelacGes de aprendizagens a partir de uma visdo da Antropologia da Educacao
(SILVA, 2016). Nessa relacao, destaca-se a proposicao de educacao dialégica coerente
com a perspectiva de que os saberes comunitarios agregam e metabolizam préaticas
cotidianas, que oriundas de diferentes tradigdes socioculturais se tornam interlocutoras
nas aprendizagens identitarias do grupo. Nesta pesquisa, o vinculo com a ancestralidade
toma: a centralidade da constelacdo umbandista e as relagdes de matricentralidade;
coletividade; senioridade e religiosidade que formam a orientacdo circular na construgao
formativa do aprendiz (médium).

A ancestralidade, entdo, esta no cerne da concepcao de universo e da constelacéo
de aprendizagem no terreiro, ela permeia todos os seres que compdem esse universo. Se
a ancestralidade é a expressdo do sagrado, este sagrado manifesta-se através da forca

vital. Essa perspectiva apresenta a ideia de que existem forgas que ligam o mundo e o
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universo como um todo em todas as instancias da vida. Afinal, as sociedades africanas
antigas eram majoritariamente baseadas na genealogia e nas linhagens de familia. Isso,
acontece com uma maior importancia aos ancidos, que eram os descendentes mais
proximos dos ancestrais (DIOP, 2014). Esses ancides dentro do terreiro também séo
respeitados pela senioridade e legitimados pela bagagem de experiéncia.

Os filhos de santo com o tempo de aprendizagem s&o ensinados que tem
compromisso para com as divindades, especialmente com aquela de sua origem. Um
filho de lemanja, por exemplo: tem que tratar com carinho o seu Santo, dando-lhe as
comidas que ele gosta, as flores de sua preferéncia. Da mesma forma, tem
responsabilidades com outros Orixas, deve satisfazé-los e lembra-los principalmente em

seu dia de festa, ou ainda por alguma necessidade especifica que o Orixa pode intervir;

Os processos de aprendizagens na Umbanda acontecem no grupo, nas giras de
desenvolvimento e trabalho, nos rituais consagrados, nas festas, nas obrigagdes e etc., a
dedicacdo e o comprometimento individual reflete no coletivo. Pois, 0 envolvimento
dos médiuns é observado cotidianamente pela mae de santo e suas entidades, pelo pai
oga e pela comunidade, pois se reflete no seu desenvolvimento, conexdo com as
entidades e orixas, logo com a sua ancestralidade. A aprendizagens dos mais novos se
conectam com a experiéncia dos mais velhos, em que a senioridade faz a mediacao
segura entre 0 que € permitido para o desenvolvimento da mediunidade e aquilo que nao
é. De modo que, as fronteiras garantem ao grupo a identidade de filhos de santo daquele
terreiro.

A apropriacdo e identificacdo com o espaco vivo do terreiro esté relacionado
com a hierarquia, 0s mais experientes inserem 0s mais novos na dindmica de
aprendizagem. Ao modo que as aprendizagens dos médiuns mais novos vao sendo
autorizadas pelo crivo da senioridade. Por esse motivo, 0 percurso de aprendizagem no
santo ganha o nome de desenvolvimento mediunico. Os ingressantes sdo denominados
de médiuns em desenvolvimento e serdo acompanhados na aprendizagem pelos médiuns
mais experientes, sobretudo, no aprendizado dos fundamentos do terreiro, regras de
convivéncia, conquista da confianca e respeito da mée de santo, pai oga e filhos de santo.

Na comunidade de terreiro circula comentarios como: “nossa o desenvolvimento
do médium tal estd indo rapido né?! Ou mesmo, “aquele médium estd sofrendo para
entrar na energia”, estes discursos chegam até as autoridades do terreiro e sdo

importantes para legitimar ou deslegitimar algumas decistes da mée de santo.
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Dentre as decisfes tomadas pela autoridade do terreiro ou suas entidades estdo
os cargos hierarquicos. As funcGes atribuidas aos graduados, médiuns com cargos,
acresce de acordo com a posi¢do que se ocupa, ou Seja, quanto maior o0 cargo, maior a
responsabilidade exigida pela mae de santo e observada pelo grupo

Esta relacdo de poder hierdrquica se relaciona com a confianca e cuidado
matricentral entre a comunidade de terreiro, entidades e orixas. Cuja producdo primeira
se d& pelo exercicio da cambonagem. Visto que, as entidades acompanham
assiduamente seus cambonos no seu desenvolvimento espiritual, que conta com as
aprendizagens dentro e fora do terreiro. A cada encontro as experiéncias ganham
significados através dos saberes ancestrais, algumas vezes o cambono pede conselhos
diretamente a entidade, outras vezes no proprio atendimento ha identificacdes do
médium com a vivéncia do assistido e a entidade se ocupa da orientacdo coletiva.

A participacao interessada, chamada pela mae de santo de comprometimento faz
a diferenca no aprendizado dentro do terreiro. A comecar pela organizacéo e limpeza do
terreiro, que corrobora na interagdo maior com 0 grupo e aproximagdo com o axé da
casa. Os médiuns mais experientes relatam que muitos integrantes da corrente aparecem
sO quando precisam de ajuda, chegam no inicio da gira e ao finalizar se dirigem as suas
residéncias. O pai pequeno L. lembra que nos dias de festa, por exemplo ha trabalho
para todos os médiuns, cambonos e mais antigos. Pois, € necessario limpar todos os
cantos da casa, fazer as firmezas, por isso a cozinha funciona a todo tempo para o
preparo das comidas de santo e ainda o barracdo é decorado em homenagem ao orixa
ou entidade especifica

As oportunidades da vivéncia participativa, implicam que pratica e
aprendizagem se retroalimentam nas constelacbes de aprendizagem, tendo como
ancoras a senioridade, espiritualidade, coletividade e matricentralidade para que tudo
saia do agrado de guias e orixas e fortaleca o vinculo com a ancestralidade, logo a
aprendizagem no terreiro.

Reiterando Dias (2011) a ancestralidade acessada na experiéncia coletiva no
terreiro é vista por outra dimensdo, que deixa de ser uma referéncia particularista a uma
ancestralidade familiar para se tornar uma ancestralidade étnica. Ancestralidade de uma
cultura e de um povo que parece sobreviver umbanda. Isto vem instrumentalizando seus
herdeiros contemporaneos com um repertorio capaz de enunciar e ancorar sentidos de
ser afro-brasileiro, ndo apenas uma media¢do entre o material e o espiritual. Mas,

sobretudo um senso de continuidade entre filiagdo ao passado e realidade presente, entre
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aquilo que constitui e enraiza no mundo humano (heranca e tradigdo) e aquilo que se
reconhece ser (identidade).

Assim sendo, enfatizamos que a importancia em vislumbrar esses valores na
vivéncia umbandista se encontra no destaque aos saberes tradicionais que lhe d&o forma,
mas que historicamente foram invisibilizados pela epistemologia eurocéntrica.
Reconhecer a complexidade do universo simbolico afro-brasileiro umbandista nos da
acesso a conhecimentos que descontroem o imaginario colonial racista sobre os

processos educativos para além dos escolarizados.
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