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|
A religiao do transe urbano

Este ensaio trata da expansdo das religiGes afro-brasileiras no
seu processo de transnacionalizagdo para a Europa e, mais par-
ticularmente, para Portugal, onde esse fenémeno se encontra in-
trinsecamente relacionado com a migrac¢ao, sobretudo a migracdo
feminina portuguesa. Sao as mulheres que se destacam como
maes-de-santo, assim como as iads nos terreiros. As migrantes do
inicio dos anos de 1950, ao retornarem as suas origens, trouxe-
ram consigo, na sua bagagem, o imaginario da Umbanda, e, em
seguida, o Candomblé.

As narracGes apresentadas neste trabalho correspondem a uma
dizia de anos de pesquisas sobre o processo de transnacionaliza-
¢do das religiGes luso-afro-brasileiras em Portugal. Essas pesquisas
tiveram infcio em 1995, intercalando momentos distintos. Primei-
ramente, perfodos de maiores intensidades, como o ano de 1998,
quando realizei um estudo de caso a partir da uma permanéncia
de trés meses em Portugal, resultando na publicacio de Uma Casa
Afro-Luso-Brasileira com Certeza, no ano 2000. Em seguida, perfo-
dos menos demorados, mas nio menos intensos. A cada estada
em Portugal, mantinha contacto com a comunidade do Terreiro
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Ogum Megg, situado na zona de Benfica, em Lisboa, e procurava
sempre novas comunidades. *

Vinculado ao Instituto de Ciéncias Sociais da Universidade de
Lisboa, como investigador visitante, nos anos 2005- 2007, contei
com todo o apoio daquela institui¢io para a realizacdo desse
novo trabalho de campo. Ali passei um ano, em intensa activida-
de, palmilhando cada regido portuguesa em busca de novas co-
munidades, ritualidades e performances correlatas. Dessa maneira,
pude constatar a emergéncia de grupos praticantes da Umbanda.

Finalmente, em 2007, cumprindo nova temporada em Portu-
gal, voltei a alguns terreiros, revendo os interlocutores e amigos
que fiz ao longo dos anos, tendo a satisfagdo de assistir a duas
novas performances a partir das quais penso ser possivel apresentar
algo de novo no processo de transnacionalizagio das religides
luso-afro-brasileiras em Portugal: o Tombo da Jurema e o en-
contro com uma personagem, o Marinheiro Agostinho, na Tenda
de Umbanda Pai Oxala, situada em Braga, e, assim, constatar a
construgio de um pantedo portugués. Na medida em que o
imaginario religioso se vai mesticando com crengas e praticas
existentes em Portugal, assim se vai concretizando o processo de
transnacionalizacido efectiva das religides luso-afro-brasileiras.

A releitura do material acumulado durante todo esse periodo
permite uma avaliacdo do campo das religides afro-brasileiras e
sua instalacdo em todo o territério portugués, o que me levou ao
titulo escolhido para o trabalho que ora apresento, Portugal em
Transe. Tal titulo remete para a permanéncia do fenémeno do
transe e suas diversas performances na Umbanda, no Candomblé, e
mesmo na fumaca da Jurema.

Na recomposi¢gio do campo religioso (Hervieu-Léger 1999;
2001) o p6s-25 de Abril, com a chamada «Revolugio dos Cra-
vosy, trouxe mudangas politicas e sociais profundas, e foram-se
se criando condices para a instalacio de novas religides [Mafra
2002], solapando assim a hegemonia do Catolicismo construido
a ferro e fogo. Contando com o apoio do regime salazarista

10



[Reis 2000], tal hegemonia tinha, no culto a Nossa Senhora de
Fatima, um de seus mais importantes icones.

Essa recomposicido tornou possivel a instalagio de comunida-
des de terreiros onde sdo realizadas as performances religiosas,
assim como também tornou possivel os atendimentos privados
a uma clientela em busca de decifragbes magico-religiosas para
a solucio das aflicbes do quotidiano em performances «anti-
communitasy, ao contrario da «ommunitas», tal como concebe Victor
Turner, onde as crencas particulares entre crentes sio menos
importantes que a crenga religiosa. Essa «communitasy, efémera,
sob o plano temporal, estende-se as praticas do quotidiano e ¢é
exterior a actividade da vida comum, embora os inspire (Turner
1978).

Apés um quarto de século, essas manifestagoes religiosas fa-
zem parte do universo social local como uma religido da
didspora, e estio em vias de se construir no campo religioso
portugués, a0 mesmo tempo que este vai reconstruindo as suas
proptias performance e tradigao.

A minha narrativa organiza-se a partir do que vi e vivi nesses
anos de pesquisas em Portugal, conforme os temas se foram
ampliando num constante desabrochar de novas situagbes. Essas
situagdes fazem parte daquele tipo de pesquisa de campo no qual
o investigador se deixa convidar pela temética que o absorve.
Mas, ao mesmo tempo, procurei, dentro das possibilidades ine-
rentes ao dialogo das subjectividades, distanciar-me criticamente.

Penso, assim, ser importante, num primeiro momento, reto-
mar a discussio em torno do processo de sistematizagio da
Umbanda no Rio de Janeiro e sua difusdo em todo o Brasil, para,
postetiormente, tratar da sua transnacionalizacio para os paises
do Rio da Prata e, finalmente, a sua travessia do Atlintico e a
instalacio na Europa, particularmente em Portugal.

Em seguida, procuro discutir o lugar das mulheres nesse pro-
cesso de transnacionalizagdo e a multiplicagdo dessas religides em
outras comunidades em todo o Pafs. Abro espago para os dis-
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cursos dos proprios convertidos, com as transcrigbes aqui apre-
sentadas, procurando encontrar nas conversoes a explicagiao para
a adopgio de uma religido vinda de fora, a qual utiliza nas suas
performances a técnica da possessdao, desde sempre altamente estig-
matizada pela Igreja Catdlica, para entrar em contacto com o
sagrado; e que ira servir o transe as plausibilidades da vida quo-
tidiana. Como diz Peter Berger, «Embora o éxtase das situagdes
marginais seja um fenémeno da experiéncia individual, sociedades
ou grupos sociais inteiros podem, em tempo de crise, passar
colectivamente por tal situacio. Em outras palavras, ha aconteci-
mentos que, afectando sociedades ou grupos sociais inteiros,
proporcionam ameagas macigas a realidade previamente tomada
como 6bvia» (Berger 1988, 57).

Na perspectiva de Roger Bastide, o sagrado, fora do controlo
das instituicdes, «o sagrado selvagem», vai, tal como a propria
sociedade, em busca da criacdo de instituicGes onde possa
reinstituir o desregramento dessa manifestacio (Bastide 1975).
Como chamam a atencio Erwan Dianteill e Martha Swearingen,
«A possessao ¢ condicionada por desafios sociais de onde pode
dar conta e tem sempre efeitos incontestaveis para os individuos
e a colectividade onde se produz. Dito de outro modo, a pos-
sessio, 0 xamanismo, as artes divinatorias, nao sao bouches d’ombre
pelas quais se exprimiria ‘a poténcia do imaginario’, sdo praticas
sociais atravessadas pelo parentesco, pelo poder politico, pelas
relagoes entre sexos, pelos desafios econémicos, pelas relagoes de
dominacdo colonial, etc., de acordo com as sociedades. Isso nio
significa que o adivinho ou possuido seja apenas um agente pas-
sivo no espa¢o social. Bem pelo contrario, ele ¢ um operador
central, porque os seus actos e os seus discursos sdao recebidos
como se fossem de natureza extra-social. Estes tém, de facto,
uma influéncia muito maior daqueles percebidos como relativos,
por um homem comum, na condi¢do, certamente, de que sejam
coerentes com o sistema de crengas onde ocorrem. Por outras
palavras, a indeterminagdo que parece encontrar-se no fundamen-
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to da possessao ¢ a energia central da sua eficicia simbolica»
(Dianteill e & Swearingen 2003).

Num terceiro momento, recorro a descricdo etnografica de
performances rituais a fim de organizar uma tipologia dessas mani-
festagbes e suas «inter-ritualidades» (Kristeva 1969) com as prati-
cas do catolicismo portugués. Os terreiros aqui relacionados fo-
ram todos visitados, tendo assistido as performances quando
participei nos rituais fechados e nas giras publicas (Cazeneuve,
1978).

Esclarego que, a exemplo de Victor Turner, no ritual, uma
performance, além de um acto performativo de linguagem (tal
como pensa Austin 1991), actua também como um jogo. Fre-
quentemente, o teatro foi estudado nessa perspectiva, como o fez
Jean Duvignaud, ou seja, como uma performance ritual do actor,
em que o jogo dos comediantes em cena correspondetia ao dos
participantes no ritual e a ac¢do dramatizada com o objectivo de
ser mais significativa (Duvignaud 1976). Esses rituais visam muito
mais exercer um trabalho sobre as representacGes sociais, com as
quais o individuo interage com os outros. O autor de The
Anthropology of Performance, refere-se a «géneros performativos» e a
«géneros limindides» quando aborda fenémenos como o Carna-
val, o teatro, a Umbanda, o cinema. Trata-se de actividades que
tem em comum o facto de oferecerem a sociedade um espaco
e um tempo liminar e limindide a fim de lhe permitir por em
cena «dramas sociais» e efectuar um trabalho de reflexdo (Turner
1987).

A margem da escrita de Turner, com a atengio voltada para
os sons, John C. Dawsey faz uma exegese sobre a antropologia
da performance, cujo campo pode ser lido como um manusctito
estranho e desbotado. Na compreensdo de Victor Turner as
sociedades brincam com o perigo, suscitando efeitos de paralisia
em relagio ao curso da vida quotidiana. E vai-se voltar, por
momentos, a suspensio de papéis. Por outras palavras, e por
efeito momentaneo de suspensdo de papéis, assiste-se a interrup-
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¢do do teatro da vida quotidiana. E em momentos como este
— communitas — que as pessoas se podem ver, frente a frente, como
membros de um mesmo tecido social. Dai a importiancia dos
dramas sociais e dos rituais que promovem, através de rupturas
socialmente estabelecidas, ou delas despontam como expressoes
de uma acgio reparadora. «As expetiéncias de liminaridade po-
dem suscitar efeitos de estranhamento em relacdo ao quotidiano.
Enquanto expressGes de experiéncias desse tipo, as performances
rituais e estéticas provocam mais do que um simples espelhamen-
to do real. Instaura-se, nesses momentos, um modo subjuntivo
(‘como se’) de situar-se em relagdo ao mundo, provocando
fissuras, iluminando as dimensdes de ficgao do real — f(f)iccionando-
-0, poder-se-ia dizer — revelando a sua inacababilidade e subver-
tendo os efeitos de realidade de um mundo visto no modo
indicativo, ndo como paisagem movente, carregada de possibili-
dades, mas simplesmente como é. A performance ndo produz um
mero espelhamento. A subjectividade, que caracteriza um estado
performativo, surge como efeito de um espelho magico»
(Dawsey 2006, 130).

O teatro da possessio ¢, por exceléncia, o local da performance,
como mostrou Michel Leiris em Lz possession et ses aspects thédtranx
cheg les éthiopiens de Gondar (1958). Através da performance revela-se
o contido ou omitido. Turner (1982) descreve os momentos que
constituem o processo de cada experiéncia vivida: a nivel da
percepeio, algo pode ser sentido de forma mais intensa que nos
comportamentos de rotina ou repetitivos; de maneira arguta,
imagens da experiéncia do passado sdo evocadas e delineadas;
emogdes associadas aos eventos do passado sdo revividas; o
passado articula-se com o presente, tornando possivel desvendar
a construcdo do significado. A performance é o momento da ex-
pressio e completa uma experiéncia.

Recordo a quantidade de nanquim gasto na discussdo sobre
o transe € a possessdo, porém, Vejo O transe como uma ruptura
relacionada com a performance da possessdao. A performance é sempre
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constitutiva da forma. Ela rege, simultaneamente, o tempo, o
lugar, a finalidade da transmisséo, a acgdo do agente e a resposta
do publico — importando para a comunicagio, engendra o con-
texto real, determinando o seu alcance. O transe e a possessdo
codificam formas nido verbais da performance e promovem
abertamente a sua eficacia. A performance implica competéncia, quer
dizer, saber-ser, um saber que implica e comanda uma presenca e
uma conduta, «um Dasein comportando coordenadas
espaciotemporais e fisiopsiquicas concretas, uma ordem de valores
encarnada em um corpo vivon (Zumtor 1987, 36). A performance
revela as condigSes de expressdo, de percepgao e designa um acto
de comunicag¢do enquanto tal (Austin 1991; Zumthor 1987; Dupont
1998.; Chartier 1995; Turner 1978 e 1987; Dewey 1993; Dawsey
2000).

A palavra performance, derivada do francés arcaico parfonrni, que
significa «realizar inteiramente», é constitutiva da forma. Uma mani-
festagdo cultural ludica, ndo importando a ordem - rito, danga,
canto —, ¢ a competéncia, o saber ser. Neste trabalho, delego na
escrita a oralidade performativa dos didlogos estabelecidos no
campo, tal como a prépria performance ritual. Do texto foram
retiradas as repeticdes e introduzi alguns pronomes que a repro-
dugio escrita torna necessarios.

Ento, toda essa esctita é uma narracdo cuja urdidura inclui
varias vozes: a do autor, mas, principalmente, a voz de todos
aqueles que dizem e fazem as religides luso-afro-brasileiras em
Portugal, aos quais este trabalho é dedicado, e cujo mérito lhes é
devido, pela paciéncia e pela gentileza com que trataram o inves-
tigador, mesmo sendo minha a responsabilidade pela compreen-
sao de que o texto faz aqui testemunho.

Tenho, assim, em conta a perspectiva das relagdes dialdgicas,
tal como as pensa Bakhtine. Essas relacbes manifestam-se no
espaco da enunciagio, uma vez que «todas as palavras e formas
que povoam a linguagem sio vozes sociais e historicas, que lhe
dao determinadas significagdes concretas [...] em um sistema
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estilistico harmonioso». Assim, para Bakhtine, a lingua, ndo sendo
um sistema abstracto de normas, harmoniza-se em conjunto,
sendo, isso sim, uma opinido plurilingue concreta sobre o mundo.
(Bakhtine 1988).

Analisando os procedimentos de criagio da linguagem no
romance, Bakhtine, além dos didlogos puros, aponta a inter-rela-
¢do dialogizada e a hibridizacdo. Esta dltima ¢ considerada a
amalgama de duas linguagens e uma das modalidades mais sig-
nificativas no processo de transformacdo das linguagens. O seu
objecto, a representacio literiria da linguagem, funde dois enun-
ciados potenciais. A hibridizagao dialogizada aponta um sistema
de fusio de horizontes que procura esclarecer uma linguagem
com a ajuda de outra e, dessa forma, construir uma imagem viva
dessa nova linguagem. Desse modo, a dialogia estabelecida entre
o observado e o observador torna possivel essa hibridizacio,
permitindo, assim, uma amaélgama das duas linguagens, revelando
a rede de significagdes que lhe é constitutiva.

Quanto mais ampla e profundamente se aplicar na pesquisa de
campo o procedimento da hibridizacio (Bhabha 2002), com va-
rias linguagens e ndo apenas uma, ou seja, nio apenas a
monologia, tanto mais objectiva se torna a propria lingua que
representa, tanto mais se aclara e transforma a linguagem da
pesquisa, construindo-se assim a estilizacdo como a forma mais
caracteristica de dialogagdo interna. Bakhtine sublinha que a cons-
ciéncia linguistica, iluminadora da recriagdo, estabelece, para o
estilo recriado, importincia e significagdo novas. A linguagem
estilizada aparece com ressonancias peculiares: alguns elementos
sdo destacados, outros, deixados a sombra (Bakhtine 1988).

Assim, «lendo» as narrativas transculturais luso-afro-brasileiras
a partir da 6ptica bakhtiniana, apresento a petspectiva da lingua
do observado e do obsetvador como uma construcio dialégica
muito especial, em que o discurso que representa estabelece uma
relagio de desmascaramento em relagido ao discurso representa-
do. Entre as duas linguas, encontram-se as mais variadas formas
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de linguagens determinadas por inter-relagées, desejos verbais e
discursivos que se encontram nos enunciados.

Como sublinha Bakhtine, o didlogo das linguagens ndo é so-
mente o didlogo das forcas sociais na estatica das suas coexistén-
cias, mas ¢é também o didlogo dos tempos, das épocas, dos dias,
daquilo que morre, vive, nasce. Aqui a coexisténcia e o vir a ser
fundem-se, conjuntamente, na unidade concreta e indissoltvel de
uma diversidade contraditéria e de linguagens diversas, hibridiza-
das. Nesta perspectiva sdo traduzidos os diversos dialogos que
tecem as natracdes aqui enunciadas.

As manifestacOes religiosas de matrizes africanas no Brasil, as
quais atravessaram todo o longo processo da diaspora dos povos
de Africa — embora utlizando a mascara do catolicismo senhorial,
da coisificagdo da escravatura, dos quilombos e da outorga da sua
liberdade, em 1888, da sua desclassificacio social e concentragao,
principalmente, nos centros urbanos — mantém-se até hoje nos
terreiros de Candomblé da Bahia, do Rio de Janeiro, de Sdo Paulo,
do Recife, nos Batuques Gatchos, nos Tambores de Sdo Luis e de
outras regides do Pafs. Terfamos, até ao final do século XIX, a
memotia social (Connerton 1993) negra, distinta da elite senhorial
brasileira, como mostraram Nina Rodrigues (1976), Artur Ramos
(1934), Gilberto Freyre (1974) e outros ainda, a exemplo de Roger
Bastide (1975) e Pierre Verger (1997).

No momento em que ocorre o fim da escravatura e, por
conseguinte, o processo de desclassificacio dos negros, acelera-se
o processo de mutacio da meméria social que hoje poderia ser
chamada de luso-afro-brasileira. O elemento negro, entdo disper-
so na sociedade dos brancos, ou oficial, vai perder, principalmen-
te, 0 seu pantedo original e assimilar a cultura religiosa dos bran-
cos pobres e dos caboclos. Motre, pelo branqueamento, o
«feiticeiro negron, nas palavras de Renato Ortiz (1977).

Os que estudaram a Umbanda «estdo de acordo em descrevé-
-la como uma nova religido surgida no comego do século XX,
com a implantacio e a consolida¢do de uma sociedade urbana
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industrial e de classes». Alguns autores (Brown 1985) chegam a
localizar, em Niterdi, o primeiro terreiro — transferido, em 1927,
para o centro do Rio de Janeiro — cujo objectivo era fundar uma
religido chamada Umbanda. A partir dai, e até 1940, aparecerio
outros dez terreiros que formardo o centro de irradiacio da
religido. Esta assume um caracter de movimento religioso, quan-
do da realizagdo do Primeiro Congresso «Umbandista», em 1941.
Segundo Renato Ortiz, «do ponto de vista da organizacio, essa
reunido de intelectuais é da maior importancia, pois é desse nu-
cleo que sairdo as primeiras directrizes da sistematizacdo e da
instituicdo da religido» (1977, 44). Na mesma perspectiva, Brown
sublinha a participagdo das camadas médias durante o petiodo da
formacao, e o seu esforgo organizado para criar uma nova reli-
gido, neste caso, uma modificagdo de formas religiosas ja existen-
tes, a macumba do Rio de Janeiro, o espiritismo de Allan Kardec
e o catolicismo brasileiro (Brown 1985, 31-43, passin). Estudos
mais recentes, como os de Liana Trindade (1986), Pordeus Jr.
(1988), Giobelina Brumana e Gonzalez Martinez (1991), Reginal-
do Prandi (1995), Wagner Gongalves (2000), Erwan Dianteill
(2008), convergem sobre essa mesma perspectiva da sistematiza-
¢do e instituicdo da religido.

Como chamam a atencdo Roger Bastide (1975), Diana Brown
(1985), Renato Ortiz (1977), a criagdo da Umbanda é um proces-
so puramente sociolégico, e obedece as mutagdes por que passa
a sociedade brasileira, num contexto no qual classe média comega
a tornar-se nitida, uma vez que o advento da Republica favorece
uma maior urbanizagio e industrializagdo. A partir de 1930, tem-
se como certo pela maioria dos estudiosos que essas aludidas
transformacdes — urbanizagio/industrializagdio — passam a ser
uma politica deliberada do governo centralizador. E é nesse
momento também que ocorre a cristalizacio dos novos cultos
que se vinham desenvolvendo, lenta mas seguramente, em detti-
mento da anterior tradigdo negra. Esse periodo é fértil em apro-
priagdes das manifestagGes culturais das camadas subalternas por
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parte da elite dominante, como no caso especifico do samba e
do futebol. :

Em todo o Brasil, nesse periodo de codificagido, a Umbanda
e as outras religides que utilizavam a possessio eram um caso de
policia. No Ceara, até meados de 1950, a Umbanda foi uma
presenga constante nos noticiarios policiais. Obrigadas a regista-
rem-se nas esquadras da policia as suas praticantes ficavam 2
mercé do pagamento de «taxas de protecio» e de extorsoes.

O facto mais marcante da transformacao da consciéncia mitica
na Umbanda é a transformacio do Exu (Ortiz, Trindade,
Pordeus Jr.), até entdo elemento mediador indispensavel entre os
homens e os orixas, fundido de uma vez por todas com o
demoénio do catolicismo da Contra-Reforma e a grande varieda-
de de novos papéis que a ele passam a ser atribuidos. O Exu
perde o seu caracter de divindade primordial — na cultura Fon e
Yoruba, e ainda manifesta no Candomblé — enquanto regente das
comunicagdes nos planos verticais e horizontais, portador das
energias designadas de Axé, intercessor dos desejos do ser huma-
no junto dos orixas, para se tornar entdo numa divindade diabé-
lica, o senhor da magia negra. Exu perde assim a sua ambigui-
dade, multipla e contraditéria, que o torna impossivel de
adjectivacio, de classificagdo, sem que se lhe contraponha exacta-
mente uma outra. Uma vez colocada nesse registo «diabolizado,
essa divindade perde a sua caracteristica de ser peculiar, pendular,
20 mesmo tempo capaz de provocar disputa entre os homens e
agindo favoravelmente, servil e devoto, quando deles recebe as
homenagens e as oferendas (Pordeus Jr. 1988).

Intercessor dos homens e dos orixas nas projec¢oes miticas do
imaginario e dos desejos dos grupos sociais, encarregando-se de
operagoes violadoras por conta do grupo, ao qual fornece o
conhecimento e os talismis, objectos de culto e de ritos, o Exu
¢ portador do Axé que assegura a dinidmica da propria existéncia.
Em trabalhos anteriores, demonstrei possuir o Exu, na Umbanda
no Brasil, o papel de um «heréi civilizador», em resposta as de-
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mandas das aflicdes do quotidiano, um «Prometeu mal
acorrentadoy, e ndo mais o #zkster, como é categorizado classi-
camente no Candomblé. Vejo como sendo esta a principal
ressemantizacio sofrida na concepg¢io desse mito realizado ndo
somente quando da codifica¢io da Umbanda, mas, principal-
mente, pela praxis (Pordeus Jr. 1988; 2000). E, torno a ressaltar,
o papel agente do magico.

No Espiritismo de Umbanda, Exu foi reduzido, como outro-
ra o Negro no eito, a coisificacio, uma divindade diabdlica as-
sumindo aspectos diferentes segundo os trabalhos a que preside:
acorrentado, na hierarquia da senzala da Kimbanda, reflexo, no
espelho da Umbanda, transformado em Exu Tranca-Ruas, para
trancar/abrir os caminhos; Exu Sete Encruzilhadas, que exige dos
pais-de-santo despachos nos cruzamentos das ruas; Exu Zé
Pilintra, muita cachaca e palavroes do nosso malandro/Macunai-
ma (Pordeus Jr. 1988). Enfim, reduzido a manipulacées indivi-
duais em detrimento de um empreendimento de cunho social,
perde o seu caracter religioso e assume uma persona puramente
magica. Em Portugal, essas recorréncias ao Exu sao muito nega-
das pelas mies e pais-de-santo e os rituais, na sua maioria, ficam
restritos 2 comunidade, a participacdo da clientela, e ocorrem
aquando de algum trabalho especifico. Um olhar mais agucado
consegue identificar «ebés» em alguns locais ermos, como na
mata de Sintra, na costa que conduz a Cascais, e mesmo por tras
da Igreja do Senhor da Pedra, onde tive a oportunidade de
assistir 2 distdncia a2 um trabalho 2 beira-mar, como relato mais
adiante.

No processo histérico a que aludimos, nio sio somente a
mitologia africana e o papel do Exu que sofrerao reinterpretagdes.
E a propria religiio que serd reinterpretada, transformada em
magia, contra a individua¢do da modernizagdo e a magia curativa
para cuidar dos males do quotidiano. O Negro assimilard nas
suas praticas magicas a concepgdo mitica dos brancos pobres, ou
seja, o Catolicismo tal como é praticado fora dos cinones rigidos
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da Igreja Catdlica, e assimilara ainda crencgas e praticas dos cabo-
clos, ou do Indio destribalizado, anémico. Porém, se num pri-
meiro momento houve uma ruptura, a saber, a macumba carioca,
num segundo momento, passa a haver um processo de reorga-
nizagio promovido pelos grupos interessados na manipulagio
dessas crengas e, o que é mais importante em nosso entender, a
manipulagdo dos grupos de culto, ndo somente no Rio de Janei-
ro, mas agora nacionalmente.

Os deuses reflectem o mundo do quotidiano e, se Durkheim
esta correcto ao dizer que Deus é a sociedade, as representagdes
construidas na Umbanda, especialmente no que diz respeito ao
Exu, vio estar associadas a categorias sociais que nao encontra-
vam espaco no mundo do trabalho, os desclassificados, com seus
malandros e prostitutas.

Autonomizando-se «Umbanda Branca», «Linha Brancar,
«Umbanda Pura», «Espiritismo de Umbanda», o Branco encontra
O seu espago nesse pantedo, colocando o Negro no seu devido
lugar. O Preto-Velho, exaurido pela escravidao, é evocado para
trabalhar na pritica da caridade. E o Caboclo-Indio é a persona-
gem da ideologia nacionalista: livre, guerreiro e nunca escravizado,
representado assim nos nossos carnavais. Enquanto isso, o Bran-
co segue a ideologia kardecista, a reencarnagdo e a evolugio as-
cendente dos espititos. Desse modo, temos a constituicao de uma
religido autenticamente brasileira, com as praticas religiosas das
trés bases culturais formadoras da nacionalidade: indigena, africa-
na e aquela do Catolicismo, numa perspectiva espirita kardecista.
Trata-se da prépria ideologia da nacionalidade fundada no final
do século XIX, como podemos acompanhar na literatura e na
musica.

Com o fim do Estado Novo e a redemocratizacio brasileira,
a Umbanda toma, a partit de 1945, um impulso e desenvolve-
-se, rapidamente, com as caracteristicas de um movimento reli-
gioso nacional. Os terreiros multiplicam-se em todo o Pafs. As
Federagbes sio criadas para conferir protecgio legal aos terreiros
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afiliados e codificar a doutrina e o conjunto dos ritos, eliminar os
tracos «impuros» e por em relevo os aspectos filoséficos e mis-
ticos. Com essa finalidade sdo criados programas de radio e
publicados os primeiros jornais. Ja em 1947, o Jornal da Umbanda
circulava com o objetivo de divulgar a doutrina e os ritos, ten-
tando uniformiza-los. Nao bastava que os terreiros comecassem
a utilizar o nome da religido, como uma fachada, era preciso
inscrevé-los na ordem e no progresso simbolizados pela nova
religido.

Entdo a Umbanda passou a utilizar os meios massivos — jor-
nais, livros, programas de radio — e foi sendo divulgada por todo
o Brasil, assumindo-se como a religido brasileira. Um aspecto
importante na difusdo dessa religido, no meu entender, € o de ndo
possuir um caracter dogmatico e nao pretender instituir-se como
Igreja. Outro aspecto relacionado com a ndo-dogmatizagao, o
qual deve ser realcado, encontra-se na capacidade de a Umbanda
antropofagizar as crencas e praticas religiosas existentes nos locais
onde se instala, integrando-as nas suas performances, como veremos
mais adiante. Vale ainda a pena ressaltar a publicacdo de milhares
de livros, com doutrinas, pontos cantados, receitas de oferendas,
vindo a tornar-se uma «religido de livro» (Pordeus Jr. 1988).

Se, na década de 1960, a Umbanda se consolida no seu pro-
cesso de divulgacdo no territério brasileiro, antropofagizando a
diversidade das praticas e crengas onde se instala, passa entdo por
um novo processo, o da transnacionalidade para a América La-
tina, mais especificamente, para os paises do Rio da Prata: Argen-
tina e Uruguai (Frigério 1999; Oro 1994). Na década de 70, essa
religido atravessou o Atlantico, veio para Portugal (Pordeus ]Jr.
1997; 2000) e hoje encontra-se em Espanha, na Bélgica, na Italia,
na Franca, na Alemanha e nos Estados Unidos. Uma das expli-
cagOes para a expansio das religiGes luso-afro-brasileiras é o facto
de os seus rituais magicos superarem, em muito, a dimensio
religiosa, caracteristica que, de uma certa forma, explicaria a sua
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expansio e o seu sucesso no mercado religioso. Penso poder
reflectir sobre o papel do transe e da possessao nessas religides,
como notei acima, pois a possessio seria condicionada pelos
desafios sociais do contexto no qual esse fenémeno pode ocorrer
(Bastide 1974).

Penso que a nogdo de transnacionalidade, compreendida em
termos de produ¢do e de representagdo, da conta da questdo
relativa a presenca das religides afro-brasileiras em Portugal.
Tomada em sentido estrito, a transnacionalidade designa a adop-
cdo generalizada de formas culturais em monvance. O dominio
religioso ¢é, por exceléncia, adepto do transnacional. A transferén-
cia entre comunidades, seja qual for a relacio de dominagao, nao
ocorre num unico sentido. As proprias relagdes sociais modifi-
cam-se pela ac¢do da transnacionalidade. A sua particularidade é
apontar para a relacdo entre territérios e os diferentes arranjos
socioculturais que otrientam as maneiras COmMO as Pessoas repre-
sentam a sua pertenca a essas unidades.

Neste sentido, os elementos passam de uma a outra cultura,
logo, podem existir nas duas culturas simultaneamente. Esses ele-
mentos podem ainda estender-se num sentido bem mais amplo,
como designando vias de passagem e permitindo o fenémeno de
uma terceira via, ou seja, uma hibridizacio da produ¢io de com-
ponentes culturais: uma terceira entidade, em constante recompo-
sicao. Essa deve, portanto, ser a via a seguir na leitura das narrativas
aqui transcritas. Elas constituem essa constante recomposi¢ao, apa-
recendo, frequentemente, um «entre-dois» das culturas, intersticios
presentes das sociedades coloniais e pds-coloniais (Bastos 2001;
Bastos ef /. 2002; Bhabha 2002; Nouss 2002).

A transnacionalizacio religiosa tem sido tratada na bibliografia
muito mais pelo fenémeno em si do que pelas especificidades das
praticas e técnicas de relagdo dos seus conversos com o sagrado,
principalmente por serem as religides de matrizes brasileiras que
utilizam a técnica do transe pelos convertidos para entrar em
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contacto com o numinoso aquelas que entraram nesse processo,
como pode ser visto na Argentina, no Uruguai e em Portugal.

Vale a pena lembrar a Santetia e o Palo Monte (Cabrera 1995),
tendo entrado em processo de transnacionalizagdo, principalmen-
te para os Estados Unidos apds a revolucio em Cuba, porém,
nesse caso especifico, entrando o factor do exilio de um nimero
relevante da populagdo. Penso na Igreja Universal do Reino de
Deus, globalizada, inclusive em Portugal, ainda em outras igrejas
neopentecostais, na América Latina, em Africa e na Europa. Entre
outras questoes relevantes, no meu entender, desse processo, es-
taria a busca dos seus convertidos pela propria vivéncia radical da
possessao.

Uma perspectiva possivel é pensar que essas religiGes trazem
na sua efervescéncia o caracter de festa, de ruptura com o quo-
tidiano. As festas ocupam um espago central no curso da vida
social, onde operam como uma valvula de escape, onde os ex-
cessos sao a regra principal, por oposicdo ao quotidiano. Ha uma
ruptura provocada pela festa como um espaco de dispéndio, do
ladico, da subversdo, geradora de cortes, de subversio de codi-
gos sociais, deixando as inquietagdes geradoras de mudangas
sociais, tal como ensina Jean Duvignaud no livro Fétes et civilisations
(1973). Na festa do transe vamos encontrar o desregramento, o
hibrido, um espac¢o outro, onde actores e espectadores represen-
tam papéis previamente definidos e sem consequéncias sociais
posteriores. A festa provocada pelo transe envolve todos os
participantes, confrontados com a poténcia destrutiva e criativa,
situando-os num outro universo, onde a existéncia quotidiana é
subvertida (zbidem). Entdo, por que razdo essas religides desabro-
cham no contexto de sociedades que se encontram em processo
de mudanca radical, de ruptura com um passado onde o novo
ainda ndo se encontra plenamente estabelecido? As pessoas, nio
encontrando abrigo institucional para a sua visio de sagrado,
peregrinam em busca de novas instituigdes que lhes oferegam
formas outras de entrar em contacto com o numinoso? Michel
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De Certeau (1970) afirma que o fenémeno subjaz nas sociedades,
e, em momentos de crise, a possessdo emerge das profundezas.

Chamo a atengdo para o facto de os praticantes dessas reli-
gibes serem, em sua maioria, autoctones desses paises. Em Por-
tugal, nos terreiros que frequentei, sdo raros os convertidos bra-
sileiros, embora se saiba do aporte migratério dessa
nacionalidade. Encontrei uma brasileira como mae-de-santo e
dois pais-de-santo brasileiros, um deles migrado de Madrid e no
seu terreiro toda uma familia angolana — mée e duas filhas, ini-
ciadas no Candomblé e na Jurema. Vale a pena destacar o facto
de o Brasil se ter tornado a matriz onde se vdo buscar as inspi-
racGes desse imaginario religioso. Assim um «transatlantismo» de
interpretagoes e reivindicacGes é estabelecido. O Brasil sera evo-
cado como um pélo de peregrinagio para aqueles que deman-
dam a «pureza religiosa» (principalmente as cidades do Rio de
Janeiro, de Séo Paulo, de Salvador), da mesma maneira que, no
Brasil, o pélo mitico é a Africa. Ao mesmo tempo, podem ser
observados elementos que reivindicam a dimensao lusitana dessa
religiosidade, como veremos ao tratar da descricdo da performance
e do didlogo estabelecido no momento da incorporagio do
«Marinheiro Agostinho», bem como em outros eventos localiza-
dos no trabalho de campo.

As mudangas por que passa Portugal, pés 25 de Abril, e o
processo de transnacionalizacio das religides luso-afro-brasileiras
trouxeram, em suas praticas, as técnicas do transe e da possessio,
proporcionando a domesticacio do desejo ao «wagrado selvagenm
(Bastide 1975). Instituiu-se uma nova forma de entrar em contacto
com uma outra dimensio do sagrado, que as instituicdes religiosas
existentes nio mais tiveram a capacidade de domesticar, e de res-
ponder as necessidades individuais desabrochadas em todo o pro-
cesso de urbanizagio pelo qual o Pais passou nos ultimos trinta e
cinco anos, com o corolario de pertenca 2 Comunidade Europeia.
De um modo geral, as quest3es relativas as identidades religiosas
s3ao bastante intrigantes e desafiadoras para os investigadores das
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Ciencias Sociais, pois delas emergem outras questoes que afectam
a politica, a histéria, a filosofia, a sociologia e a antropologia.

A crise da modernidade dilui as fronteiras, abre os hotizontes
para repensar a tradicdo, a memoria e a cultura. Procurei ouvir as
vozes dessas mutagGes € as suas consequéncias sobre uma socie-
dade estruturada em classes, regida pela mesticagem (Freyre
1974) e pelo hibridismo cultural (Bhabha 2002) manifestos na
recomposicio do campo religioso, mais especificamente, nas re-
ligides afro-brasileiras que utilizam, por parte dos seus fiéis, como
técnica de comunica¢do com o sagrado, a possessio das perso-
nagens que compoem O Seu panteao.

A identidade é um sistema de representacdo, sentimentos e
estratégias organizados para defesa conservadora do seu objecto,
mas também para seu controlo e mobilizacao, a sua mobilidade
idealizada. E um sistema estruturado, diferenciado, por um lado,
ancorado a0 mesmo tempo numa mobilidade passada, nas suas
raizes, nas suas permanéncias. Por outro, ancorado em condutas
actuais, em projectos ideais e em valores, como refere Stuart Hall
(2003) na discussdo da identidade cultural na pés-modernidade.
A identidade actua na coordenacio das multiplicidades associadas
as pessoas ou a0s grupos. Todas essas questoes remetem para a
dimensio individual dos actores sociais.

A migracido, o deslocamento e a passagem desses actores
sociais para os diferentes grupos religiosos e desses para o indi-
vidual é por mim considerado o cetne das questdes para as quais
as Ciéncias Sociais tém procurado respostas ao longo do tempo.
Penso ser necessirio levar em conta a fluidez desses actores, os
seus deslocamentos em direcgio aos imaginarios religiosos que
assimilam novas adesdes em busca de uma perten¢a outra, em
busca de novos valores, nessa proliferacio do religioso nas suas
performances rituais, demonstrando uma necessidade ritualista nio
encontrada noutros campos sociais, como reclamam os meus
informantes luso-afro-brasileiros.

26



Nesse sentido, diversas performances concorrem com as suas
técnicas para a mobilizacdo sensorial dos adeptos, encorajando a
sua expressividade. A experiéncia religiosa e a efervescéncia pre-
param assim os seus membros para a recep¢io € a incorporacio
de um sistema de significados, catalisando a interac¢do entre os
adeptos de forma a construir e disciplinar uma identidade comu-
nitaria dentro dos valores dessas novas religides.

Aquando da minha estada em Lisboa, em 1998, tornei-me
um avido leitor dos anuncios das rubricas «ciéncias ocultasy dos
jornais, principalmente do Correio da Manha, pois eram para mim
veiculos de representacbes de oferta de servicos mégicos e reli-
giosos utilizados pela populacio. Continuei a fazé-lo, na minha
segunda estada, e percebo que a oferta permanece a mesma para
todo o Pafs. H4 uma constante presenca de mies e pais-de-santo
brasileiros que vém a Portugal, por curta temporada, a fim de
atender a uma clientela, oferecendo os seus servicos nesses anun-
cios, numa performance «anticommunitasy. Sublinhe-se que essas
performances individualizadas perdem o seu caracter social, assumin-
do uma perspectiva estritamente magico-religiosa.

A oferta desses servicos magico-religiosos na imprensa faz
desmoronar a ideia de que teria havido, no meio urbano, um
processo de abandono de praticas consideradas arcaicas e tradi-
cionais da vida alded, de um mundo rural que ja nio existe. As
ofertas desses servicos de mediacio magica cobrem um leque de
necessidades do quotidiano, tais como a abertura de caminhos
financeiros, negdcios, politica, trabalho, problemas sentimentais,
atendimento a grupos homoeréticos e da diversidade sexual, amar-
ragoes, problemas sexuais, impoténcia, entes falecidos, doencas
espirituais, desfazimento de bruxedos da intrusa, inveja, mau-olha-
do, dependéncia do tabaco e do dlcool. Sao servigos oferecidos
por profissionais, como médiuns africanos, autoproclamados pro-
fessores, videntes, astrélogos, cartomantes, bruxos, pais e maes-
-de-santo, recém-chegados do Brasil. Tudo isso teria levado o
grupo sacerdotal e os padres do Santuirio de Nossa Senhora
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Aparecida, em Lisboa, a oferecer os seus servicos de exorcismo
para a resolucdo de todos os problemas espirituais, disputando
um mercado que eles, por experiéncia prépria, sempre conhece-
ram muito bem. Assim, todos assumem as performances «anti-
communitas» de que venho falando. Seria entio algo relacionado
com a Nova Era, o individualismo religioso, como explica Moisés
Espirito Santo? «Ha uma mudanga religiosa entre nds, portanto,
que é a passagem da religido colectivista das aldeias para uma
religido limitada, individual, entendida na consciéncia de cada um.
Isso é muito visivel nas praticas religiosas. Ninguém acredita ou
muito pouca gente acredita que para se salvar tenha que se bap-
tizar ou tenha de passar pelos sacramentos da Igreja Catdlica. As
pessoas perderam essa ideia, mas niao perderam a nogio da re-
ligiao com Deus. Isso é o que eu chamo de a ‘Nova Era’, uma
relagdo perfeitamente individual criada por cada um em sua re-
lagdo com Deus» (Espirito Santo 2006).

No entanto, essa questio sobre o individualismo religioso
responde, no meu entender, as questdes relativas as performances
«anticommunitas», mas nao as «ommunitasy dos terreiros luso-afro-
-brasileiros, que se encontram distribuidos em todo o territério
portugués e noutros paises da Europa, como antecipei.
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2
Maes-de-santo em Lisboa:
a tradicao feminina

A hegemonia feminina na lideranga nos terreiros das religides
afro-brasileiras tem sido largamente tratada pelas Ciéncias Sociais.
As explicagbes sio multiplas e diversificadas. O género feminino
ocupa uma posicao de destaque entre o povo-de-santo, sendo as
chefias de centro, na sua maiotia, pertencentes as mulheres (27), a0
contrario do que se observa nas religides do Livro. Apesar de essa
lideranga ser publica e notéria, durante quase todo o século XX
essas mulheres e a religido foram estigmatizadas pelas elites e pelo
mundo institucional brasileiro (Tramonte 2001).

As narrativas dos meus informantes e a produgio antropolé-
gica portuguesa no que respeita as praticas tradicionais levam-me
a perceber que existia — e ainda existe — todo um campo fértil
nas praticas magico-religiosas. Nas aldeias e no mundo rural,
«curandeira e consoladoray, a bruxa é um recurso contra as doen-
¢as dos seres humanos e dos animais domésticos e contra os
infortanios do amor. Historicamente estigmatizadas, despertam
sentimentos ambiguos e sdo, as mais das vezes, discriminadas.
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Pierre Sanchis explica essa ambivaléncia como sendo intrinseca do
numinoso, simultaneamente temido e procurado, perigoso e pro-
tector, veneravel e impuro (Sanchis 1992).

Segundo Moisés Espirito Santo, a crenca nas «bruxas» é das
mais comuns a norte do Tejo. As mulheres com esse estigma
respondem a certos estereotipos. Vivem praticamente isoladas,
tem mais de 50 anos, sdo solteiras e ndo gostam de criangas.
A reputacao de «bruxa» parece ser ganha a partit do «parece
que...» e este, rapidamente, se transforma em crimes que, tam-
bém rapidamente, vao sendo exagerados e dos quais a vitima
nunca mais se liberta. Segundo o autor, a importancia delas da-
-se, sobretudo, pela fun¢do que desempenham nas comunidades
rurais. Segundo Espirito Santo, é sobre a «bruxa» que recaem as
frustracbes do grupo, nomeadamente, a inveja, a avareza e a
soberba (Espitito Santo 1999).

As praticas magico-religiosas das feiticeiras e bruxas portugue-
sas sd0 o que existe de mais proximo das praticas umbandistas
que se propoem ser solucdo para as afli¢oes, a inveja, o encosto
de espirito e o feitico dos seus consulentes. As bruxas e feiticeiras
sao designadas mulheres de «corpo aberto». Esta expressao servia
para nomear a praticante que afirmava curar por meio dos en-
sinamentos que lhes eram transmitidos pelos espiritos com os
quais elas mantinham contacto. Para Miguel Montenegro, «lLe
systeme thérapeutique des bruxos s’inscrit dans le contexte de la
culture populaire portugaise et il est indissociable, aussi bien, dans
ses pratiques que dans ses conceptions, de la réligion populaire et
du catholicisme portugais» (Montenegro 2005). As bruxas, através
da sua pratica, curavam as mais diversas doengas atribuidas a
influéncia de alguém por meio de um mau-olhado. As criangas
eram geralmente as mais vulneraveis. Homens e mulheres sofriam
o enfeiticamento em relagio a fertilidade, pratica designada de
ligamento. Dai o atributo de estigma (Goffman 1973; 1975),
provocando um profundo descrédito sobre a respeitabilidade da
pessoa que utiliza essas artes (Paiva 1992). José Sobral, no seu
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estudo sobre uma freguesia na Beira, conta como uma mulher na
aldeia era identificada como «bruxa», termo conotado com o
mal, traduzindo igualmente a prépria depreciacio oficial em que
era tida. Conduzindo as pessoas que a buscavam a fazerem-no
em segredo, a sua ac¢do era reivindicada porém como sendo
benéfica (Sobral 1999). Na minha pesquisa, o que encontrei de
mais fascinante, como uma circularidade hermenéutica das prati-
cas religiosas tradicionais, foi uma mae-de-santo que hoje somen-
te consulta através do jogo divinatorio de buzios, e que afirma
nao mais trabalhar com o Exu e té-lo substituido pelo mocho, o
qual era mantido numa gaiola no quarto dedicado a essa entidade.

Vale a pena lembrar Massimo Introvigne quando este chama
a atengdo para essa questio da pratica magico-religiosa que, se-
guindo os contornos da religido, responde ao desafio da modet-
nidade sob a forma de «novos movimentos religiosos». A feiti-
caria desloca-se, actualmente, sob a forma de «novos movimentos
magicos» e a bruxaria permanece como uma referéncia no meio
urbano contemporaneo (Introvigne 1994).

Essa questdo da pratica magico-religiosa estigmatizada desper-
tou-me desde logo a aten¢do quando entrei em contacto com os
praticantes do Espiritismo de Umbanda no Brasil, no final dos
anos de 1970. Como deixa perceber Virginia Albuquerque, mae-
-de-santo portuguesa, ao falar da pratica da Umbanda, aquando
do seu regresso do Brasil: «Fiquei muito feliz por nao ter sido
chamada de bruxa, entenderam que a Umbanda ndo era bruxaria,
era outra pratica» Embora hoje a presenca masculina (pais e
filhos-de-santo) na Umbanda de Portugal tenha aumentado, o
papel de dirigente e também de filhas-de-santo é preponderan-
temente feminino. As mulheres destacam-se na Umbanda portu-
guesa. O homem geralmente exerce o papel de ogan e toca os
atabaques. Conheci somente quatro pais-de-santo entre os
dezasseis terreiros portugueses com 0s quais mantive contacto
durante a minha investigagio. Pode chegar-se a conclusio das
razbes de Roger Bastide quando afirmava: «Pode dizer-se que
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uma das fungdes da possessio é modificar o estatuto social das
pessoas inferiorizadas pelas normas costumeiras» (Bastide 1972).
Podemos perceber a inversio do papel da mulher nos terreiros
portugueses, tal como se percebe no Brasil, onde elas assumem
a lideranca do casal, pelo menos nas praticas dos grupos religi-
osos. Por outro lado, as questdes de género niao foram a preo-
cupagdo central desta pesquisa, e seria importante que viessem a
ser estudadas posteriormente.

Com o objectivo de compreensio das peregrinagdes e conver-
sbes das pessoas que foram parte da pesquisa, passo agora a uma
etnografia dialdgica desse universo permeando-a com histérias de vida.

Fernanda e Georgete: as irma precursoras

A migracio feminina portuguesa encontra-se intrinsecamente
relacionada com o processo de transnacionalizagio da Umbanda
em Portugal. As irmids Fernanda e Georgete, portuguesas de
Santarém, imigraram para o Brasil na década de 1950. De familia
catolica, foram catequizadas, fizeram a primeira comunhio, mas,
sempre que chegavam 2 igreja, sentiam dores de cabeca, desmaia-
vam e 2 mae mandava uma senhora, a madrinha, fazer nelas uma
reza contra o quebranto, a inveja e os ciimes. As duas irmais
ficavam sempre doentes a0 mesmo tempo. Uma delas, aos 8
anos de idade, teve febre tiféide; a outra teve anginas. Recupera-
ram com uma promessa da mie ao Senhor dos Passos. Andaram
na escola até a 4.° classe e ainda estudaram um ano no «Ateneu»
(curso de comércio). Georgete foi trabalhar numa firma de rou-
pa, e a irma, Fernanda, na «Casa Veloson.

Depois da doenga comegaram a «ouvir ruidos» e a ter visoes
relacionadas com o imaginario catélico. Fernanda emigrou para
o Brasil em 1957 e Georgete em 1958. A primeira a viajar rece-
beu da madrinha uma «carta de chamada», pois, no tempo de
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Salazar, s6 era permitido sair com uma garantia de trabalho e
residéncia. Foi trabalhar como ama de uma crianca em
Copacabana, no Rio de Janeiro. Depois conseguiu emprego no
comércio, numa firma que tinha varias lojas, e foi trabalhar em
Ipanema, onde conheceu o St. José, que havia chegado ao Brasil
em 1952, e com quem se casou. Georgete casara-se, com 18
anos, ainda em Santarém. Foi Fernanda que escreveu a «carta de
chamada» para o cunhado, que trabalhava na construgio civil.
Quando Georgete chegou ao Brasil, as duas instalaram-se num
prédio, em Botafogo. Ai, encontravam-se com uma senhora que
lhes dizia que elas eram médiuns e estavam a passar por dificul-
dades de saude em consequéncia dos guias. Essa senhora tinha
um centro no préprio apartamento, no andar superior. As quar-
tas-feiras e aos sabados havia sessio e elas ouviam os pontos
cantados acompanhados potr palmas. O marido, Francisco, che-
gava a casa do trabalho, sentia-se mal, e Georgete comegou a
receber entidades. As vezes, quando estava a realizar algum tra-
balho doméstico, «safa do am e tinha depois conhecimento do
que tinha feito por intermédio da irma.

Um dia, estava a estender as fraldas do sobrinho no varal,
sentiu um puxao muito forte na saia e deu um grito. Isso acon-
teceu no dia 27 de Setembro, dia de Cosme e Damido. Subiu as
escadas e entrou no apartamento onde estava a decorrer uma
sessdo. Mal entrou, pediu uma prova e, entdo, caiu de imediato
no chio. «Vo» Teresa estava com o caboclo incorporado e este
disse que a deixasse no chio, que Georgete estava incorporada
com um caboclo. Em seguida, ela recebeu uma crianga, pois a
festa era delas. Isso ocotreu por volta de 1963.

Fernanda trabalhava como empregada de caixa numa loja, e,
no vidro que protegia o caixa do publico, como se fosse uma
televisao, via as entidades da Umbanda. No ano seguinte, no
mesmo dia 27 de Setembro, Fernanda recebeu também uma
crianca. O filho Fernando também via e dizia: «Tai a av6 a dar
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adeus» Estava a ver a preta-velha. Continuaram a frequentar o
centro da «Vo» Teresa. Ficaram a trabalhar, dando consulta na Vé
até 1968, altura em que voltaram a Portugal numa tentativa de
adaptacgdo. Os maridos ficaram no Rio de Janeiro. Permaneceram
em Portugal trés anos e depois regressaram ao Brasil.

Em Santarém, fizeram um trabalho de caridade num rapaz
que estava com um obsessor: estiveram sete dias e sete noites a
tratar dos espiritos zombeteiros e a tentar expulsi-los. Nesse
periodo, Georgete ficou a trabalhar em Lisboa, na loja de uma
senhora cujo marido era espirita, e participava nas sessoes reali-
zadas pelo casal. Quando Fernanda regressou, em 1975, instalou-
-se no endereco actual e fizeram a festa de Ogum. A irma tinha-
-se divorciado e ficou a morar com ela. Passaram a receber os
guias as quartas-feiras e aos sibados, e depois sé aos sdbados.
Chegaram a receber trinta pessoas numa mesma sessio e as pes-
soas traziam flores para as entidades. Fernanda trabalhava com
Vové Ambrésio e Pai Embalé e Georgete com Vové Cipriana
e Pai Pena Vermelha. Explicaram que os pontos cantados se
tinham ido adaptando ao préprio sotaque e a musicalidade da
lingua lusitana. Atenderam, de 1975 a 1998, com pequenas intet-
rupgdes. Os vizinhos nunca vieram reclamar, embora vissem e
ouvissem os movimentos. Com o tempo, acabaram por se de-
cepcionar, pois a procura era mais para resolver problemas
materiais.

Essas duas irméds com seus pretos-velhos e caboclos tiveram,
durante todo esse petriodo, com as suas performances e os seus
rituais, um papel importante na divulgacio da Umbanda, embora
nunca tivessem conseguido abrir um terreiro. No entanto, o filho
biolégico de uma delas, Fernando, o unico que haviam iniciado,
deu continuidade ao trabalho delas, abrindo um terreiro no
Cacém, num apartamento, e, posteriormente, outro em Cortesia
no concelho de Sintra, o terreiro Pai Oxald/Mie Iemanji, ao qual
farei referéncia mais adiante.
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Virginia Albuquerque:
O primeiro terreiro portugues

A primeira mae-de-santo da Umbanda em Portugal, tendo
em vista a iniciagao de neofitos, a abertura de terreiros e a ma-
nutengio de giras regularmente, foi Virginia Albuquerque. Tendo
migrado com os pais para o Rio de Janeiro, em 1950, casou-se
com um conterrineo e comegou a frequentar o Espiritismo de
Umbanda, tendo-se iniciado e comegado a trabalhar nas giras.
Voltou a Portugal, em 1972, para visitar os parentes e resolveu
ficar. Depois de procurar o Espiritismo Kardecista e a Rosa-
-Cruz, acabou por atender pessoas passando a receber pretos-
-velhos e exus. Até que resolveu abrir o primeiro terreiro, em
1974, na Calgada Salvador Cortreia de S4, n.° 1, em Lisboa.

«Quando abti o meu terreiro e comecei a fazer sessio de
Pretos-Velhos, todas as quartas-feiras, a noticia logo se espalhou
e vinha gente de todos os lados para ver a novidade. Os interes-
sados na religido também apareceram cedo e comecei a fazer
bori e coroei o santo de alguns filhos.»

Virginia Albuquerque diz que tinha a maior dificuldade em
encontrar material para as praticas religiosas, como dendé e obi,
tendo de as mandar vir de Angola. As folhas utilizadas nas per-
Jormances eram procuradas nos parques, no Jardim Botanico e em
Sintra. Fez a iniciagdo das quatro primeiras mulheres em Portugal:
Mariazinha, Concei¢io, Mariana e Albertina. O percurso dessas
filhas-de-santo ¢é bastante peculiar e ird reproduzir-se ao longo
dos anos. Conceicao e Albertina abriram, depois das obrigagoes
de sete anos, os seus proprios terreiros em Almada. Conceigao
comecou a dar consultas, a atender uma clientela e a iniciar filhas
e filhos-de-santo. Mariana foi para o Candomblé e abriu casa na
Quinta do Brasileiro, na Trafatia.

Albertina foi em busca do Candomblé. Conheceu uma mae-
-de-santo do Rio de Janeiro e fez a sua iniciagdo. Depois foi a
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Bahia fazer as suas obrigacbes com Olga de Alaketu. Ao voltar
a Portugal com o filho biolégico de Olga, Nilson, instalou o
primeiro terreiro de Candomblé, na década de 1990, tendo co-
megcado a recolher iads e a fazer iniciagoes. O terreiro situa-se no
Monte da Caparica. Hoje, conhecida como Mae Tina, anuncia em
revistas, oferecendo os seus servicos magico-religiosos: «Sao ind-
meros os casos de pessoas que relatam verdadeiros ‘milagres’
ocorridos apds a primeira consulta com esta Mae-de-Santo... os
orixas, com a sua energia, sempre me permitiram alcancar na vida
tudo o que desejava. O meu terreiro e o espago das consultas tém
acolhido pessoas em situagoes de desespero, e sinto muito orgu-
lho em dizer que a maior parte dos casos foram resolvidos, num
curto espago de tempox» (Tina 2006). Eu estive no terreiro da
Tina, mas ndo a vi. Estava 14 um pai-de-santo brasileiro, do
Candomblé, chamado Nilson.

Mariazinha optou por ter o terreiro para si e para a mie. Hoje,
ja ndo faz giras nem rituais de iniciagio. Atende uma clientela
de jogo de buzios realizando trabalhos de soluciao das afli¢bes
do quotidiano. Entra na categoria do que designo como «anti-
communitasy.

Virginia resolveu também sair a procura de um novo espago.
Para isso, alugou uma cave em Benfica, na Rua Lucilia Simdes,
inaugurado, em 1988, como Terreiro de Umbanda Ogum Megé
(TUOM), e comprou um terreno em Polima, onde construiu um
terreiro, numa area bastante ampla, para assentar o pantedo da
Umbanda de Omoloc6: «Continuei a iniciar filhas e filhos-de-
-santo que depois saem do terreiro, VAo para outros, ou vao
trabalhar sozinhos dando consultas com o que aprenderam.» Em
conjunto com a fundagio do TUOM, Virginia comegou a por na
escrita os fundamentos religiosos e suas praticas, em publica¢oes
que passaram a ser designadas como livros e vendidas entre a
clientela e os nedfitos (Pordeus Jr. 2000).

Chamei a atengdo, num outro lugar, para a producdo desses
textos como uma forma de fundagdo da tradigio pela mae-de-
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-santo. Mae Virginia alegou a necessidade de escrever para deixar
assentadas as suas praticas e ministrava cursos dentro do préprio .
terreiro para os filhos e filhas-de-santo, como forma de suprir a
dificuldade de acesso a literatura umbandista brasileira.

O fenémeno brasileiro repete-se: a memoria € textualizada
como pratica de divulgacdo da religido. Embora os textos sejam
impressos e reproduzidos de forma precaria, por meio da im-
pressora no préprio terreiro, ficando restritos a uma pequena
circulagio e recep¢ao, o principio que os norteia ¢ o mesmo. Até
2002, era o unico terreiro registado no Ministério da Justica, pois
foi organizado anteriormente a lei sobre religidio em Portugal, a
qual «ndo deixou espago para novas religiGes» que nio fossem as
do «Livroy, digo eu, aquelas legitimadas pelo Pentateuco.

Lembro Peter Berger quando este afirma que «Toda a socie-
dade humana é um empreendimento de construgao do mundo.
A religido ocupa um lugar destacado nesse empreendimento. [...]
Afinal, a constru¢io social do mundo movimenta-se em direccio
oposta a0 caos, visando um sentido para o universo, ou seja, uma
teodiceia. No limite, o que se deseja é uma estrutura de
plausibilidade que seja capaz de resistir nao apenas aos fenémenos
anomicos [...] do sofrimento, do mal e, sobretudo, da morte»
(Berger 1985, 65), mas a todo e qualquer tipo de ameaga a
integridade da estrutura, como, por exemplo, um sentido de
mundo alternativo oferecido por uma outra sociedade.

Tomando como referéncia o pensamento de Clifford Geertz
para quem «Uma religido é um sistema de simbolos que actua
para estabelecer poderosas, penetrantes e duradouras disposi¢Ses
e motivacOes nos homens através da formulaciao de conceitos de
uma ordem de existéncia geral e vestindo essas concepgbes com
tal aura de factualidade que as disposi¢oes e motivagGes parecem
singularmente realistas» (Geertz 1996, 67), posso constatar, a pat-
tir do que foi narrado no universo da minha investigagao, que a
religido possibilitaria a constru¢gio de um mundo verosimil, de
uma ordem plausivel e aceitavel, permitindo aos que nela parti-
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cipam que o seu quotidiano tenha sentido, como pode ser lido
nas histérias das conversoes aqui transcritas. A religido deixa de
ser vista como sistema defensivo ou alienagdo e passa a ser con-
siderada como institui¢do social organizadora da experiéncia sub-
jectiva.

A descricdo etnografica realiza uma selecgio analitica, um or-
denamento constituido e elaborado dos factos socioculturais.
O investigador ¢ levado a recolher informacGes para poder re-
alizar uma descri¢io que se inscreve numa tradicdo de pesquisa,
que faz da descricio o campo primeiro do percurso obrigatétio
para generalizacGes e explicacbes sistematicas. Compreender a
razdo desses fenémenos passa, obrigatoriamente, pela descricdo
dos mesmos. A descri¢ao € a tradugio do olhar a escrita, pois o
olhar etnografico ¢ uma construgao. Ver é mostrar o mundo e
transforma-lo em linguagem. A funcio visual da descricio, tornar
visiveis os fenémenos e os objectos tal qual se apresentam para
o investigador, constitui um saber. Assim a descri¢dao é o produto
de uma montagem que a escritura permite configurar, uma cons-
trugao simbdlica entre outras. E, a0 mesmo tempo, atribui-se-lhe
uma veracidade, pois significa o terreno que representa.

Observar e ver conduz a descentraliza¢ido do investigador face
a0 seu objecto. A descricio é fonte de objectividade. Dessa
maneira, a descricao ¢ formada para conduzir o leitor a admitir
o que lé como correspondente a realidade encontrada. Entio a
descricao é construida para que o seu significado seja referencial.
Como diz Laplantine, descrever tal como é «seria reivindicar uma
estabilidade iluséria no sentido de negar o visivel. O seu caracter
¢ inevitavelmente mutavel. A descricio etnografica nio consiste
apenas em ver, ou em ver e analisar, mas em mostrar, dizer ou
descrever o que se vé» (Laplantine 1996, 151). A descri¢io con-
figura-se de acordo com um campo de expetiéncia ja constituido.

Assumindo a etnografia como constituinte de um processo de
interpretacao, na tradi¢do de Wilhelm Dilthey (1992), e ndo como
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uma explicacao, James Clifford introduz a nogao de «performance» e
adverte que a esctita etnografica, «mesmo sendo imprevisivel evitar
o uso redutor das dicotomias e de esséncias, pode pelo menos
especificar, e evitar, de forma consciente, a tendéncia para a re-
presentacido dos ‘outros’ como entidades abstractas e a-histori-
cas». A observagdo-participante obriga os seus participantes 2 ex-
periéncia da tradugdo, remetendo, consequentemente, a escrita e
a representacdo da alteridade: «a etnografia encontra-se implicada
em praticas de escrita que comportam, no minimo, uma tradugao
da experiéncia para a sua forma textualy (Clifford 1998).

Estio, pois, aqui as questOes centrais da minha investigagdo: a
transcricio textual e a traducido, onde se encontra a funcio
dialégica desempenhada pelo intérprete e pelos «informantes
privilegiados». No entanto, como a traducido de toda a experién-
cia significante em interpretagdo é uma tentagdo que se deve evitar,
a «experiéncia» etnografica pode ser compreendida como cons-
tituicio de um mundo.

A minha proposta foi a realizagdo de uma etnografia dialogica
onde o informante e o investigador com um registo literal desse
intercimbio, na perspectiva de Vincent Crapanzano (1980), nego-
ciem activamente uma visdo partilhada da realidade. O encontro
etnografico seria um processo de negociacio e a sua dindmica
precisaria de ser considerada/explicitada para que o texto
etnografico nao resulte numa pintura estatica e homogénea da «cul-
tura de um povo» ou mesmo da histéria de uma pessoa. Trata-se
de uma narragdo, uma performagido passivel de invencio. A efica-
cia da voz que instaura o passado pode ser entendida como uma
performance litirgica, como manifestacio de uma verdade.

Encontro etnografico, a situagao posta pela entrevista na pers-
pectiva de Crapanzano distingue entre o que ele chama de case
history e biografia, de um lado; e histéria de vida e autobiografia,
de outro. Os dois primeiros teriam em comum o facto de apre-
sentarem a histéria de um determinado sujeito a partir de uma
perspectiva externa, um olhar de quem estd de fora, e que pet-
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mitiria a0 narrador a «objectividade» ao analisar e avaliar a vida
de um determinado sujeito. Por sua vez, a historia de vida, assim
como a autobiografia, apresentariam um sujeito a partir da sua
propria perspectiva.

A histéria de vida distingue-se, ainda, da autobiografia, por se
tratar de uma espécie de resposta imediata a uma demanda posta
por um Outro e que carrega nela mesma certas expectativas em
relagio a esse Outro que o/a interpela. Tanto a histéria de vida
quanto a autobiografia, adverte Crapanzano, consistem numa
auto-invengao que ¢ feita, como ja foi dito, pelo desejo de ser
reconhecido pelo Outro para o qual se estd narrando.

A partir dessa perspectiva realizou-se o que designo de «his-
torias de conversion, narradas pelos proprios informantes a partir
de minha demanda em compreender os percursos religiosos
dessas conversdes e, a0 mesmo tempo, deixar explicito o
dialogismo que norteou a pesquisa.

Sabe-se que hd mais de uma categoria de frequentadores das
religiGes luso-afro-brasileiras. Candido P. F. Camargo classificou-
-0s como: activos, aqueles que tém acesso livre a todo o terreiro
e detém conhecimento doutrinario; participantes, os frequentado-
res habituais que procuram as entidades para resolver dificuldades
e possuem conhecimento precario da doutrina, além de estarem
afastados da intimidade do ritual; eventuais, os interesseiros que
s6 vao as reunides quando em dificuldades; os que nao conhecem
a doutrina nem compreendem o ritual (Camargo 1961, 71). Os
meus informantes sempre foram os que participavam activamen-
te nas praticas religiosas dos terreiros com os quais entrei em
contacto e se dispuseram a participar na pesquisa.

A histéria de vida, aplicada aos fenémenos da transnacionali-
dade, 2 migracdo e aos momentos de mudanca social, permite
perceber os processos de adaptagio ao novo contexto, a
redefinicao de identidades e suas relagdes com outros grupos. Foi
possivel comparar o que era narrado durante a pesquisa, na

40



medida em que a minha proposta era perceber os diferentes
géneros narrativos e as performances nelas implicitas nos processos
de conversdao. O estado de aflicio por que passam as pessoas no
seu quotidiano tem sido tido como um dos factores de adesiao
as religides que utilizam as técnicas da possessdo. Importante,
penso ainda, através das narragées dos percursos, é perceber
como a visio do mundo vai sendo modificada a partir da adesio
as religides luso-afro-brasileiras, conforme se pode depreender
dessas narragoes, independentemente da nacionalidade, classe so-
cial ou credos aos quais pertenceram.

Mariazinha: a primeira ia0

Tradicionalmente, em Portugal, ndo existia Umbanda, o que
existiam eram centros espiritas. Era preciso que as pessoas fossem
2 noite, e chamavam-nos de bruxas. N2o sei, nessa altura nao sei,
se por causa do regime em que viviamos, sei que nio deixavam
as pessoas atenderem em casa. Tinha que dizer-se que era da parte
de ndo sei quem, s6 atendiam indo recomendado por outras
pessoas. Porque ia gente chegar 14, bater na porta, e dizer: «Olha,
eu preciso distoy, ou «estou aflitor, ou nao sei qué. As pessoas
recusavam-se a atender porque pensavam que era a policia e nao
atendiam. Quando eu comeceli, tinha certos problemas, comigo,
problemas espirituais, e encontrei a Mae Virginia e ela disse: «Ah,
mas ha o centro para tratar», e mandou-me a varios centros
espiritas. S6 que nos centros espiritas eu ndo me dava bem; as
pessoas descompunham-me, chamavam-me nomes, enfim, va-
rias coisas... O meu santo nio se dava com o santo delas.

Eu chegava perto dela muito triste e dizia: «Olha, eles dis-
seram isto, isto e isto.» E ela dizia: «Ah, entdao o centro espirita,
nao pode ser» Até que ela recomendou-me a outro e a outro,
até que chegou um sabado e fomos as duas a um centro. Eu
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levei a minha filhota, que era pequenininha. Fomos a um centro,
chegimos, sentamos, e 1a uma senhora levantou-se e comegou
14 da frente a dizer palavrdes e, quando eu levantei a cabega, ela
disse: «Sim, é contigo.» Mie Virginia, que estava ao meu lado,
saltou, e depois nés fomos levadas pelo pastor que estava a
consultar 2 uma sala. Ela disse que tinha estado no Brasil, que
era mae-de-santo, conversou, e depois ele perguntou se ela
quetia 14 trabalhar; e ela disse que ndo. N6s viemos embora, e
eu disse-lhe: «Olha, como a senhora vé, é sempre isto assim nos
centros.» Depois eu disse: «Quando a senhora puder tratar de
mim, a senhora diga» Ela, nessa altura, tinha a vida um bocado
ocupada, tinha a loja, tinha a casa dela, ¢ um dia, conversaamos
e comecei 0 desenvolvimento na casa dela.

Noés, aqui, tinhamos uma fabrica de manequins. Depois,
arranjamos a parte de cima, para funcionar como centro, e foi
14 que comecamos. O principio foi um bocado dificil, porque
eu era casada e o meu marido ndo aceitava que eu trabalhasse
nisto, porque sair de empresaria para trabalhar espiritualmente
como macumbeira foi um bocado dificil. N4o sei o ano, nio
sei... Eu tenho um caderninho, mas nio sei se tem as datas
todas. Mas a minha filha, na época, tinha 7 meses, portanto,
ela hoje tem 21 anos. Quando comecei, as pessoas diziam que
era bruxa. Porque toda a gente tem problemas espirituais, mas
o engracado € ouvir: «Ah, tu vais, tu acreditas?» Eu nunca tive
preconceito, nao, sempre assumi aquilo que eu fazia, porque os
problemas espirituais que os tinha antes, deixei de os ter, e a
Mae Virginia disse-me: «Daqui para a frente, segues o teu santo.»
E ¢ isso que eu tenho feito até hoje. Também tenho os meus
erros, com certeza que os tenho, mas, evito bailes, evito tudo o
que seja mundano, fumar, evito.

Foram acompanhantes da minha primeira obrigacao: Aida,
Matia do Carmo, Conceicio, Selma, Natalia, Luis e Manuela.
Comecamos no dia 19 de Agosto de 1985; dia 22, entraram
a2 Nanda, o Vitor e a Selma, todos no mesmo batco.



Depois comegamos a trabalhar. Eu tinha o meu dia e a
minha cunhada tinha o dia dela. Depois, como comegou a vir
muita gente, e € claro, cada vez as pessoas tinham mais pro-
blemas, entdo a Mie Virginia vinha dar-nos assisténcia, porque
aqui em Portugal nio havia livros, ndo havia informacio ne-
nhuma, era s6 o que o santo ditava, era o que nés faziamos.
Entiao, a Mie Virginia comegou a vir trabalhar também
connosco, e assim fomos formando o terreiro. Depois o ter-
reiro ja era pequeno para tanta gente. Entretanto, eu fiz os sete
anos de santo. A Mae Virginia disse para eu fazer o meu santo,
que nio poderia haver duas maes-de-santo no terreiro. Entio,
ela teria que fazer um terreiro para ela e foi assim que a Mae
Virginia procurou o terreiro dela.

Comecei a desenvolver filhos-de-santo. E muito dificil,
porque eu tive uma educagdo no santo diferente daquela que
¢ hoje. Porque noés tinhamos que retirar tudo o que fosse
mundano. A gente ndo se podia pintar. Ainda hoje, faco isso,
embora eu veja maes-de-santo que ja estdo pintadas. Eu ainda
hoje fago isso, porque a Mie Virginia foi muito rigida no
nosso comeco. Eu aprendi assim e ainda hoje continuo assim.
As pessoas que chegam aqui tém vérios vicios. E muito dificil
a gente estar a por aquelas barreiras, quer dizer: «Nao fagas
isto, ndo podes fazer aquilo, ou aquilo outro», porque as pes-
soas nao fazem sacrificios. Eu comecei a fazer filhos-de-santo,
comecei a desenvolver, mas parei, ou seja, fago desenvolvi-
mento para a pessoa preparar-se para saber dar um agrado,
saber cuidar do santo, saber tratar do santo. Agora, preparar
filhos-de-santo, para depois se tornarem pais ou maes-de-
-santo, nio faco.

Sigo uma linha exclusivamente de caboclo. Nio recebo a
Pomba-Gira... E muito raro. Como eu disse, s6 se ha um caso
de morte, onde é realmente necessario, ¢ que eu recebo Pom-
ba-Gira da Praia. Porque eu tenho mais afinidade com o
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caboclo, nio sei.. De maneira que podemos modelar as coisas
um bocadinho. A pessoa recebe as coisas mais cautelosamente,
enquanto o guia nao esta a por paninhos quentes no que a gente
faz. A minha mie ajuda nos trabalhos. S6 eu é que consulto, de
segunda a sexta, sem ter¢a... De manha e a tarde... De manha, as
nove e meia, até as seis da tarde; as vezes vai até as oito... Jogo.
Faco limpeza aqui, depois vou despachar. Banhos de descarga,
também faco, embora os casos que eu tenho nio sejam casos
para estar a fazer os banhos, de eb6 e isto por ai fora. Ha
vendedores que vém aqui e vendem-me perfumes e ervas.
A gente vai as casas e compra as ervas, e ha outras que vou ao
campo e apanho. Essas ervas sao compradas nos herbanarios
de Lisboa... N6s temos o defumador da casa, temos o cha da
casa, que sao composicdes que noés fazemos. Normalmente, as
pessoas tomam o seu banho em casa, banho de descarga, é
claro, e depois aqui € o banho de folhas... Aqui sempre fizeram
as suas macumbinhas, s6 que era tudo escondido.. A minha
mae também me disse — e ela sabe contar bem a historia — que,
quando eu era pequenina, também fizeram uma bruxaria contra
ela. Eu era muito pequenina, estava a mamar e a minha mae
trazia-me sempre muito limpinha, e diz que eu era linda e que
diziam assim: «Ah, mal empregada aquela menina na Albertinay,
que a minha mie chamava-se Albertina. E dizia o marido de
uma prima minha: «Se Deus a deu, é porque ela a merece.»
A minha mie estava no parapeito a porta, passou uma
outra vizinha e fez-me tamanha bruxaria que eu fiquei mal,
fiquei mesmo muito mal. Tiveram que sair comigo e eu nunca
mais mamei. Foram comigo a uma senhora, que também ja
faleceu, e la a senhora fez uma reza, fez o que tinha que fazer,
e eu melhorei. Mas o certo € que eu fiquei com a linha da sorte
cortada, eu nunca mais tive sorte. Essa senhora de Espinho,
quando eu la cheguei, ela disse: «Ja sei porque vocés veém, e
voceé sabe quem ¢ que lhe fez o mal» Essa senhora de Espi-



nho trabalhava com uma bacia com agua, com um crucifixo
grande e naquela bacia com 4gua ela via as coisas.

Dizem, por exemplo, que no Brasil, ndo ha problema ne-
nhum de a gente ir numa mata despachar um trabalho ou ir
no mar. Aqui, a gente tem sempre de ir escondida, ainda hoje.
Acho que aqui ainda estd um bocadinho dificil, embora ji
existam os terreiros. Ha muita informacio, muitos livros,
muitos pais-de-santo brasileiros e maes-de-santo andam a es-
palhar os pintinhos por todo o lado, em qualquer porta do
metro, que trabalha aqui, que trabalha ali, que trabalha aquilo
outro. No Brasil, ja fui a varios centros, no Rio de Janeiro, fui
a S3o Paulo e visitei s6 um centro de Umbanda, em Santos.
Tudo o que eu aprendi, tudo que eu sei, tudo o que eu fago
hoje, foi aqui que aprendi. O santo também ensina.

As pessoas procuram-me com o todo tipo de problemas.
Por exemplo, ha pessoas que vém aqui porque tém problemas
espirituais, outras porque tém problemas com os maridos, tam-
bém ha maridos que tém problemas com as esposas. A questio
sentimental ja foi pior. Hoje, é mais a preocupagio com o tra-
balho, a preocupagio de manter a vida. Portanto, sdo mais os
negocios, é mais o trabalho. Tenho também clientes com proble-
mas afectivos, mas nio € o maior numero. De satide também
aparece alguém... Ha pessoas que vém e dizem que se sentem
melhor a falar comigo, estar comigo, do que it a um psiquiatra,
a um psicologo, porque aqui sao esclarecidas espiritualmente, nio
tomam medicamentos, para estar a fazer-lhes mal.

Da minha familia, fui eu que desenvolvi e a minha cunhada
também tem terreiro. A minha mie também desenvolveu.
Hoje eu trabalho com a minha mae. A minha cunhada abriu
o tetreiro dela, pois, na outra banda do rio. Portanto, tem o
da Conceigdao e ndo sei se abriu mais algum, e tem um outro
que virou de Candomblé, também, esse que ¢ o da minha
cunhada. Tem o da Tina, que foi minha irma-de-santo.
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Mariazinha traz o testemunho da conversdo a Umbanda das
primeiras filhas-de-santo, de como ela também se tornou mie-
-de-santo, realizou sua carreira em Portugal e diz da fundacio
dos primeiros terreiros. Estive varias vezes no prédio préximo ao
Elevador da Bica, e procurava imaginar as reacgbes das pessoas
aos rituais estranhos, principalmente as performances do transe.
O terreiro funcionava no ultimo andar, pois no segundo estava
o hetbanario, onde havia cadeiras para as pessoas esperatem a sua
vez para serem atendidas. A parte do terreiro onde era feito o
jogo permanecia da mesma maneira como havia sido montado
por Mie Virginia. Nao havia mais giras, apenas o jogo de buzios
e os trabalhos individuais. A comunidade ja se encontrava desfeita
e 0s seus antigos membros pertenciam a outros terreiros.

A fala da Mariazinha aponta para um hibridismo do fenéme-
no da bruxaria e do transe e, a0 mesmo tempo, para um enco-
brimento cultural. Quero dizer com esta questdo da negacao da
bruxa, nas falas e mesmo na literatura, como algo arcaico, per-
tenca de um mundo rural desfeito, da permanéncia de fragmen-
tos e do transe wommunitas» no mundo urbano, que se trata de
um fenémeno para ndo ser visto Os convertidos as religides luso-
-afro-brasileiras ainda hoje escamoteiam muitas praticas, negando
muitas vezes a sua pertenca. Durante todos esses anos, quando
fazia referéncia as minhas pesquisas, havia um certo ar de incre-
dulidade pelo meu interesse pelos «trestos», pelos fragmentos de
uma cultura arcaica que havia desaparecido, tal como a crenca em
feiticos, no mau-olhado e na bruxaria.

Ema Casimira: Portugal/Brasil

Nascida em Lisboa, em 1953, de pais catélicos, fez a primeira
comunhio e estudou num colégio religioso. O pai, electricista,
cantava o fado, a mae trabalhou em limpezas durante muitos
anos, na Embaixada de Franca. Os estudos nio foram muito
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longe, nao indo além da 6. classe (embora, mais a frente, fale na
2.%). Aos 18 anos foi trabalhar na costura, como aprendiz, e
depois num laboratério como embaladora de produgdo. Nesse
trabalho, do qual gostava muito, chegou a ascender a chefe e fez
parte de comissdo de trabalhadores.

Aos 22 anos casou-se com um soldador de Tras-os-Montes.
O pai, com as amizades feitas enquanto fadista, conseguiu um
trabalho para o genro num estaleiro da Marinha e este acabou
por especializar-se em soldadura de submarinos. Acabou por
falecer em 2007, de cancro de pulmio, pois fumava muito.
O marido ndo quis casar-se pela Igreja Catdlica e resolveram
fazé-lo somente pelo civil. Tiveram trés filhas. Ema ia a igreja
quando sentia vontade de conversar com Deus, fora dos oficios
religiosos. Desde pequena, gostava de conversar com o mar, da
janela de sua casa, e falava muito enquanto dormia.

As avo6s, uma de Lisboa e outra de Alva, no Porto, eram
vendedoras de peixe na praga, varinas, como lhes chamavam em
tempos. Uma das avés dizia que ela era sua herdeira. Essa avo,
materna, vestia 0s mortos, rezava com galhos de arruda contra o
mau-olhado, a inveja, o quebranto e morava em Alcantara. Uma
prima, também uma pessoa especial, chegou a levar choques no
hospital. Algumas vezes, sem saber bem o que fazia, pegava nas
pernas da prima desmaiada e dizia que ela, em nome de Deus,
se levantasse e a prima levantava-se entao.

Um dia caiu doente com febre, nada a fazia passar, e foi
hospitalizada. Fizeram-lhe exames, disseram que tinha hepatite B
e teria de ficar isolada para ndo contaminar os outros. Disseram
que bebia muito e ela ndo bebia nem mesmo um calice de Porto.
Uma senhora de quem ela havia cuidado morrera de cirrose. Nio
conseguia dormir. Foram vinte e um dias andando de um lado
para outro. Procurava ajudar as enfermeiras na assisténcia aos
doentes, principalmente aos doentes terminais.

Viu uma imagem luminosa que lhe disse que ela nio tinha nada
e tratasse de sair dali se quisesse continuar viva. Pediu para fazer
novo exame ao sangue, que ndo acusou mais nenhum sinal de
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hepatite e deixaram-na ir para casa. Uma vizinha recomendou a
mae que a levasse a uma senhora que conhecia, para saber o que
ela tinha realmente. A mie recusou ir e levou-a a um psiquiatra,
que, a0 examina-la, comecou a colocar questes. Ela perdeu a
consciéncia. Depois, a mae contou que ela comegou a conversar
com o médico, com voz de homem, dizendo que também era
médico, s6 que da mata, onde conhecia as plantas e tratava das
pessoas, como lhe foi narrado quando ela voltou a si, pois nido
se lembrava de nada acerca do ocorrido. O psiquiatra disse que
naquele caso nio poderia ajudar e que a mie a levasse a uma
mulherzinha que cuidasse dessas coisas:

Voltaram para casa e ela foi procurar a mulher que se ofere-
cera para leva-la a uma senhora para ver o que ela tinha. Foi na
Calgada Salvador Correia de Sa, n.° 1, a qual ja anteriormente me
referi. Sen Exu Caveira estava incorporado em Virginia. Chegou
e ficou sentada olhando o atendimento. Entio o Exu mandou
chama-la. Queria falar com ela. Pegou-lhe nas mios e disse-lhe
que nao tivesse medo. Ela perdeu novamente a consciéncia e, ao
voltar a si, recebeu incumbéncia de Exu Caveira.

Fui mandada ao cemitério, ao meio-dia, procurar a campa da
mulher de quem eu tinha cuidado até a sua morte e enterrar 1a um
papelinho que me ele deu com umas coisas esctitas. Era para eu
ir com outra pessoa e 14 ele iria chamar-nos, mas nao era para eu
olhar para tras. Assim foi feito. Levei a minha mae, enterrei o
papel e a mie ouviu ser chamada pelo seu nome. Quando
chegamos a porta do cemitério nao havia vivalma e comecei a
vomitar algo muito escuro. Apanhimos o eléctrico. Quando
chegamos a casa disse que estava com muita fome. A minha mie
fez um bife bem grande e comi-o todinho, depois ainda comi
fruta. Nao me lembrava de ter algum dia comido tanto... Dai em
diante, nio senti mais nada.

Na segunda-feira, tornei a voltar ao terreiro. O Exu deu-me
um fio (guia) cruzado ¢ mandou-me ir para a cura de caboclo.
Entrei, imediatamente, em transe. Comecei a trabalhar no
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descarrego, no primeiro sabado de cada més. Fiz um juramento
que, dai em diante, ajudaria as pessoas necessitadas, pelo resto
da sua vida.

Comecei a trabalhar na descarga das pessoas. Depois, Mie
Virginia mudou-se para o terreiro de Benfica. Fiz a obrigacio
dos sete anos. Comecei a levar as minhas filhas, que assistiam
as giras e ficavam a dormir, debaixo dos altares. Quando
chegavam a casa, ficavam a brincar ao caboclo, preto-velho,
como se estivessem a atender, enfim, repetiam o que viam nos
rituais.

Houve uma disputa no terreiro e acabei por sair, junta-
mente com outras pessoas, s6 que muito tempo depois soube
por uma filha-de-santo que tudo havia sido uma armagio
dessa moga que inclusive misturava os otar dos filhos-de-santo
no assentamento de Mae Virginia para que se instalasse a
confusio e todo o mundo largasse o terreiro. O que afinal
acabou por acontecer, pois zanguei-me com a Mie Virginia,
disse que ela sé queria era cuidar das coisas dela. Organizei o
terreiro para a festa de Oxossi e voltei para casa. O meu
marido e as filhas foram a festa e eu fiquei em casa. Nao mais
voltei ao terreiro por muitos anos. Conheci a Odete, por meio
da Tina, que tinha saido da Umbanda e ido para o Candom-
blé.

Nio me sentia bem porque tinha abandonado a Umbanda
e af resolvi ir a0 Rio de Janeiro fazer a cabega no Candomblé
para Iemanja. Quando cheguei ao terreiro, fiz os ebds, tomei
0s banhos, vesti-me de branco, comecaram a dancar num
batracio, cai em transe e quando acordei estava na camatinha.
A Odete disse que eu tinha recebido Obaluaié. Na camarinha
eu era dofona (a primeira que cai em transe quando o barco
vai ser recolhido com virios filhos-de-santo, na minha havia
mais duas mogas). Sempre que a mie-de-santo (que era filha
de Oxumaré e nio podia tocar em Obaluai€) passava a mio
na minha cabega ela passava mal. Entdo o pai-de-santo, ma-
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rido de Mie Odete, filho de Oxalad foi chamado e foi ele
quem po6s a mao na minha cabega. Fiz todo o ritual, rapei o
cabelo e voltei para Portugal. Passados os preceitos, nao en-
contrei ninguém para tirar o Quelé. Tive de voltar ao Rio de
Janeiro outra vez. E, dessa vez, levei a minha filha (tinha 6
anos) que passava o tempo doente. Entdo, foi feito um bori
para Iansa e Ogum. Fiquei muito aborrecida com tudo, e
nunca mais voltei.

Passei nove anos em casa, dando consultas, trabalhando
com caboclo e preto-velho, com os buzios. Recebia o cabo-
clo, que nio gostava de ser consultado para outra questdo
que nio fosse saude. E também atendia com o preto-velho.
As vezes, o meu marido cambonava, outras vezes, as filhas.
A Pomba-Gira, uma vez, foi fazer um despacho, a policia
chegou e ela disse a0 meu marido que se fosse embora que
ela ia para a policia com os guardas, pois gostava muito de
farda. Os guardas acharam muito engracado e deixaram-nos
em paz. Depois da morte do meu marido tive a visao de que
estava no mar, Mae Virginia entregava-me a coroa da Diana
(Lady D4, a princesa de Gales), cheia de diamantes, e ouvi uma
voz dizendo que queria ser coroada, que era para eu fazer as
obrigag¢oes, que ali era o caminho. Entéo, telefonei para a Mae
Virginia a perguntar se podetia voltar. Foi dado o consenti-
mento. E entdo fiz esse recolhimento em Maio.

Neste excerto pode perceber-se a crenca difusa das praticas
tradicionais, dos espiritos de mortos intervindo no mundo dos
vivos, provocando a doenca; mulheres de virtude praticando os
seus saberes em Lisboa e a propria «possessio selvagem», sem o
aparato da comunidade, num consultério psiquiatrico.

Além disso, esta narragdo demonstra os conflitos explicitos
entre os saberes dos pais e maes-de-santo das comunidades re-
ligiosas portuguesas, pois a «putezay setia encontrada somente no
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Brasil, nos tetreiros que guardatiam os saberes designados de
tradicionais. Tendo pertencido a um terreiro de Umbanda, Ema
peregrina a procura do Candomblé em Portugal, desembarca
num Candomblé no Rio de Janeiro, do qual depois se desligou
retornando, por inspiragdo de um sonho, ao terreiro de Umban-
da, onde havia comegado a sua carreira. Ouvi e acompanhei
relatos semelhantes no que se refere a conversio de umbandistas
ao Candomblé e mesmo ao Pentecostalismo.

Maria Armanda: transito entre fé e cultura

Sou portuguesa de origem irlandesa. O meu bisavo, irlan-
dés, instalou-se em Portugal para construir uma ponte e nunca
mais voltou a Irlanda. Entrei em contacto com a Umbanda
por motivos de natureza familiar. Pessoas da minha familia,
que estdo no Brasil, sdo praticantes da Umbanda. Os primos
da minha mae tém um terreiro em Sdo Paulo e um sobrinho-
-neto da minha miae é pai-de-santo na cidade de Santos. Foi
assim que conheci a Umbanda. O do terreiro de Sao Paulo
chama-se Sebastiao Diniz; o de Santos, Manoel Maria Diniz.
O mais velho, Sebastido, um homem para talvez 70 anos, esta
a trabalhar com a Federacio Brasileita de Umbanda. Penso
que ja ndo se dedica ao trabalho pratico, por conta da idade
e de problemas de saude. Veio a Portugal, ha cerca de um
ano, para visitar a familia e quando regressou foi trabalhar
para a Federagdo Brasileita de Umbanda, onde faz um traba-
lho de divulgagao da Umbanda, uma coisa séria. O outro ¢é
um mo¢o da minha idade, tem 35 para 36 anos, é um pai-de-
-santo, tem o seu terreiro. Fui criada num convento, aqui em
Lisboa. Estive 14 durante catorze anos. Passei um ano na Ir-
landa, licenciei-me em Letras, mais tarde em Direito, e vivo
aqui. O catolicismo irlandés, embora seja 100% tradicional,
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preso as determinagbes do Vaticano, tem as suas crengas
enraizadas no outro lado da vida, ou seja, ha explicages nos
deuses para muita coisa. Além disso, os irlandeses sio, por
convicg¢ao, praticantes da medicina natural, ligada a pratica dos
celtas, da cura pela natureza, pelos frutos, pelas plantas, etc. As
pessoas tém uma cren¢a muito enraizada nisso na Irlanda.
Aligs, durante séculos, os irlandeses povoaram os castelos da
Europa com o papel que hoje se chamaria de médicos da
corte. Eram mulheres, senhoras, parteiras, profundamente
temidas porque as associavam as praticas da bruxaria, porque
os seus tratamentos estavam sempre ligados a rezas. Eu ndo
sei como se diz em portugués, diz-se spel/, em inglés; sio
dizeres que acompanham o tratamento, é o conclamar dos
deuses curadores na hora em que se trata da doenca. Isso
aprendi muito mais tarde.

Licenciei-me em Lingua e Literatura Inglesa e sou investi-
gadora de Literatura Inglesa. Durante a minha estada na Itlan-
da, tomei gosto pelo conhecimento da cultura celta, da ciéncia,
da medicina natural, da ligagdo com o outro lado da outra
vida. Ou com o maravilhoso, como é chamado.

A Umbanda entra, mais tarde, durante a investigacdo que
preparei para a graduagdo em Literatura Medieval. Nessa
época conheci a Umbanda, ou seja, a ligagdo entre a Umbanda
e a ciéncia celta data, naturalmente, dessa época. Mais tarde,
vim a conhecer os esctitos da Mae Virginia. Portanto, a leitura
dos livros da Mie Virginia, a leitura dos livros que ela escreveu
ao longo desses anos, foi determinante para eu ficar na
Umbanda: os orixds, sobre a Umbanda em geral, sobre as
praticas, sobre a origem do mundo, enfim, todo o conjunto
dos livros, que € ja bastante grande, que ela escreveu ao longo
desses anos foi o que me fez nascer pra Umbanda.

A casa da Mariazinha foi o espago fisico onde eu fui.
Depois, a literatura foi muito importante. Os livros de Jorge
Amado tiveram um papel determinante para que eu mantives-



se um aprofundado interesse. Mar Morto e Tenda dos Milagres
foram livros que influenciaram a minha estada na Umbanda
durante cerca de seis anos. O resto dos rituais fi-los aqui, na
casa da Miae Virginia. Pelas leis da Umbanda, eu estou numa
fase avangada. Sou filha de Iemanja e de pai Oxala, «Oxabia»,
e o meu «adjuntor é Xang6. A minha cabega pertence 2 Mae
Iemanja e todas as minhas obrigacoes tém sido feitas para ela.
Nunca recebi santo, salvo quando fiz a grande obriga¢io, aqui
no terreiro, em que eu senti a grande vibracdo do meu Oxala.
Fiquei no limiar da inconsciéncia. Ou seja, ainda tinha nogio
do espaco, ja nao a do tempo, ndo sei se o transe durou muito
ou pouco tempo, mas do espago tinha ainda alguma nogio.

Os portugueses, como os brasileiros, os italianos e os es-
panhois nunca fazem coisas muito sérias. N6s nao olhamos a
Umbanda com a seriedade que ela merece. A Mae Virginia ¢é
uma pessoa que se dedica a Umbanda cientifica e, mesmo do
ponto de vista financeiro, ¢ uma pessoa profundamente séria.
Existem outras pessoas que praticam Umbanda aqui em Por-
tugal e ndo a praticam seriamente. Sao pessoas que dao umas
consultas, léem cartas, jogam os buzios, esclarecem as pessoas,
tratam, fazem as benzeduras, mas nao fazem uma pratica séria,
cientifica, profunda e dedicada da Umbanda. Por isso, ha uns
buzios, umas benzeduras, umas coisas, uns tratamentos, umas
explicagoes, mas nao passa disso, ou seja, que eu saiba, que eu
conhega, ninguém tem um terreiro desse género com uma
casa pra cada Orixa, com uma festa pra cada Orixd, com tudo
aquilo que cada um pede, conhece e aprecia no Orixd. Cada
Orixa tem as suas comidas, os seus instrumentos, os seus
gostos, os seus habitos e até os seus vicios, como sabe, nio é?
E mais ninguém tem isso, s6 a Mae Virginia.

Por outro lado, ela tem um conhecimento profundo dos
orixas. Ha umas senhoras que vendem uns... ndo sei como se
diz em portugués, uns amuletos, para chamar maridos, namo-
rados, dinheiro, emprego, aquilo e aqueloutro, vendem umas
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velas, uns defumadores para por em casa, para solugbes ime-
diatas. E sempre me perguntaram se eu acendo velas: acendo,
sim senhora. «Ouvi dizer que os orixas comem.» Comem, sim
senhora! Ndo passam disso. Aqui em Portugal nido é uma
coisa muito séria, 2 excepgao dessa senhora que introduziu e
ensinou. Eu presto a minha homenagem, pelos vinte anos de
seriedade porque eu acho que ela merece, sinceramente, pelo
modo cientifico, profundo e sentido com o qual ela vé e
ensina.

Entio a minha vida orienta-se através da Umbanda, sim.
Eu nio tomo nenhuma decisdo importante na minha vida sem
conversar com a Mae Virginia. Alids, a Mariazinha, a mie da
Mariazinha e as filhas da Mariazinha nio tratam nada das vidas
delas sem consultar a Mae Virginia. Podem dizer o contrario...
Mas nos terreiros existem os chamados «fuxicos» dos santos.
Em Portugal, ha muitas pessoas que no Brasil se chamam
«maracuteiros» dos santos. Essas pessoas aprenderam. Ha um
bocadinho que elas leram, ha um bocadinho que elas ouviram,
ha um bocadinho que elas viram. A imaginacio, a carteira do
cliente, essas coisas sao importantes. A minha Iemanja ¢ a
Sobi, o que faz com que eu tenha, goste de coisas muito
sObrias, discretas. Eu nio gosto de entidades violentas. As
vezes até me impressiona um pouco a relagdo entre os orixas
e os deuses celtas. Ha uma diferenca fundamental. Aqui na
Umbanda, o rei dos orixas é o pai Oxala, um Orixa masculino.
Na celta, é a Grande Mae Terra. Essa é uma diferenca fun-
damental. Tirando essa diferenc¢a, ha semelhancas, tais como a
cultura, a concentragao, o poder de fazermos escolhas, ou seja,
de consultarmos a nés mesmos, por exemplo. Na Umbanda
o culto das maes ¢é presidido por Mae Oxum, um dos grandes
cultos dos celtas, dos mais antigos, praticado em Avalon, em
que a Senhora do Lago consultava as 4guas do pogo sagrado
como um espelho natural. Durante as iniciagdes, nés nio



podemos olhar-nos no espelho. Entre os celtas, entre as sacer-
dotisas de Avalon, ndo era consentido que antes de uma de-
terminada fase do conhecimento se olhasse no pogo das aguas
sagradas, ou seja, no espelho natural. Ndao sou muito conhe-
cedora dessa area da Umbanda, que é a parte inicial, das
pomba-giras, dos exus, que existe também entre os deuses
celtas, consorciados as fogueiras de Beltane. Existem também
os chamados deuses menores, ou seja, os deuses que presidem
a vida. Eu ndo sou grande conhecedora nem de um lado nem
de outro dessa parte, dessa area entre a Umbanda e os deuses
celtas, que é o seguinte: a baba, a mae-de-santo antiga, ¢é
pomba-gira, era também pretendida, a senhora do lago. Um
dia s6 no ano, no dia das fogueiras de Beltane, escolhia tam-
bém o companheiro de cama que achava mais bonito e inte-
ressante.

O percurso dessa senhora é muito complexo em relagdo a
conversio e pertenca 2 Umbanda, pois, além de vir de familia
catdlica, de ascendéncia irlandesa, com passagem pelo convento
de freiras, o seu imaginario vai associar a Umbanda a religiao
celta. Isso deve-se, penso eu, também a mae-de-santo Virginia
Albuquerque que, nos seus textos, faz muitas referéncias a Grande
Deusa e a outras religides anteriores ao Cristianismo. O seu dis-
curso chama a atengdo para os conflitos nas comunidades e, ao
mesmo tempo, para a utilizagdo da religido como meio de apro-
ptiagio de uma «mais-valia do sagrado», manifesta em ganhos
econémicos, a qual ndo era isenta dessa apropriagao.

Embora explique a sua conversiao recorrendo a um aspecto de
ordem intelectual, pude observar que a sua vivéncia no terreiro e
as suas performances apontavam numa outra direc¢do dada a cons-
tante busca de solugbes — como ela ressalta quando afirma nada
fazer no trabalho profissional sem consultar a mae-de-santo — de
caracter magico para questdes da sua pratica profissional, principal-
mente trabalhos feitos para neutralizar os conflitos presentes no seu

33



quotidiano. As plausibilidades magico-religiosas procuradas na
Umbanda nao diferiam dos outros filhos-de-santo.

Teresa de Goa: dialogismo de crengas

56

A minha iniciagdo foi catodlica, fui baptizada, essa coisa toda,
mas, independentemente disso, os meus pais eram catélicos prati-
cantes, mas eu sempre tive, desde menina, uma tendéncia para a
parte oculta. Sempre gostei de saber coisas de espiritos, de alma.
Nasci na India, em Goa; e lembro-me de assistir a sessbes de
espiritismo, que a minha avé e as minhas primas praticavam. Da
mesa de pé-de-galo, entendia disso, trouxe uma imagem, que nao
entendia bem, mas depois em Africa comecei a entender melhor.

Fui para Africa, quando se deu a invasio de Goa. Nos
comec¢dmos a viver numa casa muito grande, e, numa deter-
minada altura da minha vida, aos 15 anos, comecei a ter vi-
soes. Estava a dormir, ali, eu e um empregado da casa, o
nosso cozinheiro, e vimos, os dois, 2 mesma coisa. Entdo, as
trés da manha, trés e pouco, eu era acordada, por uma coisa
fria na minha cara, uma mao, ou uma coisa assim. Estava
deitada, cheia de medo e via, eu nem tive forgas para gritar...
Via, por exemplo, uma bola de pingue-pongue assim no chio:
tac, tac, e a bola sumia. Depois aparecia a chama acesa de um
fésforo, a chama ia crescendo até ao tecto e desaparecia.
Ouvia o chuveiro a correr, e uma vez corri para a casa de
banho e, quando cheguei, o chuveiro sequinho, mas a banheira
estava com 4gua a cotrrer no ralo. Fiquei apavorada, emagreci
muito nesse ano, e entio comegaram a dizer a minha mae que
deviam levar-me a uma senhora que era curandeira, para ela
fechar o coftre, que eu era vidente, médium, e a minha mae
concordou: «Se é melhor para ela, entdio vamos.» O emprega-
do da casa via caras mortas, cheias de sangue, que eu nunca
vi. Fui a essa curandeira com a minha mae e uma amiga nossa,



uma pessoa ja de idade. Essa curandeira estava incorporada
com um guia, que era o Papamussondi.

Assim que nés entramos la na sala, onde ela estava incor-
porada, ele disse: «Olha, eu sei porque é que vocé vem, mas
eu ndo tenho ordem prar fechar o seu cofre; ndo posso,:
porque a sua missio é trabalhar, seja em que linha for, até voce
encontrar realmente a sua linha, o seu destino carmico...» Pron-
to, dentro das tribos de Mogambique, o Papamussondi era o
chefe, o guerreiro mais corajoso, Papamussondi, era um espi-
rito ancestral que incorporava naquela mulher, ela dava passa-
gem. Bem, nesta altura, eu ja estava casada, grivida de meu
filho mais velho, morreu o meu sogro, enquanto eu estava no
quarto més de gravidez. No dia do funeral, tomei banho e,
como estava gravida, enjoava muito, deitei-me na cama. O meu
marido estava na casa de banho e eu ouvi chamarem por
mim: «Teresa» Eu disse: «Sim»; e, quando eu olhei para a
porta, apavorei-me e fiquei estitica e enjoada porque eu vi o
meu sogro, todo vestido, como ele costumava andar, a sorrir,
mas foi por uma frac¢do de segundo, nio sei, porque a ima-
gem desapareceu.

Quando vim para Portugal, em 1974, nio mexia com nada,
até ai... Mas sempre me fascinou, pois todos os meus amigos
eram espiritas, e eu nunca quis abragar essa parte, kardecista ou
Rosa-Cruz, aqui em Portugal. Tive muitos amigos, inclusive o
meu médico é adepto da Rosa-Cruz. Eu sempre tentei fugir
desses contactos. Fascinava-me. Até que, passados alguns anos,
divorciei-me, e depois conheci o meu actual marido, que ainda
estava a divorciar-se da ex-mulher, e um amigo meu disse-me
assim: «Olha, o Julio esta muito doente» Ele andava muito
esverdeado, mal disposto, com nauseas, uma barriga enorme,
niao queria comer, € entdio fomos a uma mae-de-santo, a
Albertina. Porque vi um antncio numa revista. Fomos 1a e ela
disse que era magia negra que a ex-mulher dele tinha feito no
cemitério, dentro das tradi¢ées portuguesas. O meu marido

57



58

conheceu uma senhora que, por sua vez, indicou outra, que era
Aurora Verdade, que incorpora dois guias, o pai Francisco e
irma Isabel. Ele disse: vamos ver se coincide. Ela disse, rigo-
rosamente, a mesma coisa, eu tinha de me tratar, desenvolvet-
-me, porque eu captava tudo aquilo dele e andava sempre
doente do estomago. Assim que nés fomos a essa senhora
angolana, D. Aurora Verdade, ela incorporou, na hora, ou
melhor, ja estava incorporada e fez um trabalho, numa bacia,
com folhas, acho que folhas de aroeira, 2 moda de Africa.
Batia, evocava mais espiritos, o meu marido comegou a vo-
mitar. B que tinha uma mucosa que parecia bocados de carnes
agarrados. Vomitou aquilo, e com os cabelos enrolados, por-
que eu Vi, eu fui testemunha, ele saiu de 142 novo, como se nada
tivesse tido, sem ele ter bebido nada, rigorosamente nada... S6
bateu uns paus em cima da cabeca dele, e do que eu consegui
perceber, ela estava a invocar outros espiritos também. E teve
ali uma altura em que eu também fiquei totalmente tonta, nio
me lembro bem do que se passou. Saiu novo, como se nada
fosse; mas ficou sempre na ideia a Albertina. Voltamos l1a uma
segunda vez. Qual ndo foi o meu espanto, porque a Albertina
estava a jogar buzios, e incorporou uma entidade que ela
intitulava de Pedro, venezuelano, ou mexicano e ele dizia-se
meu protector. Ele ndo baixou em mim, mas na Albertina.
Isso fez-me um bocado de confusdo, mas pronto, nos minu-
tos seguintes, eu comecei a ficar dormente, tremia, era a minha
cabe¢a completamente tonta, era um gelo no meu corpo, e eu
disse: ndo, alguma coisa se esta a passar, isto ndo é normal, ¢
como uma sensacao de desmaio, dorméncia em todo o lado,
um gelo no corpo, o estomago gelado; e comecei a chorar
com medo, é logico, que eu nio sabia o que é que era.
Depois a Albertina recuperou-se, saiu daquele transe e disse
que eu era médium, e o meu pai também era médium espirita.
Ele estd mais ligado 2 Umbanda, mas frequentava. A avo espi-
rita era por parte materna. Entdo eu comecei a frequentar o



terreiro da Albertina, era Umbanda. Fui baptizada como filha
de Xang6 e Nania. Quer dizer, eu comeg¢o a ter muito enjoo,
primeiro, fico agoniada, naquela coisa que eu nio sei. Pronto,
eu, naquela altura, ndo sabia distinguir bem, tudo novidade.

Continuei na Albertina durante uns tempos e vi que aquilo;
realmente, ndo me convinha. Sou como Sio Tomé, tenho de
ver para crer, e havia para mim um bocado de folclore, e
aqueles comentarios normais, que qualquer pessoa que nao
sabe do assunto duvida, como eu duvido muito das coisas.
Ela falou-me da Mie Virginia, mae de santo da Albertina. Fui
e conheci a Mae Virginia e gostei, acho que foi uma simpatia
mutua, gostei e fiz questdo de ir para o terreiro dela. Entio ela
disse: «Tudo bem, eu aceito, mas primeiro que tudo, vais falar
com a Albertina para dizer que vens para o meu terreiro,
porque eu nio quero confusdo.» Porque havia sempre aquelas
confusées. Ha outras filhas-de-santo que eram da Albertina e
depois passaram para a Mie Virginia, e se ela (Albertina) batia
no carro, porque nao sabia dirigir, ela chegava e dizia: «Foi a
Mae Virginia, va buscar um galo preto, vou matar para ela.

Comecei a ficar com uma imagem da Mie Virginia que
nao era real, de uma pessoa diabdlica. Quando a conheci,
comecei a respeita-la. Vim para a Mae Virginia, estive com ela
muitos anos, fui borizada, ganhei o meu altar de Xango.
Depois, foi a vez da minha Pomba-Gira das Almas, Cigana,
Tranca-Ruas das Almas também, da linha de Xangd, meu
preto-velho, que é Sebastizo da Bahia... Tudo brasileiro. No
entanto, também me foi dito que ha uma cabocla, que é da
Areia Branca, por ai segui a minha viagem, depois tive um
pequeno intervalo, deixei um pouco o terreiro porque tive um
problema com uma irma de santo.

Depois fui para Coimbra, mas ficou sempre o meu lugar.
Em Coimbra, a macumba é mais portuguesa, essa aqui de
«meia-tigelan, como se diz. Tive uma oportunidade para ir ao
Brasil, fui a Bahia, estive no Ilé Ap6 Afonja, conheci a Mie
Estela, demorei duas horas para ser atendida, porque ela es-
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tava a dormir, ela jogou, confirmou realmente os meus orixas,
falou da minha mediunidade e disse que seria necessario passar
um eb6 para Oxala. Como chovia muito, ela disse: «Ah, vocés
ficam c4, podem ca ficar» Fui eu e uma amiga portuguesa, a
Manuela, que hoje ¢ filha da Dan, no Brasil. Ela foi 14 raspar;
e entdo fomos la, ela passou o eb6 e entio ficimos la a
dormir nesse dia, na casa de Xangd. No dia seguinte viemos
embora e nio tive mais contactos com ela.

No entanto, ao sait de Salvador, fui ao Pilao de Prata, do
Pai Airton, de quem eu gostei imenso, e fui também a outro
terreiro, de Jandira do Ogum, ou coisa assim, que também me
disse muitas coisas certas. Estive no Engenho, também, falei
com a Neusa, ou Creusa, como ela se chama, e também nao
me disse nada do que ja me tivesse sido dito. Vim para Por-
tugal, talvez com mais entusiasmo dentro dessa religido porque
conheci o Candomblé.

Voltei a0 Rio, em 1989, porque, através dessa amiga brasileira,
conheci o pai-de-santo Célio de Omulu, que hoje é o meu pai-
-de-santo no Candomblé. Ficamos amigos e depois houve a
proposta de eu it conhecer um barracio, uma roga. Fui para a
Piedade, depois para a Baixada, onde Célio de Omulu tem um
terreiro, em Duque de Caxias, e uma casa, em Copacabana, onde
ele atende as pessoas, mas os trabalhos sdo todos feitos na Roga.
Surgiu a oportunidade de assentar o meu santo. Assentei Iemanja
e, quando me levantei, vim-me embora para Portugal, e ele ja
veio ca mais de uma vez, duas vezes, alias.

Meu Xangd é coroado, nido posso raspar jamais. Minha
Iemanja ndo pediu raspagem, para ji. Assentei, lemanji. E
depois entdo, como nunca me desliguei da Mie Virginia, pedi
licenca para regressar, e ela deu-me, afinal de contas, as mies
servem para isso mesmo, como ela [s] diz: «os filhos vao,
vém, vio, vém, mas a casa da mie estd sempre». Regressei, e
sei que ¢ Umbanda, entdo continuei com a Mae. O meu pai-
-de-santo veio ci este ano e completei as minhas obrigagoes.



Quando ele vem, trabalha e di consultas. E, dessa vez, ele
assentou-me. Ele, a Mae Virginia e o Pedro, o meu padrinho
dentro do santo, assentaram. O meu Xang6 mora na Rog¢a da
minha Mae Virginia. Agora estou com a minha mie, com o
meu pai, ja nao sou 6rfa, e tento seguir com lealdade e ami-
zade, que ela e meu pai-de-santo merecem. Essa é a minha
postura. Alids, o meu pai hoje estaria morto se nio fosse a
Mae Virginia, porque ele tinha um problema muito grave de
coragao. Eu pedi, supliquei 2 Mae Virginia para ela fazer algu-
ma coisa, e ela entdo estava incorporada com a vové Maria
Conga e a vovo ordenou que se fizesse rapidamente uma
troca de cabeca. A Mie Virginia fez uma troca de cabeca de
meu pai, mas a situagdo manteve-se. NOs sabfamos que ele
nao ia morrer; alias, foi garantido pelo jogo da mie que ele
ndo ia morrer. Foi operado e la vio dez anos. Ele entio
comegou a frequentar também e a assistir aos caboclos e a isso
tudo. No entanto, agora foram morar para mais longe e nio
tém tanto acesso para o lado de ca.

Uma vez, estivamos na mesma casa, ele estava sentado,
encostado na cama, a ver televisao, e no canto do olho ele viu
uma sombra, e, quando olhou, era um mo¢o novo, vestido 2a
moda antiga, levava um chapéu na mao, de bigodinho, um
homem claro, passou por ele e seguiu caminho. Eu fiquei
muito aflita, pois ndo sabia quem era, mas depois ficimos a
saber que o filho do dono da casa que havia sido vendida ao
meu pai tinha-se suicidado, porque nio conseguiu tirar 0 curso
de Direito. Era um rapaz novo, com bigode, essa coisa toda.
Decidiram vender a casa porque muita coisa acontecia. Eles
safam de casa, e, quando chegavam, estavam as luzes todas
acesas, as cadeiras trocadas, que dizer, isso nio era normal.
Safram da casa, mas meu pai continuou a ter visdes. Na minha
terra, também se usa macumba, feita pelos indianos, também
ha matangas e hd tudo, e meu pai comentava isso. Eu hoje
distingo nossa macumba, porque ndés mexemos mais com
exus e eles ndo, eu nio sei como é que ¢é feita a macumba
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deles, mas é mais com pozinhos e coisinhas que bebem,
matam, acontecem, e nao sei o que é que eles dao... terra de
cemitério, quer dizer, ndo usam tanto a matanc¢a. Alids, acho
que nem usam a matanga como nds usamos, usam mais essas
mezinhas tradicionais, como eles chamam, e fazem efeito
quando sdo em dosagens fortes. Isso é que eu chamo macum-
ba portuguesa, porque ja estd na tradi¢io portuguesa, a feiti-
caria portuguesa.

Tenho levado gente para o terreiro. O meu pai, a minha
mae, 0 meu irmao, a minha cunhada, os meus primos, mas
eles foram mais de passagem e resolveram uns problemas.
Ficaram as minhas primas, que sdo filhas-de-santo da Mae
Virginia. Levei também um amigo engenheiro, que também ¢
filho-de-santo. Essas primas trabalham. Uma estd na Faculda-
de e a outra estd a trabalhar. Elas frequentam. Os pais delas
também frequentam, nio trocam de roupa, mas sio filhos de
fé. Duas tias minhas também frequentam e mais uma outra tia.
Todos os meus amigos que eu posso, eu carrego, ¢ uma
maneira de divulgar a Umbanda, dar a conhecé-la as pessoas,
porque nem imagina, doutor Ismael, como as pessoas falam
aqui do espiritismo, do oculto, mas o portugués é assim, tem
vergonha de falar porque dizem que é feiticaria, bruxaria, eu
nao temo, eu assumo, eu digo: «Sou mesmo.» E, entdo, quan-
do ha oportunidade, é engracado, alguém me diz: «O Teresa,
porque é que eu estou a falar isto contigo? E porque eu sou
macumbeira, deve ser por isso. Numa certa altura, os meus
filhos, um com 17 ou 18 anos e o outro com 19, levavam
uma vida de drogas. Foi realmente uma época para eu esque-
cer. Eu sofri muito, sofremos muito, mas nao conseguimos
fazer nada porque eles ndo queriam saber. Eu disse: «Vamos
ao terreiro, vamos? E eles: «Nao, nio vamos» Era droga
dura, droga pesada, heroina. O mais novo injectava-se e o
mais velho acabou por se injectar também. Entdo o meu filho
mais novo chegou uma vez a minha casa a chorar e disse-me



que queria mudar de vida, ndo aguentava mais a procura,
porque era uma procura diaria. Ele queria continuar os estu-
dos, quer dizer, ele préprio sofria. E entdo o meu pai-de-
-santo, nesse mesmo dia, disse: «Vais para a roca». Ele disse:
«Ah, nio sei, ndo acredito muito, mas eu vou. Vou porque
quero afastar-me daqui, das pessoas, dos amigos, dessa gente
toda» E assim foi. «O pai-de-santo disse que me recebia e eu
fico aqui» Ele saiu daqui com 45 quilos. Nove meses depois,
estava com quase setenta e tal. E regressou um ano e pouco
depois com 82 quilos. Chegou 14, comegou a entrar no conhe-
cimento do Candomblé, mesmo que nio quisesse, porque
vivia numa roga, comegou a compreender e a aceitar.
Passados uns trés a quatro meses, disse-me que ia se fazer
dentro do santo, que ele ¢ do Omulu, e eu concordei plena-
mente. Ele tinha-se encontrado a si préprio dentro do Can-
domblé. Foi uma felicidade para mim, légico, e ele assim fez.
O meu pai-de-santo orientou a feitura dele dentro do santo,
na altura, era Angola, agora é que ele foi para o Kéto. Ele
voltou pra Portugal, porque se achou capaz, cumpre as suas
obrigagoes, e recuperou totalmente. Hoje, ele ndo quer saber
de droga para nada. O mais velho continuou a seguir as pi-
sadas da droga. Em Agosto deste ano (2007), o meu pai veio
por causa das minhas obrigacées e conversou com ele. E ele,
prontamente, disse que ia: «Se eu vou ficar como o meu
irméo, eu vou» Foi, estd 1 desde 23 de Agosto, ja4 me comu-
nicou que vai raspar, em margo, para Oxalufa. Sim, eles tém
interesse em raspar, é porque eles nio pretendem abrir uma
casa e eu vou li. O Santo faz, mas nio faz tudo. E preciso
a forca de vontade das pessoas. Acho que no Candomblé, na
Umbanda, eu recuperei os filhos. Realmente pensava que es-
tavam perdidos, porque, inclusive, o mais novo quando foi
para la levava uma hepatite B das piores e curou-se, tomou
muito cha de picdo. E o préprio santo também o ajudou
muito porque ele diz que fedia muito. Hoje, ele nio suporta
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ver um drogado, um viciado ao lado dele. Quando eles dei-
xam a droga, bebem muito. Diz: «Calma, Teresa, é proprion.

Eu depois fui falar com um psicélogo que me consultou,
e ele disse: «E préprio. Mais vale beber, porque ¢ um sintoma
de que ele esta deixando.» Agora vou baptizar a minha Marta,
a minha mie vai baptiza-la, na préxima oportunidade. Esse
meu eré, que vai fazer agora 7 anos em Fevereiro, eu estava
ainda gravida dela, quando a Vové Maria Conga reclamou
que era dela e a Pomba-Gira da minha mie. E reclamou.
Entio disseram-me logo que era menina e ia ser como ela [sz|
¢ rigorosamente. E eu ja sabia que ela ia ser Iansan, porque a
Pomba-Gira disse-me tudo. Portanto, é isso, eu nio tenho
«escape», eu nao posso escapar, obrigacdo € obrigacio.

Falam da Umbanda e do Candomblé, na prépria televisao,
mas niao da maneira como nds, umbandistas ou do Candom-
blé, gostarfamos, mas sim sempre com aquelas duvidas, com
aquela chalaga. Porque os portugueses sio assim, a mentalida-
de do portugués ¢é assim: ¢ um certo ar de deboche, camu-
flado. Porque o povo portugués é muito catélico, é muito
crente nisso, e nio abre mao, mas quando precisa, correm
todos 1a para a Umbanda, 1a para o terreiro.

A Aurora Verdade ¢ de outra linha, é angolana. Essa tal Tia
Fatima, que eu fui encontrar anos depois ca. Foi assim: uma
amiga minha do meu servigo falou-me assim: «Ah!, eu estou
a ter problemas com o meu marido. Ele tem outra mulher e -
mais nao sei o qué e eu tenho medo de ir, ndo queres ir
comigo, para eu nio ir sozinha?» Eu disse: «Olha, eu vou.
Quando sera?» Enfiei-a no meu carro e fomos. Quando che-
gou a altura — ¢ fantastico isto — quando chegou a altura de
ela entrar, eu pensei que aquela mulher tivesse morrido ou
tivesse ficado em Africa, porque ela era muito humilde.

Quando chegou a altura de essa minha amiga Carla ser
atendida, ela falou: «Vem comigo, que eu tenho medo. Tu ja
conheces mais essas coisas.» Quando eu entrei, foi um choque



que eu levei. E o que mais me arrepiou foi ela, portanto, ele,
incorporado na Tia Fatima, levantar os olhos e dizer: «Esta
moga ja foi vista por mim quando era novax» Eu fiquei fas-
cinada. Porque ele fala em dialecto. Entao estava 12 a2 moca a
traduzir e até ficou sem olhar para mim. Eu disse assim:
«Olha, eu nio sei quem é. E o Papamussondi? Até hoje me
arrepio de contar. Entdo, anos depois, ele reconheceu-me, nér
Eu disse que estava dentro de uma religido, e ele disse-me que
— traduzido, porque nio falo o dialecto deles — teria de ser
este mesmo. Teria de ser, e jamais as pessoas me disseram
isso: que eu irei ter o meu reino dentro do Candomblé ou da
Umbanda...

Com a Mie Virginia também, no meu segundo dia de
bori, assentado no domingo, deu-me a licenga, portanto, para
eu nio ficar no terreiro, podia ir para casa, e ela disse: «Nio
saias, nao apanhes sol» — aqueles conselhos, aqueles preceitos
todos. Eu estava a fazer a mudanca da casa, entido fechei o
meu quarto e disse: «Olha, mudem as casas, porque eu nio
vou sair aqui do quarto» Eram dez e pouco da manha, por-
que eu olhei para o relégio, e eu disse: eu vou adormecer um
bocadinho. Eu pedia sempre: «Senhor meu Deus, todo o
mundo diz que vé Pomba-Gira, vé Exu, e eu nunca vi coisa
nenhuma, mas porque eu nao vejo, e na minha cabega, havia
sempre aquela coisa: «Nao chegou a hora..» Havia sempre
aquela coisa... Senti-me dentro de uma forga magnética, nio
podia abrir a boca. Estava acordada, consciente, mas eu via o
quarto todo, eu tentava fazer um bocado de forca a mais, mas
eu estava consciente, mas numa sonoléncia... Comecei a ouvir
uns roncos, parecia que vinham de uma caverna. Pensei: «Meu
Deus, isso é o meu Exu, e eu ndo quero ver o senhor, porque
vou ter medo» Eu conversava mesmo e disse: «Pelo amor de
Deus, afaste-se porque eu vou ter medol» E, nesse preciso
momento, ouvi as gargalhadas estridentes de uma mulher, ai
sim, eu consegui abrir o olho e vi uma Pomba-Gira, que eu
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penso seja a minha. Tinha muitas pulseiras. Tinha os seios muito
de fora e era muito nova. Vestia vermelho e branco e balancava
as saias de um modo sensual. E ria, ria, ria. «Eu estou aqui e
chegou a hora.» Foi nessa altura que ela se mostrou.

Além do Candomblé da Albertina, existem outros em Sintra,

embora nio saiba onde é que ficam... H4 um casal também que
eu conheco, a Graca e o Erick, que tém um restaurante, Os
orixas, em Sintra, ficAmos amigos, e eles também recebem pre-
tos-velhos, porque sio da Umbanda.
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Uma vez, fui 1a e gostei, sinceramente, eu gostei, mas set-
vem s6 para amigos, nao ha nada aberto. Ndo ha brasileiro.
Eles vém para cia mais para trabalhar. O unico pai-de-santo
brasileiro era filho da casa de Alaketu. Ele diz ca que ele ¢ filho
carnal da Olga mas o que me disseram 14 foi que ndo. Mas
como as pessoas acreditam teimam ca que sim, foi o que eu
disse 2 Mae Virginia, vamos dizer sim, mas ¢ filho da roga. Ele
ndo ¢ filho carnal dela. Portanto, é a palavra deles contra a
minha e depois pode até ser que seja e as pessoas nao saibam...

A minha filha ndo tem nenhuma rejeigdo para ir para o
santo. A Marta gosta muito do santo. E eu tenho um proble-
ma com a Marta, que agora, por acaso, esta calma. Ela fala
durante a noite em dialecto. O meu marido disse: «O que é
isso? Leva a menina para ver o que esta acontecendo.» Ela
sempre foi, tinha 2 para 3 anos e conversava com uma preta-
-velha, que é a Vové Conga, s6 pode ser madrinha dela, e ela
conversava mesmo: «INao, agora vou brincar com aquela se-
nhora, que é preta, mas é velha..» Eu fui perguntando como
¢ que estava vestida: de roupa branca, len¢o na cabeca e uma
vez acabei por confirmar que ela tinha um cachimbo na mio.
A partir dai, nunca mais aconteceu. Agora ela fala muitas vezes
de madrugada, em dialecto. Conseguiu apanhar uma palavra,
que é «loruba» com essa Marta, e eu disse: «Mide, o caso da



Marta, tens que ver bem isso, é grave, porque se ela tem
realmente essas faculdades todas, ela tem que ser muito bem
vista» A minha mée disse: «Vejam se vocés conseguem ouvir
alguma coisa do que ela diz, pronto, aquela coisa de ndo
termos um gravador ao pé para podermos gravar, nio ¢
assim, mas vou deixar um gravador; e os sonhos que ela tem.»

O discurso de Teresa ¢ rico pelo percurso: Goa, Mogambique,
Portugal, Brasil. De uma transnacionalidade a outra vai entrando
em contacto com religides e com praticas diversas; a feiticaria, em
Mogambique, as religies luso-afro-brasileiras; a ida ao Brasil; o
envio dos filhos para os tirar da toxicodependéncia e o retorno a
Portugal e ao Terreiro de Umbanda Ogum Mege. Esse vaivém,
essa deambulagcdo por novas experiéncias, pode, com frequéncia,
ser encontrado em muitos adeptos das religides luso-afro-brasilei-
ras, ndo somente em Portugal, mas também no Brasil.

Lembro, com Paul Connerton: «No que diz respeito, em pat-
ticular, 2 memoria social, constatamos que as imagens do passado
legitimam geralmente uma ordem social presente. E uma regra
implicita pressupor uma meméria partilhada entre os participan-
tes em qualquer ordem social. Se as memorias que tém do pas-
sado divergem, o seus membros ndo podem partilhar experién-
cias ou opinioes» (Connerton 1993, 3).

Teresa de Goa, entre duas das minhas estadas em Lisboa, saiu
do terreiro. Tempos depois, soube que fazia atendimento parti-
cular em sua casa a uma clientela em busca de solugbes para as
aflicoes do quotidiano, realizando as performances «anticommunitasy.
Segundo Raul, um filho-de-santo de Mae Virginia, que também
saiu da casa, essa clientela tem poder aquisitivo alto e procura
trabalhos privados para nio ser vista entre mestres africanos,
videntes e cartomantes que se encontram nos anuncios dos jornais
e revistas do género.

Como destaca Danielle Hervieu-Léger, em O Peregrino ¢ o
Convertido: A Religiao em Movimento, as grandes religides sdo cada
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vez menos «codigos de significado» impostos aos individuos a
partir de cima, e cada vez menos «comunidades naturais», no qual
os individuos herdam sua identidade religiosa através de geragoes.
No seu trabalho sobre conversio, a religidlo em movimento
mostra que nas sociedades modernas a identidade religiosa é
muito mais uma escolha pessoal, particularmente na Europa. Os
europeus estao a afastar-se do modelo que recebe a sua identi-
dade religiosa da comunidade, a qual se pertence desde a infancia,
cumprindo as regras da observancia religiosa fixada pela institui-
¢ao responsavel pela transmissao da fé.

De forma a tomar em conta os padrdes contemporineos de
fé no mundo moderno, Hervieu-Léger elabora dois modelos
descritivos ideais na sua analise. O que segue um caminho espi-
ritual individual envolvendo uma série de etapas, o peregrino.
E o que escolhe a familia religiosa a que pertencer, o convertido
(Hervieu-Léger 2005). Tomamos aqui essa perspectiva, mas pen-
saria num terceiro padrdo mais amplo, nessa mesma perspectiva
do tipo ideal, no que se refere ao campo luso-afro-brasileiro —
o peregrino-convertido. Esse peregrino, originario de outras pra-
ticas religiosas, passa por experiéncias em outros credos,
deambula no campo religioso e converte-se a uma religido onde
encontraria uma resposta para os seus problemas, como se po-
dera observar pelas histérias de conversdo aqui transcritas.

Lembro: o transe é um fenémeno universal, um fenémeno
vivenciado em todas as épocas nos mais diversos contextos sociais
e religiosos. A palavra é da mesma familia de transir, verbo utili-
zado na Idade Média significando, em francés, passer, s'écouler.
A procedéncia é do Latim: fransire. A partir do século V da era
crista, o sentido é frequentemente de passer de la vie a trépas, dito de
uma outra maneira, o transe ¢, antes de tudo, uma grande viagem.
No sentido de um estado psicolégico especial, a expressdo «entrar
em transe» aparece somente no século XIV.

Utilizo a nogao de transe como instrumento operacional na
tentativa de permitir pensar a conversao de portugueses e seus
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deslocamentos em direc¢do aos imaginarios de uma pertenca
outra. A conversio aos novos valores da Umbanda, nas suas
performances rituais, manifesta o fervor das emogdes nos cultos
dessas comunidades. Além disso, o transe permite reflectir sobre
o fenémeno da possessao no seu caracter social, da meméria, em
contraposicao a sua variante individual, tal como a encontramos
na feiticaria. Ao mesmo tempo, essa no¢ao da conta das questoes
relativas tanto a voz quanto ao corpo nas religides que utilizam
essa técnica para entrar em contacto com o sagrado, com o
numinoso de um modo geral.

O transe representa a ruptura com a sociedade mais ampla,
momento principal num encadeamento seriado de operacoes
distintas, no qual se ressalta a produgdo de movimentos, gestos,
dangas, cantos, palavras, possessoes, transmissao, recepgao, con-
servagao e repeti¢do, permitindo, assim, varias composicbes da
pratica da religiao.

A nocio de transe, no sentido de deslocamento, procura dar
conta ainda de todo o meu ritual etnografico, classicamente de-
signado de trabalho de campo. Af, estdo incluidos os meus pro-
prios transitos, andangas, olhares, observacdes e participagoes,
entrevistas, narragbes ouvidas e as reflexdes emergentes da pes-
quisa aqui relatada e textualizada, ainda que permanegam os seus
principios de oralidade.
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Além de Lisboa: os circulos
concéntricos da irradiagao.

Terreiro de Umbanda Caboclo Nharaué/Pai
Claudio de Obaluaié — Maceira, Sintra

Um pai-de-santo e trés terreiros

E um espago bem amplo, em torno de duzentos metros
quadrados, num terreno ao qual se tem acesso por um caminho
de terra batida. Do lado esquerdo do terreiro, uma cascata em
pedra com um pequeno lago com uns potes mais a frente, fica
o local do Exu. O espago visivel interno é dividido conforme
a tradi¢do: o local da assisténcia com bancos e o espago da
pratica religiosa, tendo na parede do fundo um altar e os trés
atabaques do lado direito. Na parte central posicionam-se vinte
e poucos médiuns, as mulheres a direita e os homens a esquer-
da. Quando chegamos, a gira ja havia comegado e o Pai Clau-
dio estava incorporado, usava um chapéu de couro de vaqueiro
do Nordeste brasileiro. Movimentava-se cantando e dangando
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no espaco entre os médiuns. Comecaram as consultas, disse a
moga que tomava conta da assisténcia que desejava cumprimen-
tar o Pai Claudio. Cobraram-me dez euros, apesar de eu dizer
que nido ia fazer consulta. Apesar do argumento, fui levado a
desembolsar a quantia requerida. Quando chegou a minha vez,
fez as saudagdes da praxe e reparei como era um senhor alto, com
os cabelos grandes, amarrados, com as feicoes muito parecidas
com as das pessoas que encontramos no sertdo. Depois, vim a
saber que era do Ceara. Voltei a0 meu lugar e pus-me a prestar
atencdo a assisténcia composta por cerca de setenta pessoas que
iam sendo chamadas e atendidas pelos médiuns incorporados.
Ap6s o atendimento da plateia, os médiuns, dois a dois, dirigiam-
-se a parte central, dangavam, voltavam aos seus lugares, foram
saindo da incorporagio e o pai-de-santo emitiu uma informacio
sobre as giras dizendo que seriam realizadas em Coimbra e Vila
Real de Santo Anténio. Saimos e calculei mentalmente o que de-
veria ser auferido em termos de euros por semana, pois cada
consulente pagava a mesma quantia que eu havia despendido.

Tentei marcar uma entrevista, posteriormente, por telefone,
mas estava de viagem marcada para o Brasil. O texto que segue
encontra-se no size do Terreiro.

O Tetrreiro de Umbanda Caboclo Nharaué foi fundado na
Maceira, Conselho de Sintra, a 3 de Fevereiro de 2002. Pas-
sados oito meses, apés um intenso trabalho de preparagio
com os médiuns, a casa abtiu ao publico com o designio de
ajudar a todos os filhos e filhas de fé que nos procuram e se
identificam com os nossos fundamentos. Com a béngao de
Pai Oxala e Nharaué, foram chegando até nés médiuns de
outras cidades do Pais que, ao se reconhecerem nos principios
instituidos por mim e pelas minhas entidades, me pediram
para os conduzir e auxiliar na sua caminhada espiritual. Deste
modo, a 28 de Maio de 2004, os fundamentos do terreiro
comegaram a ser expandidos para Coimbra, através da cria-
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¢io de um T.E.U. na cidade banhada pelo rio Mondego,
sendo que, a 13 de Novembro, a corrente se estendeu ao Sul,
com a inauguragio de um terreiro em Vila Real de Santo
Anténio. Actualmente, sou responsavel por cerca de 60 mé-
diuns, divididos pelos trés terreiros, e perto de 200 fithos e
filhas de fé que, todas as semanas, reportam a mim, as minhas
entidades ou as de outros médiuns, em busca de conselhos e
ajuda na sua jornada existencial.

Sob o lema da caridade e do amor ao préximo, o T.E.U.
vai propagando os principios umbandistas (ver reportagem).
No pedido do meu preto-velho, Pai Joaquim de Nago, a par
dos trabalhos espirituais, vamos desenvolvendo acgoes de so-
lidariedade, através de um banco de recolha, onde os filhos do
terreiro, ou pessoas que queiram somente colaborar nesta
causa, depositam os seus donativos que, posteriormente, sio
oferecidos a familias ou instituicdes carenciadas. Neste sentido,
nos passados meses de Maio e Junho, visitimos a Associagdo
Clube Desportivo Alto da Cova da Moura, uma instituigio
onde para além das actividades recreativas se encontram, em
regime de infantrio e tempos livres, criangas de tenra idade e
de extrema fragilidade, a quem entregamos brinquedos, rou-
pas, sapatos, alimentos e um pouco do nosso amor (Provedor
SAPO 10/10/2005).

ir, su indi o terreiro, u
A seguir, surge o mapa a indicar como chegar ao terreiro, uma

parte de doutrinagdo explicativa em relacdo a caboclos, pretos-
-velhos e Espiritismo de Alan Kardec. Penso que neste texto se

encontram as informacGes mais visiveis das praticas do Pai Clau-
dio realizadas nos trés terreiros.

Por meio do acesso ao Provedor Sapo, podem encontrar-se

variagdes do mesmo género. Em varios deles, foi colocada uma
fotografia minha tirada durante as entrevistas. Fica a impressio de
alguma forma de legitimagao trazida pela presen¢a do investigador.
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Terreiro Pai Oxald e Mie lemanja/Pai
Fernando Soares — Cortesia, Sintra: um terreiro
em expansao

Percorri Portugal em busca dos terreiros das religides afro-
-brasileiras. Candomblé, Jurema e Umbanda comecam a marcar
todo o Pafs: Braga, Maia, Porto, Caldas da Rainha, Coimbra,
Pévoa, Sintra, Acafora, Péro Pinheiro, Mafra, Pévoa de Santa
Iria, Pontinha e Benfica (em Lisboa), Cacém, Quinta do Conde
(Azeitdo), Monte da Caparica e Vila Real de Santo Anténio. E
necessario esclarecer que, desses terreiros, trés formam uma rede
com o mesmo pai-de-santo que se desloca entre Péro Pinheiro,
Coimbra e Vila Real de Santo Anténio, como desenvolverei pos-
teriormente. O terreiro de Azeitdo faz parte de uma outra rede
cuja casa-mae fica no Brasil, em Sio Paulo, e estende as suas
malhas a Franca e a Itilia.

Comecei no Cacém uma entrevista com Fernando Soares, pai-
-de-santo da Umbanda, que contactei pela internet. Ja havia fala-
do com ele pelo telefone, certa vez. Deu-se uma certa confusao
e acabamos por nos desencontrar nessa altura. Comecei a explicar
o que me tinha levado a investigagdo actual. Percebo que as
pessoas procuram a religido como uma busca de solugoes para
estados de aflicao do quotidiano, pela acgdo magica que o sagra-
do traz nas suas performances. A partir do convivio, em 1998, com
a clientela no Terreiro de Umbanda Ogum Megé, obsetvei que
algumas pessoas ali iniciadas deixaram o terreiro e passaram a
utilizar as praticas apreendidas sob a forma de consultas indivi-
duais. Tal como no Brasil, a religido constréi a comunidade
imaginada. Aqui, em Portugal, essas comunidades imaginadas
conseguem estabelecer-se, como se reconstituissem, no individu-
alismo hodierno, uma solidariedade que ndo é encontrada na
sociedade portuguesa contemporanea.
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Conversando com Fernanda, antiga filha-de-santo do Terreiro
de Umbanda Ogum Megge, que teve a oportunidade de frequen-
tar outros pais-de-santo brasileiros, aqui estabelecidos, esta diz-me
que essas pessoas circulam muito de um terreiro para outro. Ela
propria tentou abrir um tetreiro trazendo um pai-de-santo bra-
sileiro radicado em Espanha. Nesses anos, desde quando fui pela
primeira vez ao Terreiro de Mide Virginia, pude observar, pelo
menos umas quatro vezes, esse fenémeno de saida de grupos de
filhos-de-santo por causa de querelas. Seria facil ficar no classico
Guerra de Orixds (2001), de Yvonne Magui, mas ndo é somente
isso. A individuagdo das praticas religiosas é hoje um fenémeno
ja constatado, para o que chama a aten¢io a sociologia das reli-
gides. Mas, aqui, penso que se remete para as praticas culturais.
Essas praticas assentam as suas bases na religido catélica, tal como
¢ praticada, com a sua bagagem performativa de promessas,
crenca nos espiritos dos mortos e suas intervengdes na vida e
outras tantas ac¢oes, como mostra Moisés Espirito Santo (1999).
Praticas que poderiam ser alocadas nas categorias dos feiticos e
bruxedos, designados vulgarmente como crendices populares.

O indicador dessas praticas individualizantes, quer-me parecer,
sdo os anuncios que venho acompanhando nos jornais, desde
1998, particularmente no Correio da Manba, onde o item «Astro-
logia», integrado nas paginas dos «Classificados», faz diariamente
a oferta de servigos magicos por parte de uma gama de especia-
listas que propdem solugbes para desemprego, infelicidade no
amor, embaragos espirituais (sabe Deus o que € isso), inveja, entre
outras. Mesmo na internet, os ses trazem implicitas essas ofertas
de consultas, como ja pude observar em trabalhos anteriores,
como estratégia para a captacdo de clientela. A feiticeira explora
o manancial da cultura. Os seus métodos apontam para a rein-
tegracao harmoniosa dos seus pacientes na cultura. O mundo das
bruxas ndo s6 nio se extinguiu como vai ganhando novo félego.
A feiticaria esta a mudar como as ciéncias, as religides e os pro-
ptios individuos. Os exorcismos, os feiticos, a mediunidade, a
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astrologia, a adivinhacdo, tudo o que constitui meio de contactar
o «desconhecido» e o espiritual, depois de ter sido relegado para
a franja das supersticoes e dos obscurantismos, esta a ser recupe-
rado, ensinado com outras linguagens nas universidades e
reutilizado no mundo pés-moderno.

Vejamos um exemplo dessa mudanga. As «mulheres de virtu-
de» portuguesas nao aceitam os antigos nomes de «bruxas» ou
«curandeiras» insistindo que querem ser tratadas como médiuns.
Se os antigos saberes das bruxas estio em expansio e enriqueci-
dos com os contributos da civilizagio moderna, nao é, no entan-
to, por mera regressio ao passado. E um efeito do ciclo de
continuidade cultural e mudanca civilizacional. A feiticeira esta
entao bem adaptada a0 novo paradigma religioso que se desenha
da primazia da experiéncia pessoal sobre a fé no dogma ou nas
verdades reveladas. O antigo paradigma religioso dava primazia
a fé na Revelacdo da qual as Igrejas eram depositarias. As novas
religides partem da experiéncia pessoal, no «sentir qualquer coisay,
no accionar do psiquico. Assim, a bruxa nio necessita de se fazer
entender, nem de levar os clientes a aceitar os seus principios
religiosos (geralmente inclassificaveis), nem sequer de explicar o
que faz. Na pés-modernidade, o critério de adop¢ao de uma
religido sao os efeitos que ela provoca, nio é a adesdo a Verdade
da religido». No entanto, Moisés Espirito Santo chama a atengio
para o facto de que a feiticaria hoje permanece em Portugal
«como um fenémeno urbanoy, diferentemente do que foi outro-
ra nas aldeias. Diria ndo s6 a feiticaria, mas a propria permanéncia
de uma visio de mundo (Espirito Santo 1997).

Retomando a narrrativa: Fernando Soares pediu a uma filha-
-de-santo que me fosse buscar de carro, frente ao Hotel Mundial,
perto do Martim Moniz. Cheguei com tempo para procurar
calmamente o local, no Rossio. A hora prevista (13h), tocou o
meu telemével. Era a moga que tinha ficado de me apanhar, cujo
nome, até entdo, eu desconhecia. Chamava-se Cartla e, muito
afavel, comegou entdo a contar-me a sua vida. Eu pensava na
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minha sorte de antropologo, no facto de nio ter sido necessatio
pedir entrevista, registar a histéria de vida, ou adoptar qualquer
das técnicas consagradas da pesquisa de campo. Suficiente seria
prestar atengdo a0 que me estava a ser contado, pois nio estava
a usar o gravador. Disse que tinha nascido no Brasil, de mae
brasileira e pai portugués, piloto da TAP. Desde pequena conhe-
cia a Umbanda, por a mie e a avé serem umbandistas. Tinha
vindo pequena, mas o pai estabeleceu-se em varios lugares e
somente quando tinha 14 anos fixaram residéncia definitiva em
Portugal.

Evitei fazer perguntas de modo a deixar fluir a espontanei-
dade da narragdo. Ela demonstrava estar a par da minha pesquisa,
através do pai-de-santo. A mie e o pai ja haviam falecido. Tinha
ido diversas vezes ao Brasil, e no Rio de Janeiro tinha procurado
a Umbanda. Carla era uma pessoa cuja mediunidade sempre
agarrava as cargas negativas dos outros. Deu o exemplo de uma
amiga que sempre que chegava perto dela lhe provocava dor de
cabeca, sendo suficiente que se afastasse e se concentrasse para
que tudo passasse. Em vio, havia procurado a Umbanda em
Portugal. Voltando ao Rio de Janeiro, conheceu um tetreiro no
subtrbio. Informaram-na de que ndo daria para a desenvolver,
pois voltaria para Lisboa, e nio teria sentido, na medida em que
ndo teria onde trabalhar na Europa. Niao existia, a partir da sua
procura, um terreiro de Umbanda realmente sério, no qual tivesse
confianca. Eram, na sua opinido, fontes de exploragdes comer-
ciais. Finalmente, um dia, fol com uma amiga ao terreiro Pai
Oxala e 14 ficou até hoje.

Enquanto a narragdo decorria, tinhamos tomado a estrada de
Sintra na direc¢io da localidade de nome Cortesia. Antes de
entrarmos em Sintra, tomamos uma estrada a direita e contorna-
mos toda a serra em direc¢io ao mar. Passimos por muitos
vilarejos, interligados por casas, pequenas vivendas, construidas
segundo modelos arquitectonicos recentes. Portugal mudou, e
muito. Por causa da integragdo europeia, sofreu um choque de
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modernidade, com efeitos muito visiveis na sua paisagem material
e humana. Esse novo percurso, um tanto paradoxalmente, aca-
bou por reforgar a aproximagdo do Pafs com o imaginario do
Brasil, como é o caso do que aqui venho estudando.

Quando entramos em Cortesia, tomamos uma pequena estra-
da seguindo em direc¢do a uma destas novas vivendas. Entrimos
a esquerda, por uma passagem no meio de uma cerca de vege-
tacdo, virimos a esquerda e paramos em frente de um barracio,
com casinhas de madeira espalhadas pelo terreno e algumas pegas
de maquinarias dispersas a céu aberto.

Catrla informou-me que haviamos chegado. Reparei num bam-
bu seco enfiado no chdo com diversas cabagas pequeninas amar-
radas com tiras de pano branco. Fiquei a pensar se aquilo nao
seria algo relacionado com o Tempo, o que seria confirmado,
mais tarde, pelo Pai Fernando. Junto ao barracdo, na entrada,
havia mais duas casinhas, maiores que as duas primeiras. Percebi
que, de um lado, era a cozinha, do outro, a casa de banho.
Comecaram, entdo, a chegar outros carros e senhoras desceram
com bragadas de flores. O pai-de-santo Fernando ofereceu-me
uma cadeira para que eu me sentasse, na calgada, do lado do
barracao, e passou-me uma publicacdo brasileira Revista das Reli-
giges (Editora Abril-Junho, 2005), onde havia um depoimento seu,
ilustrado por uma foto: «Gosto de ajudar os brasileiros aqui em
Portugal. Falamos com o coragdo. O europeu é mais racional.
Quando um portugués conhece a Umbanda, a entidade tem que
tratar de algo muito intimo para que ele acredite» (p. 37). Ressalte-
-se que, nas minhas investigacos, foram raros os brasileiros que
encontrei em terreiros portugueses. Ao lado, podia ver-se o livro
de Jorge Amado, Bahia de Todos os Santos, que faz referéncia a um
terreiro de Candomblé localizado no Portdo, e a copia de uma
foto sua, com criancas, numa festa de ibeje, num tetreiro no Rio
de Janeiro onde a mae e a tia comegaram a trabalhar com cabo-
clos e pretos-velhos, na década de 1960.
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Depois, voltou para me apresentar Francisco. Vem de Gran-
dola, uma regiao, segundo ele, anticlerical, area onde os comunis-
tas floresceram, pois os camponeses viam a Igreja como aliada
dos grandes proprietarios. O desconhecimento da Umbanda e de
suas praticas acarreta, segundo ele, a abertura de Portugal para a
religido. E um certo programa de televisdo tera influenciado
bastante a opinido publica. Um programa apresentado por Tere-
sa Guilherme, intitulado Programa do Além, onde eram abordadas
as mais diversas religiGes, inclusive as religides afro-americanas.
No seu entender, esse programa teve um papel muito grande
nessa abertura para as novas religides. Referiu ainda que o Cato-
licismo ja nio respondia a necessidade das pessoas quanto aos
rituais, que elas tinham necessidade das performances que as novas
religides ofereciam. Fui convidado a ver o terreiro, um espago
rectangular onde tinham sido dispostas cadeiras de plastico para
a assisténcia. Do lado direito, estavam empilhados sacos grandes,
de plastico, cheios, como me explicaram, de doagdes feitas no dia
da crianga para uma instituigdio comunitiria. O barracio era co-
berto de telha de zincadas.

O altar segue a tradi¢do da Umbanda, com trés degraus. Na
parte de cima, fixada a parede, uma pomba do Espirito Santo e,
bem mais a esquerda, uma gravura representando Iemanji. No
primeiro degrau, uma imagem do Coracdo de Jesus, com cerca
de trinta centimetros de altura, com um manto azul. Em frente,
um Menino Jesus de Praga. No degrau seguinte, as imagens de
Sdo Jorge, Sdo Sebastifio, Santa Luzia, Nossa Senhora da Concei-
¢do e Sdo Genaro. No terceiro e ultimo degrau, Santo Anténio,
Santa Isabel, Sao Benedito, Sdo Roque, Nossa Senhora Aparecida,
Santa Joana D’Arc, Principe Danilo, Cosme, Damido e Doum.
Nos dois altares, em cada canto do terreiro, paralelos ao altar
central, imagens de indios e de pretos-velhos. No canto esquerdo,
um altar com estatuas dos orixas, no género das que se encon-
tram no Brasil. Em frente, no chido, um pildo. Desse mesmo
lado, junto a parede lateral, uma imagem de Sio Jerénimo com
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cerca de meio metro de altura e, ao lado dele, um banco onde
se senta a preta-velha do Pai Fernando.

Penso em como a Umbanda ¢ barroca e que isso se manifesta,
materialmente, nos altares. Essa ascensdo piramidal no espago, nas
linhas do pantedo, assume a mesma configuracio, com os espa-
¢os preenchidos, sem vazios, conciliando as oposi¢des, como se
tudo encaminhasse aos céus, morada de Deus, dos santos e das
santas, em seus papéis de intermediacdes, de toda a corte de
anjos, além das almas que alcancaram a graca da salvagio.

Francisco ia-me explicando o altar, que fora enfeitado com a
profusdo de flores que eles haviam trazido, e depois foi chamado
pelo pai-de-santo para conversar com outro visitante. Contando
comigo, estava presente um total de quinze pessoas. O ritual teve
inicio com o Pai Fernando, em pé, de frente para o altar, tendo
Francisco, a seu lado, feito o sinal da cruz, saudando o Pai Oxala.
Comecou a rezar um Pai-Nosso, em seguida, uma Ave-Maria.
Depois comegaram os pontos cantados, com a assisténcia acom-
panhando em coro, num ritmo que se aproximava muito dos
canticos da Igreja Catdlica. E eu que achava que a batida do
atabaque na casa da Mie Virginia era lenta, no Terreiro Pai Oxald/
Mie Iemanja, mais parecia um cantochdo. O pai-de-santo ia
puxando os pontos, sem acompanhamento de atabaque, saudan-
do as entidades. Ao fim de uns dez minutos, parou e, curvando-
-se sobre si mesmo, comecou a tremer, ajoelhou-se e recebeu o
caboclo. Francisco deu-lhe assisténcia, depois Carla saiu da
plateia e comegou a cambonar, entregando-lhe um charuto aceso.
O caboclo saudou todos e continuou puxando os pontos. Fran-
cisco foi a frente do altar e também recebeu o seu caboclo
quando outra moga foi cambona-lo.

Comegaram as consultas atendendo um casal jovem que che-
gara do Brasil, dos arredores de Brasilia, e morava no Algarve,
onde frequentava o terreiro de um pai-de-santo brasileiro que
possuia outros dois, inclusive um em Sintra. Pelas rapidas infor-
magbes que me deram, o casal havia ido especificamente a pro-
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cura de uma casa de Umbanda indicada por um brasileiro. Ela
foi atendida, longamente, pelo caboclo.

Fernando riscou um ponto no chio, um circulo, no meio um
arco com uma flecha que, no lado contrario da ponta, tinha uma
bola. Do lado direito do arco, em baixo, umas ondas, e, acima
uma meia-lua. Do lado esquerdo havia um machado. Chamou a
moga com a questio na justi¢a, colocou-a no centro pedindo
para ela por os pés dentro do circulo e colocou-lhe na miao um
machado de Xang6 em metal. E, segurando por cima da mido
dela, balangava o brago com vigor.

Terminada essa performance, o caboclo chamou-me e disse que
eu tinha muita proteccio e a minha missdo era a dos estudos.
Depois dele, foi a vez de Francisco também me chamar. Abriu
a minha mao, soprou o charuto e, olhando para a mao, como
se estivesse lendo, disse que eu tinha protec¢do. Fernando, logo
em seguida, deu passagem a uma preta-velha de nome Vové
Cambinda e pediu uma cadeira a cambono, que até entdo, tam-
bém em transe, ficava por tras das pessoas que eram consultadas
e, com as mios espalmadas, fazia gestos de cima para baixo
como se estivesse limpando. Pediu também um pedago de tecido
branco, estendeu-o no chio e a cadeira foi colocada em cima.
Mandou uma senhora sentar-se, tinha a mao o bastio de pere-
grino de Compostela. Com a vieira e a cabaga, mandou cercar
o tecido com sal grosso, depois agarrou numas pipocas e passou-
-as nos joelhos e nas pernas da senhora, repetindo a mesma
operagio com flores retiradas dos jatros do altar. Perguntou-lhe
se ela jd tinha melhorado e disse que ela deveria levantar a cadeira
e fazer de tudo aquilo que estava no pano uma trouxa, que ele
mesmo amarrou e mandou colocar na porta do quarto de Exu.
Depois, ordenou-lhe que se erguesse da cadeira, e disse ao
cambono que ela e a filha levassem para deitarem fora quando
fossem na estrada. Depois disso, disse que ia encerrar a sessio e
saiu do transe. Em seguida, Francisco fez o mesmo.
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Fomos todos para fora, sendo servidos bolos e café. Alguns
tinham levado os seus lanches. Voltamos para o interior do ter-
teiro e tepetiu-se o ritual do inicio, sé que dessa vez foi a Gira
de preto-velho. A preta-velha de Fernando esclareceu que havia
vindo antes para aquele tratamento especifico. Os dois comega-
ram a trabalhar, seguindo a mesma performance dos caboclos, s6
que, como pretos-velhos, estavam sentados. Foi durante essa parte
do ritual que colocou na miao de uma consulente uma cruz de
dois bracos, que calculei ser a Cruz de Caravaca, usada nas pra-
ticas da feiticaria portuguesas e incorporada nas praticas
umbandistas. Os pretos-velhos iam dando, a cada consulente, as
flores retiradas dos jarros do altar. Vové Cambinda pediu que
passassem musica para que a assisténcia nao escutasse as consultas.
O casal que fora ao Brasil foi atendido e a moga entrou em
transe, mas ficou sentada. O ritual continuou e encerrou as 11 da
noite. O que mais me chamou a aten¢do foram os tempos de
consulta, sendo que a propria Vovo ressaltou que no Brasil nao
era assim, Também me foram entregues flores que levei para
casa. Depois de tudo encerrado, tudo colocado para dentro, e
depois de as pessoas se terem retirado, os dois pais-de-santo, a
cambono Catla e uma outra moca comecaram a discutir o com-
portamento de uma filha-de-santo por mais de uma hora e meia.
Afastei-me, pois entendi que nao estava ali para ouvir a narrativa
de conflitos caractetisticos de todo o terreiro, como tenho acom-
panhado ao longo do tempo. Terminada a discussdo, despedimo-
nos e Fernando disse-me que me telefonaria para eu ir-me encon-
trar com a tia e a mie. Regressei a casa as 2 da manhi do
domingo, a maratona deixara-me com uma ressaca mental como
havia muito tempo ndo sentia.

Voltei ao tetreiro outras vezes, inclusive, com a professora
Clara Saraiva. O numero de pessoas aumentara, tendo sido alu-
gado um outro espago, bem mais amplo, em Assafora, no con-
celho de Sintra. O espaco para os médiuns era agora maior, o
altar duplicara, tanto em tamanho como em nimero de imagens
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de santos catdlicos e de esculturas afro-brasileiras, de pretos-
-velhos e indios, ficando mais visivel o aspecto batroco ao qual
ja fiz antes referéncia. O espago para a assisténcia tinha-se tam-
bém ampliado. Percebi também que as performances relativas ao
inicio dos trabalhos tinham sido modificadas, tendo-se acrescen-
tado uma prelec¢do tematica relativa as praticas da Umbanda.
Reforcei as minhas impressoes sobte a influéncia do Catolicismo,
como se, a0 aproximarem-se nas performances do ritual catdlico,
encontrassem menos estranhamento dos novos convertidos.

Casa de Caridade Maria de Nazaré/Mae
Virginia, Mafra: circulagdo da cultura religiosa

Nasci em Vitoria, Espirito Santo (Brasil), ha 47 anos. Fiz
Direito. Estudei em colégio de freira. Quando pequena, ia
com a minha mie a uma casa de Umbanda, por conta de
alguns percalcos da vida. Mais tarde, em Vitéria, conheci uma
casa cuja protec¢do era Clara de Assis, com médiuns todos
vestidos com batas brancas. La tinha pretos-velhos, caboclos
e fui apresentada 2 Umbanda. A vida passou. Fiz minha Fa-
culdade no Rio de Janeiro, conheci um portugués, viemos
para Portugal, voltimos para o Brasil, tivemos duas filhas e
fiquei viuva.

Sempre intui, principalmente, o desencarne dos familiares;
mae, pai e marido. Sempre percebi e senti, mas ndo dava bola.
Quando pequena, uma senhora do terreiro dizia que eu era
um 6ptimo aparelho. Somente adulta é que descobri que tinha
de fazer caridade. Depois de vitva, com duas filhas pequenas,
comecei a frequentar uma casa e sonhei com um indio, em um
terreiro que tinha uma mata. Contei para uma amiga e ela me
convidou para ir a um sitio com uns amigos. Quando chegi-
mos la, trocamos de roupa e todo mundo vestia branco.
Quando passei por uma palhoga tinha uma estatua de indio, de
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tamanho natural, e af me espantei porque era o mesmo indio
com o qual eu havia sonhado. Perguntei e ela me disse que era
o Caboclo Pena Verde.

Comegaram os trabalhos com a defumacido. As pessoas
entraram em transe. Depois de um intervalo, o seu Pena Verde
comegou a dar consultas. Fui falar com ele. Disse que eu tinha
muita for¢a e rolou uma conversa tio boa! Quinze dias de-
pois, comecei a ir e abri minha cabega. Passei a receber e
comecei a trabalhar com caboclo, preto-velho e exu. Comecei
de tras para a frente. A minha inicia¢io comegou mesmo pot
amor. Depois conheci meu actual marido, brasileiro, baiano.
Nossa vida é pautada pela nossa relagao espiritual.

Voltei aqui, vinte e cinco anos depois, e encontrei um outro
Portugal. Chegando aqui, abri uma loja em Mafra, onde me
instalei, comecei a trabalhar e as pessoas passaram a me pro-
curar. Recebia caboclo, preto-velho e exu. Com todo respeito,
eu voltei como se tivesse regredido cem anos. As coisas aqui
sao diferentes, sio muito materiais. Algumas vezes, chegava
alguém perguntando por meu marido, meu casamento, meu
trabalho, meu filho, essas coisas mais basicas, mais elementares.
Eu atendia todos os dias nessa loja e comecei a desenvolver
uma terapéutica psicologica. Entdo comecei também a aten-
der, algumas vezes, em casa e a explicar o que eram as coisas.

Depois, comecei a jogar bizios e passei a atender. Come-
cei a trabalhar em uma loja. Nessa loja, chegavam pessoas e
pediam para eu jogar. Acabei desenvolvendo um lado
terapéutico. Em Péro Pinheiro, perto de Mafra, existe o
terreiro do Caboclo Nharaué, do Pai Cliudio de Obaluaié.
A consulta custa dez euros. Sio trés terreiros abertos — Coimbra,
Péro Pinheiro, no concelho de Sintra, e Vila Real de Santo
Antonio. Nunca vi isso em lugar nenhum. Um pai-de-santo
com trés casas.

O rapaz de Colares disse-me que as pessoas sio muito
circulantes, e todas buscam solugio para problemas materiais,



sentimentais e espirituais. Minhas filhas e eu viemos para Portu-
gal por direito. Elas sdo portuguesas e tém uma vida muito
melhor. Atendi muita gente, mas no momento que pensavam
ter resolvido seus problemas, j4 ndo se interessavam mais. Ndo
encontrei intetesse em desenvolvimento espiritual. Tratava espi-
ritualmente e as pessoas depois abandonavam. Cansavam. Mi-
nha vida espititual, minhas buscas, sempre foram outras, desde
que comecei na Umbanda. Obsetvo uma constante mistura.
Aqui, tem sempre alguém fazendo alguma coisa e as pessoas
sdo capazes de misturar tudo. Vem muita gente do Brasil para
ganhar dinheiro. Aqui, para trabalhar nessa parte material, é
fantdstico. Eu desconhecia essa espititualidade daqui. Isso se
deve 2 tradigdo da bruxaria: o lado materialista de querer resol-
ver tudo mais riapido. Tem ainda muito atraso, mesmo perten-
cendo a CEE. Atendi muita gente de muito dinheiro e sei do
que estou falando. Um povo altamente tradicional e de um
falso moralismo, principalmente na parte sentimental.

E forte a crenga de que todo mundo esti contra todo
mundo. As pessoas sempre dizem que tem alguém fazendo
algo, tem inveja, tem olho grande e isso se deve a propria
histéria. Um dia, fui trabalhar em uma loja e comecei a falar
sobre o crescimento espiritual. Foi nessa loja que me indicaram
o Fernando. Ele me disse que o centro era em Simpatia.
Agora estou trabalhando no tetreiro Pai Oxald/Mie Iemanja.
Fiz uma visita e fui muito bem recebida. Conversamos. Co-
nhecia a Casa Peri, que eu frequentara, em Botafogo (bairro na
zona sul do Rio de Janeiro). Meu marido foi também, obser-
vou. Comecei a frequentar a casa dele e gostei. Pedi para ele
jogar para mim, ficou legal e nos entendemos muito bem.
Falei que queria abrir uma casa em Portugal, tenho minhas
economias. Fernando foi me puxando, convidando para tra-
balhar, com minha preta-velha. A casa do Fernando é mara-
vilhosa, mas ndo vou ficar la. Sei que tem uma casa no Cacém
e dizem que do lado de Caparica existem outras, mas nio
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conheco. Sei que ndo vou ficar 14 pois minha missio é abrir
um terreiro para eu poder trabalhar tudo que eu aprendi.
Hoje [2007], tenho finalmente minha casa em Maftra, abrindo
as giras aos siabados: Casa de Caridade Maria de Nazaré. L4,
tem sala de cura, onde dou atendimento, prosseguindo o tra-
balho que realizava no Rio de Janeiro. Abti em Agosto do ano
passado e em Novembro ja estava recolhendo filho de santo.

A sua mae-de-santo, Nanci da Casa Pena Verde, no Rio de
Janeiro, que conheci no lava-pés do Tertreiro de Umbanda Ogum
Mege, ajudou a instalar a nova Casa. Vinha sempre a Portugal,
duas vezes por ano, para atender a sua clientela com jogos de
buzios e sacudimentos que designo de «anti-communitas». A pro-
cura foi tanta que ela resolveu abrir uma casa, o Nicho Pena Verde,
na Flor da Mata, perto de Sesimbra. Quando da sua auséncia,
respondem pelo local um pai-pequeno e uma mae-pequena.

Virginia de Mafra, a unica mie-de-santo de nacionalidade
brasileira que encontrei com casa aberta em Portugal, traz a no-
ticia da funda¢do de um novo terreiro, também sob a direccio
de uma brasileira em Sesimbra, cujos motivos sio as possibilida-
des oferecidas por esse espago simbdlico em expansio.

Jurema no Candomblé/Mae Sagi, Pai Arnaldo,
Cadaval: os orixas e a fumaca sagrada

Saca nasceu em Angola e migrou, juntamente com a irmai,
para Portugal, na década de 1970. Tendo cursado Medicina, es-
pecializou-se em clinica geral, trabalhando num centro de sadde.
Quando crianga, em Angola, era possuida pelos espiritos, que nio
a deixavam em paz. A mie levava-a constantemente a feiticeiros
que as exploravam financeiramente. Estes faziam um trabalho
para ela ficar calma, mas logo tudo voltava ao inicio. Esse ciclo
continuou durante toda a infancia. Na vinda para Lisboa, ficaram
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algumas sequelas, como uma constante dor no corpo. Nio pro-
curou mais nenhum curandeiro.

Ha cerca de cinco anos, foi levada por uma amiga a um
terreiro e comegou, dai em diante, a frequenta-lo. Fez algumas
obrigacoes, mas acabou por nio aceitar as imposi¢oes do pai-de-
-santo, tendo-se desentendido e desligando desse tetreiro, levan-
do consigo todo um grupo de amigos. Através de Nuno, que
pertenceu ao Terreiro de Umbanda Ogum Megé¢, foi a Madrid,
ao encontro do pai-de-santo Arnaldo, de Pernambuco, com
quem mantivera contacto pela internet e que havia migrado para
Espanha, onde abrira um terreiro de Candomblé, trabalhando,
também, na Jurema, culto de matriz indigena. Convidou-o a vir
a Lisboa, onde conheceu o seu grupo de amigos, jogou buzios,
fez os trabalhos que achou necessarios e, daf em diante, durante
dois anos, o grupo passou a fazer o percurso Lisboa-Madrid ou
a trazer o pai-de-santo a Lisboa.

Comegou a procurar um local para abrir um terreiro, o que
finalmente conseguiu e, com empréstimo bancario, comprou uma
casa no concelho do Cadaval. Concomitantemente, veio para Lis-
boa um outro rapaz de Pernambuco, Josenildo, um amigo de
Arnaldo, pai-de-santo cujo nome na religiio ¢ Oba Towgun, ins-
talando a Jurema nesse mesmo espago, no Cadaval, terreiro de
Candomblé pernambucano e de tradi¢io Keto. Tive a oportuni-
dade de participar em vérios rituais, entre os quais uma festa para
Preto-Velho, na Jutema, e as obrigacdes de Saga para Nanam,
quando recebeu o Deka. Nessa festa, a médium angolana recebeu
todos os instrumentos de uma mae-de-santo para poder realizar a
sua iniciagdo e dirigir o grupo. O terreiro é pequeno, actuam cerca
de dez pessoas entre os seus membros. Além dos amigos, la se
encontram a irma, a mae e uma prima de Saga.

A festa da entrega do Deka a Saca foi dirigida por seu pai-
-de-santo brasileiro, Arnaldo, que veio com trés filhas-de-santo
madrilenas. A festa ja havia comegado e estavam tocando para os
orixas as litanias do cerimonial. Sao sete toques para cada um dos
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orixas. O pai-de-santo recebeu lansid e dangou. Em seguida, foi
a saida de Sac4, vestida de Nanam. Ela saiu da camarinha, trazida
pelo pai-de-santo, sentaram-na numa cadeira e ele passou a en-
tregar-lhe todos os apetrechos para que ela pudesse exercer o seu
papel — a faca do sacrificio; a navalha para raspar o cabelo do
filho-de-santo; os pos utilizados na feitura; assim como o jogo de
buzios. Fez um discurso em relagdo ao seu Candomblé, explicando
a sua filiagdo Keto e a sua ancestralidade. Passou, entdo, a explicar
a cerimonia — enquanto ia depositando cada objecto na cabaga ¢
no colo de Saca, ia explicando a sua fungdo. Depois de tudo
entregue, todas as pessoas se prostraram e saudaram a nova mae-
-de-santo.

Terminada essa parte, Nanam dangou, depois foi recolhida ¢
a danga continuou durante um pouco mais. Enfim, o pai-de-
-santo deu por encerrado o cerimonial. Logo depois foi servido
um banquete.

Tive a surpresa de ser convidado, em Dezembro de 2007,
para a performance do Tombo da Jurema, onde Saga, a mae-de-
-santo angolana, passou a ser juremeira. O Tombo da Jurema foi-
-me explicado, posteriormente, pelo pai-de-santo Arnaldo, numa
entrevista realizada no apartamento da Lapa, em Lisboa, durante
um jantar, onde se encontrava Sassd. Foi filmado pelo professor
Alexandre Vale, de cuja fita estas falas foram transcritas.

O Tombo de Jurema é o grande passo do adepto de
Jurema, é como o Deka para o Orixa. Com o Tombo da
Jurema, se deixa de ser um juremado e se passa a ser
juremeiro, uma autotidade. O Tombo da Jurema consiste em
uma cerimonia, em que se evoca o guia de direita, em geral
um caboclo ou um cigano; o guia de esquerda, um mestre ou
uma mestra, e, depois das ceriménias, vem a obrigacdo de
levar o espirito da pessoa que esta sendo iniciada, consagrada,
para sua cidade de Jurema. Acreditam que os espiritos estio
no limite, vivem em cidades espirituais e levam alguns neofitos
aquelas cidades, para que eles tenham consciéncia do meio
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espiritual de onde provém o seu guia. A cerimoénia publica da
Saca foi a anunciagdao publica da passagem de um estado para
outro e sua entronizagdo na Jurema. Houve a presenca dos
seus guias de direita, a cabocla Jutiacy, e de esquerda, a mestra
Maria Luziara, para que confirmassem que, de facto, o espirito
foi tombado. Evoca-se o caboclo, que faz um juramento e
risca o seu ponto. O ponto riscado, com a pemba, é a forma
de comunicagdo directa que ela terd com seu caboclo. Tomba-
-se a mestra e ela vem dizer o seu nome verdadeiro, o ano em
que nasceu, de que morreu, se tem parentes, onde estdo loca-
lizados, quando e de que forma. Nao é s6 um atestado, pois
todos esses espiritos tém suas trajectorias muito conhecidas.
Testa-se a incorporagido. Caso ela me falasse que Maria Luziara
¢é alema, estaria fora de contexto.

Depois de juntado todo o Tombo da Jurema, existe o
teste do juremeiro: ¢ quando se entrega o cachimbo que passa
a ser sua ferramenta maior. Ser padrinho de Jurema vai im-
plicar em uma responsabilidade. Por exemplo: faz dois anos
que nio vejo a Sa¢d e quero que, daqui ao fim-de-semana, ela
venha a minha casa, entdo, pego no cachimbo, é um sinal. Se
ela ndo vier, algo esta errado.

Durante a cerimoénia, Arnaldo falou sobre a importincia
do culto da Jurema, apesar de estar sendo esquecido no Brasil,
e nesta entrevista coloquei como ele o via, ja tendo trazido
para Madrid e agora para Portugal: Em Madrid levamos oito,
nove anos e teve menor aceitagio. O Portugués aceita melhor,
talvez pelo contacto com a cultura negra, com a espiritualidade.
Em Madrid, sio muito descrentes, mas formei um grupo do
qual tenho orgulho. Em Lisboa, a comunicagdo foi mais facil,
estdo aprendendo com maior velocidade. Também a questdo
da lingua é muito forte. Em Madrid, eu tinha de traduzir para
o espanhol muita coisa que se utiliza dentro da Jutema e que
estava no portugués, no nordestines, no Tupi Guarani e tudo
isso complicava.
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Independentemente de para onde se leve, o pessoal de Jurema
é um pessoal sério, ndo trabalha como forma de levantar di-
nheiro mais facilmente, mas pela comunicagio com os espititos.
Agora ha pouco, quando estive no Brasil, encontrei muito fol-
clore, em uma cidade como Recife, que é a capital da Jurema.

Sao dois mundos totalmente diferentes (Candomblé e
Umbanda) e ndo se conciliam, nao existe nada que se faga para
o santo (Orixd) associado ou ao contrario. Ensino dessa for-
ma. B dessa forma que eu ensino. Na Espanha, trouxe tanto
o Candomblé quanto a Jurema. O pessoal da Espanha que
estava na festa, a Aurora, a Carmen, as outras que la estavam,
a Maria Carmen, a José, a Barbara, sio do Candomblé e sio
da Jurema, dois mundos totalmente separados e trabalham os
dois sem juntarem. E quando trabalhamos para o Orixa esta
totalmente separado.

Juremeiro Josenildo: a transnacionalizacao

da arvore sagrada para Portugal
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Sou pernambucano, minha Jurema é em Goiana, Pernambu-
co, e minha matriz é de Alhandra, na Paraiba. Existia Maria do
Acaio, a fundadora da primeira Jurema de Pernambuco. Hoje
existem os sete pés de Jurema, a pedra da Jurema e ela vem
como espirito, vem como mestra Maria do Acaio. O nome do
meu mestre é Z¢é da Risada, é de 14. Nao tem nada de risada,
ele ¢ muito sério. Cada mestre tem seu local. Minha vinda patra
a Buropa nio teve nada a ver com o Candomblé. Trabalhava
em uma empresa, era gerente, tinha uma vida estavel, mas me
cansei, queria mudar. Tinha minha casa e o meu amigo, na
Espanha, tinha ja a casa dele de Candomblé (Xang6) e oito anos
de Europa, o que facilitava muito.

«Vim com o intuito de trabalhar, de conhecer o Pais, a
cultura, e vi a necessidade das pessoas. A caréncia é muito



grande, tanto na Espanha como em Portugal. Na Espanha, eu
tinha mais dificuldade, por causa da lingua. Em Portugal, as
pessoas acreditam em tudo, e eu fui me integrando muito
mais. Aqui em Portugal, ja tinha reunido de Jurema, mas era
de mesa, com copo-d’agua e oragGes. Fiz uma reunido de
Jurema, trouxe o Maracid e comecei a puxar os mestres. Ja
conheciam, porque o pai-de-santo Arnaldo, meu amigo, fazia
reuniGes com eles. Embora se dedique mais ao Candomblé,
ele também ¢ da Jurema. Quando ele ndo estd aqui, eu tomo
de conta dos trabalhos. Porém, eu me dedico mais a Jurema
e ele a0 Candomblé. Vejo a alegria das pessoas quando come-
cei a dar a Jurema, pelo facto de poderem participar, dangar,
conhecer as coisas. Estou, inclusive, abrindo uma casa so de
Jurema. As pessoas tém caréncia de informagdo, de saber
como é um padé para Exu, por exemplo, o porqué da farofa,
o porqué do azeite de dendé. Querem saber, tém sede de
informacao e isso me entusiasma.

Hoje, quando mando fazer alguma coisa, um banho, uma
comida de obrigacao, muitos sabem. Na Espanha, todo
mundo que esta no Candomblé sabe fazer um bori, como se
prepara em Pernambuco, em Salvador. Em Portugal eles ja
sabiam alguma coisa, circularam em muitas casas. Aprenderam
e vio se adaptando a0 nosso sistema. A gente esta sempre
aprendendo e vai utilizando aquele aprendizado na nossa
maneira de fazer. Sempre digo para os meus filhos-de-santo
que a Jurema é uma s6, é a fumaca. Tem varias formas de
fazer a fumaca, mas ela 14 em cima é uma sé. Jurema ¢ o dia-
-a-dia. Com a esséncia da terra, da dgua, do fogo, da erva, é
a que cheira mais, pois a gente trabalha com isso.

Passei quatro meses na Espanha. Participei de um ritual em
Madrid, conheci o pessoal que me convidou para vir aqui e fui
padrinho de Saga para ser zeladora da casa. Foi assim que vim
aqui e casei. A necessidade das pessoas daqui é material e
espiritual. Quem é médium, quem necessita trabalhar, precisa
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ter a casa para frequentar. Procuram para resolver problemas
financeiros, de casamento e mesmo de bruxaria. Aqui em
Portugal, tem muito trabalho de bruxaria, muita gente que
veio de Africa, que veio de Angola. Ndo s6 de portugueses.

Um tipo de feitigaria que eles praticam em Angola ¢ diferente
do Candomblé.

A narragido de Josenildo mostra a migracio de uma pessoa
cuja especializacdo ¢ a religido na busca de um espaco nos met-
cados religiosos em Portugal. A informacio de que «procuram
por questio material, para resolver problemas financeiros, de
casamento e mesmo de bruxariay, transita no meio religioso bra-
sileiro pelo constante fluxo de portugueses que vao ao Brasil a
procura de uma iniciacdo mais «verdadeira». Maes e pais-de-santo
atravessam o Atlantico em busca dessa clientela. Uma mae-de-
-santo brasileira, depois de trabalhar em varios terreiros, abriu o
seu em Mafra. Existe outro pai-de-santo em Sintra que, tendo
vindo de Sdo Paulo, da casa matriz, para trabalhar num terreiro
ja existente, ao desligar-se abriu a sua propria casa. Diversos
investigadores tém chamado a atengdo para essa circulagdo de
pais e mies-de-santo, em processo de transnacionalizagio, em
relagdo ao Sul e Sudeste brasileiros para a Argentina e o Uruguai
(Oro 1998; Prandi 1991, entre outros). Pedro Oro, inclusive, es-
creveu um artigo com um titulo bastante sugestivo: «Religiao e
mercado no Cone-Sul: as religides Afro-brasileiras como negocio.

Josenildo desligou-se do terreiro depois da migragdo do Pai-
-de-Santo Arnaldo de Espanha para Portugal, que ja liderava o
grupo e assumiu a casa do Cadaval, tanto no Candomblé como
na Jurema.
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4
Nas cercanias do Porto

Templo de Umbanda Pai Oxald e Mae lansd/
Mae Flsa, Maia: a pratica da caridade

Localizei o Terreiro Templo de Umbanda Pai Oxald e Mie
Iansa, na Maia, perto do Porto, através de consulta ao Provedor
Sapo. E dirigido pela Méae Elsa, que fala da sua vivéncia na
religido e em Portugal:

O terreiro comegou ha vinte anos, no Brasil. Quando tive
necessidade de comecar, uma amiga me chamou, comecei na
Umbanda e foi uma dedicac¢ido total. Aqui, quando voltei, foi
uma dificuldade, em decorréncia do que eu estava fazendo no
Brasil, para ser uma lalorixd. Fomos para o Brasil. Um dia, eu
estava viajando para o Paraguai e, num final de semana, uma
brasileira me perguntou se eu havia chorado naquele fim-de-
-semana. Eu confirmei. Entio ela falou que um senhor de
Umbanda, que ndo me conhecia, lhe havia dito. Entdo, fui 14,
fiquei a vontade, contei a minha histéria ¢ a histéria do Artur.
Fiquei completamente apaixonada, com uma vontade de ficar
para sempre. Houve uma gira, uma corrente de médiuns, ele

93



explicou o que era, e, quando entrei, fui tomar um passe, fiquei
completamente em transe e recebi um baiano, isso foi em 1988.

Comecei a minha vida espiritual, frequentando essa casa,
Pai Oxala, Caboclo Litio Branco, Pai Joaquim de Angola. E
sempre fiquei af, pelas minhas condi¢oes. Fui a outros terrei-
ros, mas sempre na mesma casa: o Pai Anténio, Unido Tendas
de Umbanda e Candomblé no Brasil. Fui sendo iniciada em
varios rituais, os que os orixas pediram, fazendo os fun-
damentos necessarios. Quando recebi o deka, ja foi nessa casa.
O jogo foi feito aqui nessa casa. Os rituais sdo feitos no
Candomblé e na Umbanda. Nunca tirei minhas entidades dos
candomblés. Trabalhamos com as giras de caboclos, pretos-
-velhos, marinheiros, criangas, baianos e as linhas de esquerda.
Ja iniciamos vinte e dois fiéis. Temos as giras semanais e uma
reunido por més para conversar, colocar as davidas. Uma
semana para cada gira. Comec¢imos com ctiancas, pretos-
-velhos, baianos e exus. Trabalhimos uma gira de esquerda,
uma passagem para marinheiro e, depois, os baianos. Quando
¢ esquerda, é s6 esquerda: Pomba-Gira e Exu. Na abertura,
temos uma oragao para os pretos-velhos e depois saudamos
todos os orixas. Depois, o toque e os canticos sao voltados
para a gira. Na sexta-feira, come¢a uma limpeza, para a gira
do siabado. Além das vinte e cinco pessoas da casa, vém
pessoas de fora, uma assisténcia de umas cinquenta pessoas
para tomar passe e fazer consultas com minhas entidades.
Quando as pessoas perguntam pelo jogo, explico que é so-
mente quando a entidade pede.

Antes de abrirmos aqui, famos ao Templo Guaracy, no
Linhé, em Sintra. Tem a casa-mie em Sio Paulo, tem em
Paris, na Suica, na Alemanha. O pai-de-santo se chama Ricardo
Buby. Participamos de uma camarinha com ele. Tem Claudio

" de Obaluaié, em Maceira, concelho de Sintra, que tem terreiro

94

também em Vila Real de Santo Anténio e Coimbra. Nao
conhego outro terreiro no Porto, tem lojas que vendem mate
rial esotérico. Fazemos parte da Federagio de Umbanda no



Brasil. Instalamos esta casa em 2002, fomos ampliando, a casa
foi crescendo e, conforme tinhamos dinheiro, famos aumen-
tando. O percentual feminino é muito maior, em torno de
80%. As pessoas buscam a religido, mas 99% vém por inte-
resses materiais. Depois da terceira vez que vém € que comega
a nascer o interesse pela religido.

Os problemas passam pela dor, satde, vio pro médico e
vem aqui. Falta de emprego, falta de dinheiro, abandono.
Sempre. Espiritualmente, nido estio bem, de alguma forma
procuram, nao encontram respostas ¢ ai véem que é espiritual.
Nao estamos aqui para fazer milagres, mas ajudamos. Vém
pessoas por curiosidade, olham e as vezes ficam. Muitos di-
zem que vieram porque a entidade falou, aconteceu, e passa-
ram a acreditar. Com o trabalho que faco, o crescimento tem
se expandido, tem trazido tantas coisas e a tendéncia é crescer.
A Umbanda é o meu equilibrio, ctesci quando conheci a
Umbanda. Quando eu era crianga esses assuntos de espiritis-
mo eram proibidos. Todas as meninas que aparecem aqui
querem lemanja, nas casas de artigos misticos tem Iemanja.
Teve muita influéncia da telenovela Porto dos Milagres, tinha uma
imagem, tinham umas passagens no fundo do mar, Iemanja e
tudo isso tem influéncia.

Anualmente, voltam a Sao Paulo, em Abril, para a festa de
Ogum, como se pode consultar no size do terreiro. O Templo de
Umbanda Pai Oxald e Mie Iansd desenvolve um trabalho de
solidariedade no Porto. O grupo autodenominou-se Exército de
Ogxala. Todas as semanas recolhem alimentos no comércio e na
propria cozinha do terreiro e fazem uma sopa que é depois
distribuida nas ruas aos sem-abrigo. Passaram a editar um jornal
mensal, Exércato de Oxala, com diversos assuntos sobre o Terreiro
e as actividades relativas a distribuicao de alimentos.

Em todas essas narragoes ¢ de destacar a presenca macica de
portugueses praticando as religides luso-afro-brasileiras. A con-
versdo deve-se aos mais diversos aspectos dos estados de aflicio
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do quotidiano, como se pode perceber pelas falas preponderan-
temente femininas. Assim, destaca-se a importancia do espago
religioso luso-afro-brasileiro representando um importante canal
de comunicagido social para a condicdo social da mulher, na
medida em que assume o sfafus de mediadora entre o quotidiano
e o numinoso. Elas constituem a maioria dos adeptos das reli-
gides luso-afro-brasileiras.

Templo de Umbanda Pai Oxala/Pai Claudio,
Braga: um grande terreiro
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Nasci aqui em Portugal, mas eu sinto-me totalmente bra-
sileiro. Ninguém me vé como um portugués: «E o Cliudio
brasileiro. Fui para 14 com um ano de idade. Os meus pais
foram pra la de barco, em 1971. Meu pai é de Leiria, minha
mie de Coimbra, e tenho um irméio brasileiro que ja nasceu
la. O meu pai foi, com emprego certo, trabalhar numa em-
presa de moldes plasticos, em Sio Paulo. Eu costumo dizer
que O meu sangue tem muito arroz e feijado e pouca batata e
bacalhau. Estudei num colégio publico 14 e fiz até ao terceiro
colegial. Depois vim para ca, para Portugal, para fazer algu-
mas especialidades dentro da area de servico em que eu tra-
balhava. Eu trabalhava 1a como desenhista projectista de mo6-
veis plasticos, na mesma industria em que meu pai trabalhava.

Vim para ca para fazer um curso técnico de «autocad», para
depois voltar para o Brasil e acabei por ficar aqui. E uma das
coisas que me fizeram ficar aqui foi a Umbanda. Eu mal che-
guei, comecei a trazer os meus guias para ajudar esse, ajudar
aquele, e acabei vendo a necessidade de algumas pessoas come-
carem a desenvolver e af eu nao pude abandonar o povo, tinha
que ficar aqui.

A minha mae ja frequentava a mesa espirita nas Caldas da
Rainha, aqui em Portugal. Foi para 14 e comegou a trabalhar



com Umbanda em algumas casas em Sio Paulo. Aqui, ela
frequentava mesa espirita, nas Caldas da Rainha, onde viveu
bastante tempo. Ela encontrou a Umbanda por causa dos
ciimes do meu pai. Ele trabalhava numa empresa que tinha
mais ou menos 700 mulheres e tinha uma posigao alta 14, e nio
era aquele «santo» em relagao as mulheres. Ela era muito ciu-
menta e procurava tudo o que era casa de Umbanda. Eu
sempre ia com ela, pra fazer companhia, s6 que eu nido acre-
ditava muito, nao.

Lembro-me que com 6, 7 anos, ja frequentava a Umban-
da. O meu pai uma vez virou-se pra mim e disse que Deus
ndo existia. O meu herdi, o meu pai, dizendo que Deus nio
existia. E aqueles anjos para quem eu rezo? Mesmo com 6, 7
anos, eu comecel a pensar na morte e na vida e fiquei em
depressio por causa disso. Senti uma sensa¢io de morte.
Pensei, pra qué viver, se a gente vai morrer? Pra qué amar as
pessoas, viver tanta coisa e de repente tudo acabar? Entlo, a
partir dai, procurei estudar tudo. Li a Enciclopédia Barsa do
meu pai, li tudo ligado a vida, 2 morte e ao espiritismo. Li
sobre Umbanda, sobre Alan Kardec, sempre procurando, e
foi uma busca constante. Sempre procurando alguma coisa,
todas as situagdes que o homem ndo sabia explicar ou se ndo
tinha certeza se existia ou se nio existia sobrenatural, observava
tudo, atentamente, tentando descobrir alguma coisa.

Eu, com 8 anos, lembro-me de um Zé Pilintra, em Sio
Paulo, numa sessao meio pesada. Ele virava-se para mim e
dizia: «moleque vocé nio acredita em mim nao..» Mostrou-me
uma imagem dele, disse que ele existia e me apareceria a noite.
Eu estava a dormir, sonhei com a imagem dele, comecei a
lembrar-me de uma musica de defumacio, via a imagem dele,
a cabega dele e uma imagem dentro da cabega. Pensei pra mim,
isso ndo vale, eu estou sonhando. Acordei e disse, desculpa, mas
vocé nio me provou nada. Daf a pouco, vi as cortinas do meu
quarto abrirem e fecharem. Tapei-me e disse, pronto, ta prova-
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do. Mesmo assim, fiquei meio descrente de tudo, mas sempre
acompanhando a minha mde em todos os templos.

Lembro-me de falar com o Caboclo Sete-Estrelas. Ele
disse-me: «quando vocé precisar de alguma coisa, chama por
mim que eu venho te ajudam. Quando o meu pai dizia nio a
alguma coisa, eu ia pro quarto e comegava a chamar por ele.

Entrei no centro de Umbanda de um amigo meu, 14 em
Sao Paulo, com 16 anos. Eu frequentava-o, tentando encon-
trar alguma prova que testemunhasse a existéncia do mundo
espiritual, sabendo que, existindo um espirito, existiria também
um Deus e haveria a esperanga da vida apés a morte. Acho
que essa foi a minha procura. Perto dos 16 anos, eu estava no
Brasil e tinha um amigo que era o Marco Anténio. Vim a
Portugal e fiquei aqui dois anos, porque a minha mie se se-
parou do meu pai, e eu vim e passei aqui dois anos. A minha
mie aqui trabalhava com a parte de mesa branca, juntamente
com uma tia minha, das Caldas da Rainha. S6 que elas fecha-
vam-se muito, nao deixavam a gente ir. Entdo, dei uma pausa
entre 1982 e 1984. Eu nasci em Leiria, ela trabalhava nas
Caldas, com essa tia e uma senhora, mas era tudo muito
escondido, elas ndo deixavam a gente ter acesso.

Quando voltei para o Brasil, foi na adolescéncia e tive que
me integrar de novo. Fui morar noutros lugares, estudar nou-
tras escolas e fui morar com o meu pai. A minha mae ficou
ca, e depois foi para a Holanda trabalhar. Ela tinha perdido
o restaurante que tinha. Nesses dois anos, vivi em Peniche, no
meio de pescadores, e sobrevivi daquilo que eles pescavam e
me davam e, outras vezes, ia eu pescar. Passei um momento
dificil e 2 minha mae néo sabia o que acontecia, pois ela estava
na Holanda. Foram dois anos, dois anos e meio.

Quando voltei para o Brasil, dei por falta de alguns amigos
e quando os reencontrei, perguntei: «vocés andavam onde?»
Ficaram meio retraidos, mas, depois acabaram dizendo que
estavam a fazer Umbanda. Explicaram-me que era uma reli-
gido ligada a natureza, deram-me um livro pra ler e eu apai-



xonei-me. Nao me lembro do autor do livto, mas falava
muito dos otixds, do mar, dos pontos, da natureza. Eu fazia
surf e adorava o mar. Comecei a fazer surf em Peniche. Eles
convidaram-me para ir num sitio dos pais deles, onde faziam
as giras de Umbanda, na Grande Sio Paulo.

S6 que a primeira vez que eu fui achei tudo muito esquisito,
um pouco folclérico. Eu tinha outra mentalidade e aquilo nio
me despertou muita firmeza. Eu estava muito céptico em
relagdo a muita coisa do espiritismo. Por um lado, eu queria
acreditar, mas, por outro lado, aqui dentro, nao existia uma
verdade, algo que completasse algumas lacunas vazias que
existiam aqui dentro. Lembro-me de um dia, foi no segundo
trabalho que eu fui a esse sitio, o filho do caseiro de um sitio
ali perto sentiu-se mal, comegou a vomitar, fez chichi nas
calcas, e eles resolveram chamar Ogum. Comegaram a cantar
pontos de Ogum e eu pensei: «O menino tem de ser levado
pro hospital e ndo cantar-se pra Ogum.» Comecei a ficar tenso
com aquilo, comecei a sentir uma pontada na cabega, virei-me
para um senhor que tava 1, vestido de branco, e disse-lhe que
estava sentindo uma pontada na cabeca e se ndo era melhor
levar o menino que passava mal para um hospital, pois ele
estava passando mesmo mal. Eu vi as pessoas ali a chamarem
Ogum, comecei a cantar também, a tentar acompanhar, e senti
aquela pontada na cabeca e comecei a sentir falta de ar, e
comecei a sentir aquilo que na Umbanda eles chamam de
irradiagdo e vibracdo, a sentir os musculos prenderem um
pouco, o rosto ficar transfigurado e comecei a perguntar-me
0 que era isso que estava acontecendo.

Lembro-me de ter ficado assim um pouco agachado, com
as pernas um pouco tortas, a boca de lado, os olhos eu nao
conseguia abrir. Comecei a sentir: meu Deus, isso existe, eu
estou tentando abrir os olhos e nio consigo, abrir a boca e nao
consigo, eu ria, eu dava risadas dentro de mim. Na altura, fiquei
um pouco sem entender, mas posso dizer que, até aquela data,
aquele tinha sido o dia mais feliz da minha vida.
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Comecei a ler tudo sobre a Umbanda. Depois, comecei a
procurar cada vez mais, a interessar-me mais, a perguntar tudo,
e eles chamavam-me no terreiro de «perguntinha». Frequentei
esse terreiro durante um tempo, sob o comando da Mie
Nancy. Eles faziam trabalhos, todos os sabados, durante a
semana era em Sao Paulo, na casa da dona desse sitio que era
a Lucia, depois, minha madrinha de casamento. A Mae Nancy
comegou a ter alguns problemas de ordem emocional, nio
estava preparada para dar continuidade ao meu desenvolvi-
mento e eu fiquei com o pai dela, o Jodo Carlos. Foi ai que
eu comecei um verdadeiro trabalho de Umbanda, em 1987,
mais ou menos. Eu ja tinha sido baptizado no outro terreiro,
com a Mie Nancy. Tinha feito a minha iniciagdo ali, tinha feito
as minhas obriga¢bes e fui baptizado na cachoeira dentro do
culto da Umbanda. Fiquei no Jodo Carlos, dando consulta e
tudo, de 1987 até vir para Portugal.

Quando estava com o Jodo Catlos, ele fez o santo dele,
Oxum, no Candomblé. Jodo Carlos tinha muitos filhos anti-
gos na casa e uma personalidade um bocado forte. Os orixas
dele, os guias dele, diziam que eu tinha uma coroa que tinha
de ser trabalhada o mais rapidamente possivel e eu acabei
sendo o pai pequeno da casa. O meu pai-de-santo foi um
excelente pai, ensinou-me muita coisa, passou muita coisa e
hoje é o tnico pai que eu tenho, é ele. Ele morreu, mais ou
menos, quando eu vim para Portugal, em 1992 ou 1993.

A minha cabega é de Oxaguian. Meu Ogum da Umbanda
ficou meio de lado. Acabei por trabalhar ainda um ano no
Candomblé, o que também me serviu para ficar com a certeza
de que a Umbanda era aquilo que realmente queria fazer.
O Candomblé era um mundo bonito, muito giro, muita luz,
muita cor, muita dang¢a, uma cultura espetacular, mas eu tinha
necessidade de ver um sorriso sincero, um agradecimento sin-
cero, onde eu dei alguma coisa e ndo pedi nada em troca.
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Eu acho o Candomblé bonito, mas tive uma decep¢io
com o Candomblé. Nio gosto da imposi¢dao disso e daquilo,
de chegarem a determinados fins, através do medo, e eu via
um pouco disso no Candomblé. As vezes, ndo propriamente
com meu pai-de-santo, pois eu via-o muito prestativo, em
determinadas coisas, ajudando noutras, que também nio casa-
vam muito com a minha ideia.

A minha mae estava na Holanda, entretanto, veio para
Portugal com um senhor que ela conheceu, e casou-se com
ele. Eu estava no Brasil e convidaram-me para marujo. Estava
a trabalhar na fabrica, das sete as cinco, ia comegar a fazer
Engenharia Mecinica, mas seria uma oportunidade de conhe-
cer Amesterdao. Eu s6 conhecia o Brasil. Ndao conheci Por-
tugal, a fundo, naqueles dois anos em que estive aqui. Aquilo
seduziu-me um pouco porque me apaixonei pelo mar, por
trabalhar no meio do mar.

Durante dois anos, de 1992 a 1994, fiz a Holanda, Escécia,
Inglaterra e Noruega. Depois, vim pra Portugal de novo. Tra-
balhava quinze dias na Holanda e ficava quinze dias em Por-
tugal. Quando vinha, trabalhava com Umbanda, no fundo do
quintal da casa da minha mie, aqui em Braga. Quando ela veio
da Holanda, ela veio para Braga. Era s6 eu. Ela ndo chegou
a desenvolver-se. Eu nido queria desenvolver ninguém nem
queria criar um trabalho, eu queria sé prestar alguma ajuda
enquanto estivesse aqui em Portugal. E o que me fez ficar em
Portugal, em parte, foi a Umbanda, a procura do povo pela
espiritualidade. Eu conversava com essas pessoas e elas que-
riam mais alguma coisa. Elas acabavam por ver que a caridade
tinha de ser 24 horas, a ajuda tinha de ser 24 horas, havia uma
caréncia das pessoas por espiritualidade e sentirem realmente
essa espiritualidade dentro delas. As vezes, as dificuldades
encontravam-se dentro da igreja, na casa de Deus.

A minha mide era uma 6ptima publicitaria. Contava para
todo o mundo que o filho dela era médium de Umbanda, que

101



era a religido com a qual ela tinha tido um grande contacto no
Brasil e com que tinha trabalhado algum tempo. Eu ja recebia
praticamente as mesmas entidades com as quais trabalho hoje:
Seu Sete Flechas, Pai Tomas, Preto-Velho, Baiano Pé-de-Ven-
to, o Martin Pescador, Marujo e dois exus. O Martin Pescador
¢ um passaro e eu soube disso ha pouco tempo. Esse marujo
¢ uma entidade muito conhecida no pantedo da Umbanda. Os
exus sio Meia-Noite e Gato Preto. Comecei a trabalhar com
essas entidades, larguei a Marinha, a parte das plataformas de
petroleo, vim para ca e comecei a trabalhar logo como cor-
retor de imoéveis e a fazer Umbanda duas vezes por semana.
Eu abria a casa da minha mae para todo o mundo que pre-
cisasse. Aconteceu que uma das pessoas que vinham a minha
casa conheceu uma outra, na Universidade, perto de Valenca.
Conheceram-se, comecaram a falar de Umbanda e eu acabei
por conhecer um grupo grande, aqui em Braga, que estava
comecando um trabalho de Umbanda. Tinha vindo um se-
nhor do Rio de Janeiro, chamado Pai José das Flores, que
trabalhava com um preto-velho. Ele ndo tinha uma formagao
de dirigente. O Pai José das Flores acabou por falecer, mas
estava continuando o trabalho, aqui em Braga. N6s conhece-
mo-nos, éramos pessoas mais ou menos da mesma idade,
com o mesmo ideal, o mesmo pensamento em relagio a
Umbanda e, principalmente, em relagdo aos principios basicos.
Gostei de assumir essa lideranga pela humildade e pela entrega
que houve, sem vaidade, desse médium que estava a frente
dos trabalhos. Aquilo que ele me tinha dado eu tentei dar da
mesma forma — carinho, afecto, entrega, ajuda e explicar tudo,
ensinar tudo, mostrar tudo o que eu sei e 0 que eu nio sei,
estudar para poder dar. Eu, cada vez, acho que sei menos,
infelizmente ou felizmente, € isso. Tudo parece muito compli-
cado, muito dificil. Comego a simplificar e essa simplificagdo
¢ uma multiplicagdo de coisas, eu nio sei explicar. Nesse
momento, 0 grupo era maior e nds procurdimos um lugar no
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centro histérico de Braga. Foi o nosso primeiro espago, cha-
mado Campo Novo. Nio o registimos, abrimos as portas e
come¢amos a trabalhar com Umbanda. Eu disse: «uma casa
de Umbanda tem que ter as portas abertas e ndo convidados.
Se alguém passar na rua e perguntar o que ¢, dizemos que
pode entrar pra conhecer, ficar a vontade»

Estamos abertos ha mais ou menos onze anos, com esse
grupo. Eu comecei um pouquinho antes, na casa da minha mae.
Nés registamos isso como Associagdo Templo de Umbanda
Pai Oxala, devo ter a escritura aqui. Esta registada num cart6rio
do Porto e publicada no Didrio da Repsiblica. Ali ha 170 metros
quadrados e esta € a parte do gonga, assisténcia, cantina, quarto
dos exus, quarto de Oxald, que é o quarto da iniciagao.

As nossas inicia¢es sio duas noites e trés dias, mas o mé-
dium s6 faz essa iniciagdo depois de um ano. De resto, faz s6
o baptismo, algo mais simples, e depois, a0 fim de um ano, se
ele quiser assumir o seu compromisso com a Umbanda, deve
saber que nio é s6 um mar de rosas. Nao rapa o cabelo nem
faz escarificagao. Eu tenho as curas de quando fui iniciado, mas
os meus filhos tém de estudar bastante, para serem melhores
dirigentes do que eu. Qualquer coisa que eles perguntem, eu nao
digo «é porque é assimn», eu tenho de conversar, explicar, ou
para o guia ficar mais forte. Muita gente vai dizer: «sso é para
fortalecer o teu guia, para ele ficar mais firmen.

A Umbanda funciona com energia da natureza. Ha dirigen-
tes do Candomblé que dizem que os orixds sd@o antepassados,
outros dizem que sdo forcas da natureza. Ha diversas coloca-
¢Oes, nao é verdade? Inhame é o elemento terra, vocé pde a
vela, é o elemento fogo, as bebidas ou 4gua sio o elemento
agua e o ar esta ali. Possivelmente, o que se fazia ontem com
o inhame hoje ¢ feito com flores, amanha, quem sabe, s6 com
terra de algum lugar que tenha uma vibragdo de Ogum. E, se
antigamente se usava o vinho de palma, hoje utiliza-se a cer-
veja. Amanhd, quem sabe, s6 a dgua.
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Eu vou explicando isso que eu absorvi, estudei e utilizo na
casa. Procuram explicagdo também nos livros dos umbandis-
tas. NOs tivemos aqui uma invasdo de livros e romances e eu
incentivo a leitura. Todos os filhos da casa agora léem bem
mais do que eu. Eu leio um por ano, eles léem vinte ou trinta.
Todos esses médiuns chegavam em busca de algo espiritual.
Outros, por carinho, outros, através da capoeira e quiseram
conhecer um pouquinho da religidao afro-brasileira. Algumas
musicas brasileiras que falam de Xango6, das terras da Bahia, de
algumas personalidades de 14 ligadas a capoeira, aos orixas,
caboclos e pretos-velhos. Muitas musicas de capoeira falam
do pantedo afro-brasileiro. Chegou gente via literatura tam-
bém, via televisio também, as novelas ajudaram muito. Co-
nheceram Iemanja pela televisio ou pela literatura do Jorge
Amado. O pessoal ja ouviu falar dos orixas e depois faz
pesquisa, uns pela internet. Eu tenho pessoas que ja procura-
ram a Umbanda através da ABRATUR, em Sio Paulo, que é
a Associa¢ao Brasileira dos Templos de Umbanda e Cultos
Afro-Brasileiros. O Pai Elso de Oxala é um amigio nosso, ja
esteve aqui na minha casa, ele e o Pai Guimaraes. Ele gravou
um monte de discos de vinil e agora grava CD. As pessoas
vio l4 consultatr-se e buscam saude, trabalho, for¢a espiritual,
resolver problemas financeiros, amor. Das vinte e cinco pes-
soas que tinham ali, umas dezassete sdo capazes de vir em
busca de apoio espiritual. Nos entregamos cartoes, porque €
assim quando eles sabem que é trabalho. Nés atendemos oito
vezes por més, as segundas-feiras e aos sabados. Na segunda,
¢ trabalho de cura. Essas pessoas sio enviadas do sabado para
a segunda. No sibado, a média ¢ cento e vinte pessoas, mais
ou menos, no atendimento. E complicado lidar com aquelas
pessoas e dia de sabado tem umas quarenta criangas filhos de
pessoas daquela corrente, de 10 anos pra baixo.

As pessoas estdo carentes de espiritualidade e querem resol-
ver os seus problemas da maneira mais facil. Acham que,
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pagando, vdo resolver os seus problemas. O povo brasileiro
tem de se virar pra vencer na vida, pra «vingar na vida», como
costumam dizer aqui em Portugal. L4, tem de comecar com
14 anos. Aqui eles comecam depois da universidade, ai é que
vdo pensar em comegar a trabalhar. As vezes, hi pouca for-
magio dessas pessoas em suas casas. Falta formacio religiosa,
onde elas possam encontrar melhores meios para chegar aos
seus fins. Bu vejo aqui é que as pessoas vdo procurando,
procurando, ndo conseguem encontrar felicidade e querem as
coisas faceis. Quantas e quantas vezes nao entra alguém dentro
do templo e diz: eu preciso de dinheiro, eu preciso que o meu
negocio va em frente... Elas procuram os meios mais faceis,
professor Ismael.

O discurso de Pai Claudio vem refor¢ar como ocotreu a
divulgacao das religides luso-afro-brasileiras em todo o territério
portugueés, relacionada, quase exclusivamente, com o retorno de
migrantes do Brasil trazendo, na bagagem, o imaginirio da
Umbanda ou do Candomblé. E sempre com uma visdo missio-
naria, de portadores de uma nova mensagem espiritual, capaz de
ser partilhada na sua terra natal, com a compreensido de ser
possivel, no imaginario do Catolicismo, uma mesticagem com as
novas religides. Nessa visao missionaria é que vai ser encontrada
a justificagdo para reunir, em torno de si, uma comunidade e
liderar como mentor religioso. E o mais importante é o facto de
ser no terreiro organizado por ele que surge a primeira entidade
da Umbanda portuguesa, o Marinheiro Agostinho, a concretiza-
¢do da transnacionalizagdo do pantedo.
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5
Inter-ritualidades

Lava-pés na Umbanda

Participei, pela primeira vez, numa ceriménia na Sexta-Feira
Santa, no Terreiro de Umbanda Ogum Megé¢, em Benfica, em
Lisboa. Perguntei a Mae Virginia como havia surgido essa tradi-
¢ao e ela falou vagamente da existéncia desse ritual no Rio de
Janeiro. Partindo da ideia de toda a religido ser uma «bricolagem
de crengas» preexistentes, o mesmo vale para o processo fitual,
por mim designado de inter-ritualidade. Procuro realizar uma
descricdo etnografica e reflectit sobre o processo titual.

O lava-pés encontra-se relacionado, no imaginario cristdo, com
a Ultima Ceia, quando Cristo lavou e enxugou os pés dos seus
apostolos. Geralmente, a cena é relacionada como um acto de
humildade de Jesus. Encontrar esse ritual fora do Catolicismo é
realmente importante, ndo fora essa performance realizada em Por-
tugal, onde ja pude detectar varios fragmentos de praticas dessa
religiio incorporados nas praticas umbandistas. E sabido que, no
seu processo de constante sistematiza¢do, a Umbanda vai incot-
porar, entre outras, crencas do Catolicismo tal como este é
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praticado. Ndo é de meu conhecimento a identificacdo desses
elementos na bibliografia analitica e, além da relagdo estabelecida
entre otixas e santos do Catolicismo, a analise finda nessa questio.

Tenho chamado insistentemente a aten¢do sobte esse aspecto
de «invencio da tradicio» da Umbanda em Portugal. Isso parece-
-me uma forma de fazer que as novas priticas e crencas nio
venham a entrar em contradigdo com o que ja é conhecido,
como se 2 Umbanda, para se legitimar, precisasse de absorver as
crencas e praticas existentes. Uma informante argumenta ser muito
facil a associagdo de Santo Anténio, muito venerado em Portugal,
a Ogum, Orixa guerreiro. Assim ir4 passar a ideia de que tais
crengas e praticas em esséncia ndo vdo diferir das tradicionais.
Inventar uma tradicdo na Umbanda é um passo. Propus-me
aprofundar esse ritual numa tentativa de compreender as brico-
lagens das praticas umbandistas portuguesas.

Penso ainda vir a ter a oportunidade, dentro desse processo
de didspora das religides afro-americanas na Europa e, particular-
mente, em Portugal, para acompanhar ndo somente a implanta-
¢do e difusdo dessas religides, assim como essas ressemantizacoes
que vao sofrendo em decorréncia da cultura religiosa existente,
como também acompanhar todo o movimento caracterizado
como mutagdo social e cultural por que passam essas sociedades
no mundo e as invencdes das tradi¢Oes.

Chamo a atengdo para a palavra «ritual» que, como sabemos,
¢ polissémica. Quando empregamos esse termo devemos levar
em conta uma actividade orientada por normas, com um caracter
simbolico que chama a ateng¢do dos seus participantes para todas
as formas de pensamento e de sentimento que sio considerados
pelo grupo como possuidoras de um significado

Para esse ritual de lava-pés, Virginia Albuquerque, titular do
ptimeiro tetreiro em Portugal, havia convidado duas maies-de-
-santo brasileiras do Rio de Janeiro: Virginia de Mafra, e Nanci,
a sua mie no santo, que veio a Portugal realizar trabalhos espirituais
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e trouxe consigo o ogan de sua casa. Veio para a realizagao das
performances magicas junto da sua clientela. Chegaram, como nor-
malmente acontece no Brasil, com um séquito de cinco pessoas.
As trés foram convidadas a sentarem-se do lado esquerdo do
altar, onde fica sempre Mae Virginia Albuquerque. Eu fiquei ao
lado do Pai Pedro Albuquerque, herdeiro da Casa, de sua filha
Gina e de Ema Casimira, que tem muitos anos de santo e recebe
um preto-velho que da consultas no terreiro as quartas-feiras.

Os trabalhos foram abertos, como é de praxe nos terreiros,
cantando para Exu, depois para Pomba-Gira e, em seguida, para
todos os orixas: Oxala, Ogum, Oxossi, Xang6, Nana, Iemanja,
Oxum e lansd. Dessa vez, nao houve toque de atabaques, subs-
tituidos pelas palmas, enquanto as filhas-de-santo dancavam aos
pares.

Defuma com as etvas da jurema
Defuma com arruda e guiné
Com alecrim, benjoim e alfazema
Vamos defumar filhos de fé.

No chio, estavam depositados um prato com farofa de
dendé¢, outro com farofa d’agua, uma pequena jarra com agua e
uma vela acesa. A litania foi-se repetindo a cada novo canto, que
se sucedeu por sete vezes. Ali estava a memoria incorporada, no
movimento do corpo, dos pés, das midos que acompanhavam o
ritmo de uma narragiao mitica que se manifestava nessa performance,
a qual foi sendo captada pelo corpo ao longo do processo de
aprendizagem na comunidade durante os rituais.

Em seguida, vieram os pontos dos pretos-velhos, os quais
iriam baixar e presidir a performance do lava-pés. O que houve de
novo, até esse momento da cerimonia, foi o convite para as
maes-de-santo também puxarem pontos conhecidos por elas e
desconhecidos pela comunidade do terreiro. Como esses pontos
cantados se caractetizam pela repeticio do titmo e dos versos,
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facilitando a rapida aprendizagem, logo pela terceira repeticao
todos ja acompanhavam em unissono:

Meu Santo Antonio de Lisboa

Olha esse mundo como esta

Quem me abragava antigamente

Agora quer me apunhalar

Sarava seu cordiao bento

Oh! Meu Santo Anténio eu sou filho seu
Afastai os inimigos

Oh! Meu Santo Anténio, pelo amor de Deus.

Logo duas filhas-de-santo foram possuidas por seus pretos-
-velhos, com seus passos claudicantes, enfatizando assim, pela
performance, a idade avangada. Os banquinhos foram-lhes dados
para se sentarem, apos terem riscado os seus pontos, acendido a
sua vela e posto ao lado um copo-d’agua e a cabaga com a sua
bebida. Os cambonos acenderam e passaram os cachimbos, de
onde tiraram grandes baforadas. Entdo comecou a parte da
performance especifica do lava-pés.

O preto-velho lava cada pé da pessoa, enxuga-o e faz uma
cruz na parte de cima do pé com pemba branca. Depois, a
pessoa, ainda com os pés descalcos, sai e ajoelha-se em frente do
Pai Pedro Albuquerque, que lhe faz na testa a cruz com o mesmo
tipo de pemba. Quando cada etapa dessa performance é concluida,
¢ cantado um ponto para a partida do preto-velho, encerrando
a possessao. Entido o Baba Pedro e algumas filhas-de-santo diri-
gem-se a parte do terreiro que é reservada, onde se localiza o
assentamento de exu e dos pretos-velhos.

Sai, entdo, o Babd Pedro, trazendo nas mios uma sopeira
branca, debaixo de um palio branco, onde quatro filhas-de-santo
seguram os cabos que sustentam o tecido. Do a volta ao terrei-
ro, sempre dois passos a frente e um atras até se posicionarem
frente ao altar. A sopeira é depositada em cima de uma toalha
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branca estendida. Com todos os fiéis ajoelhados, uma filha-de-
-santo entrega ao pai-de-santo um pombo enrolado numa toalha
branca. Ele cobte os olhos do pombo com uma massa, retira
algumas plumas e, dando um pequeno golpe, faz o sangue jorrar
dentro da sopeira. Depois separa a cabega, coloca-a também
dentro do recipiente e cobre-o com a tampa. O corpo da ave é
arrumado num prato e uma vela é acesa.

Sdo trazidas duas travessas brancas com arroz de coco, que é
distribuido a todos os presentes, que retiram um pouco comen-
do-o com a mao, que deve ser limpa depois no préptio corpo
para conservar o Axé. O que sobrou nas travessas é disposto na
mesa de oferendas. O ritual é concluido por uma salva de pal-
mas, a pedido da mie-de-santo Nanci, em homenagem a Mae
Virginia. D4 para sentir que o ritual deixa bastante energia entre
os patticipantes. Ouvi, vagamente, alguém dizer que parte dessa
energia se deve a presen¢a dos brasileiros.

Esse ritual, registado pelos esctitos de Virginia, faz que a re-
ligido, assentada na voz e no corpo, se va aos poucos transfor-
mando numa religido onde o texto se torna paradigmatico. Isso
auxiliado, mais uma vez, pela academia, como é o caso de um
numero relevante de livros publicados por antropoélogos e socid-
logos, com uma linguagem acessivel ao grande publico. Penso
que aqui ha a destacar uma memoria centrada na oralidade, que
passa a outros patamares, intertextualizada, tecnologizada, digita-
lizada e hipertextualizada.

Vale a pena lembrar que o processo de textualizagdo das re-
ligies afro-americanas vem de longa data. Sdo famosos os ca-
dernos de anota¢des das mies-de-santo dos terreiros mais tradi-
cionais da Bahia, embora sem grande circulagio, restrito aos
herdeiros do terteiro quando do falecimento delas. Em Cuba, os
Cadernos de Santeria Palo Monte, principalmente os livros refe-
rentes ao culto de Ifa, onde estd contida toda a mitologia do
Odu, transformaram-se em mercadoria e podem ser adquitidos
tanto na Ilha como nos Estados Unidos da América do Norte.
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No Brasil, essa textualizagdo, como chamei a atenc¢do antetiot-
mente, toma uma dimensio massiva com a Umbanda.

Linha das capelas

Fui com a professora Maria Lina Ledo Teixeira a procura de
Jodo Paulo, dono de uma loja de material esotético localizada na
Rua de Santa Helena, perto da Praca do Marqués, no Potto. Este
disse-me que seria importante para a minha investigagdo o estudo
da linha das capelas. Eram pessoas que trabalhavam nas capelas,
fazendo também trabalhos de Umbanda. E propds-se apresen-
tar-me uma pessoa que realizava esses tipos de trabalhos. Telefo-
nou e esse senhor, José Manuel, que se dispos a vir a0 nosso
encontro. Falei-lhe das pesquisas realizadas no Brasil e em Portu-
gal, ele fez-me muitas perguntas a respeito de quem eu conhecia
em Lisboa. Falei-lhe de Mae Virginia Albuquerque e do livro que
havia esctito.

Comegou por dizer-me que as suas buscas comecaram a partir
de um periodo de grande sofrimento, quando pagou muito caro
para aprender, pois as pessoas nao ensinam, ante a possibilidade
de vir a ganhar mais um concotrrente. Foi aprendendo na pritica
essas oragbes que estdo af, nos livros, nos santinhos, e, com o
tempo, foi desenvolvendo também as suas oracoes, ainda que
existam oracOes universais muito conhecidas e fortes, como a
Ave-Maria, o Pai-Nosso e o Credo. Foi com os proprios pra-
ticantes das capelas que aprendeu, embora aqueles ndo ensinem,
por medo da concorréncia.

Criticou a utilizagdo das religides para ganho material, princi-
palmente por parte de pais e mées-de-santo. «Aqui em Portugal,
existe um comércio imenso dessas praticas, pessoas prometendo
resolver todos os problemas e explorando os incrédulos.» As
formas como realizava as suas praticas eram supetiores a outras
praticas religiosas no género.
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Em momento algum fez referéncia a palavra «religidon. Nas
praticas, nao utilizava nada material, como folhas, galhos de plan-
tas, tudo isso havia sido ultrapassado e tudo era resolvido através
da concentragio, dos pedidos que eram feitos e das invocagoes.
Nio praticava o transe, chamava os espiritos ancestrais ou pertur-
badores, sentia as vibragoes e expulsava-os, retirando das pessoas
os males causados e fazendo conjuracées. Nio tocava no cotrpo
das pessoas em quem realizava esses trabalhos, pois tal nio era
necessario e a descarga de tudo isso era feita mentalmente, sem
a utilizacao de qualquer material. O que conseguia era por meio
da forca da sua mente, das suas oragoes, e nao tinha diferenca das
oferendas realizadas nas religides afro-brasileiras, pois nenhuma
outra entidade aparecia para comer e beber, pois tudo se dava no
campo do simbolico.

A eficacia do seu trabalho é comprovada através de um pai-
-de-santo no Rio de Janeiro, que mora em Itaborai, proximo a
Niteréi. Esteve pessoalmente com ele e discutiu muito em relagiao
as oferendas e aos trabalhos materiais versus o trabalho mental que
desenvolve. Concluiu da eficacia do seu trabalho. «Ninguém
come, ninguém bebe», tudo é simbdlico, tudo é energia mental
que ¢ utilizada nos seus trabalhos. A esposa, Helena, trabalha
com Reiki e ele pensa que podera desenvolver algo que venha a
juntar as duas abordagens. Percebi que me estava a deparar com
outras praticas que ja nao eram religido afro-brasileira, mas se
recompunham com praticas religiosas do Catolicismo de Portu-
gal, embora nio soubesse exatamente o qué, mas era algo novo
ainda nao constante da bibliografia a que tive acesso. Isso foi no
final de Novembro. Fiquei de enviar um exemplar do meu livro
Uma Casa Luso-Afro-Brasileira com Certeza. Voltei a manter contacto
com ele, por telefone, a partir de Lisboa, para perguntar se
poderia receber-me, pois gostaria de conversar mais em porme-
nor sobre os trabalhos espirituais que desenvolve nas capelas, e ele
acedeu.
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Quando cheguei ao Porto, telefonei Jodo Paulo, dizendo que
passaria pela sua loja. Fiz o mesmo para o Sr. José Manuel, que
ficou de me encontrar 13, ao fim da tarde. Conversei um pouco
com Jodo Paulo sobre Umbanda.

O Sr. José Manuel chegou e comeg¢amos a conversar. No
principio, foi muito provocativo em relagdo aos comentarios que
fazia em relagdo ao livto que eu lhe havia enviado. Perguntou-me
qual o mérito de Mie Virginia para ter merecido um livro e «ser
eternizada». Expliquei-lhe qual a importancia intelectual de uma
pessoa com poucos estudos formais, autodidacta, ter-se propos-
to ser te6loga da Umbanda. No Brasil, eram poucas as mulheres
que escreviam sobre as religides afro-brasileiras, isto é, com uma
visao de praticante da religiao. E, a0 mesmo tempo, o facto de
ter sido a fundadora do primeiro terreiro em Portugal, no final
da década de 70.

Finalmente, a conversa comeca a fluir. Atende com o taro, e,
concomitantemente, trabalha com o Pai Fernando, o brasileiro ao
qual havia feito referéncia, a quem consulta, constantemente, pelo
telemével, como tive oportunidade de presenciar. Faz trabalhos
aqui e pede para ele verificar: «Ele é os meus olhos e eu sou os
pés dele» E vice-versa. Vive disso. Ja trabalhou com «mestre
africano» e depois largou. Explicou que os africanos atendem os
clientes aqui, mandam o nome e a data do nascimento para a
terra deles. E, enquanto os de la trabalham, levam os clientes a
abrir a «bolsa». Conhece gente que levanta por més uma fortuna,
segundo as suas palavras. Recebia o pagamento de acordo com o
que as cartas autorizavam. Saiu perdendo quando se deixou levar
pela ambigao, até que aprendeu a s6 cobrar o que era autorizado
pelo jogo. As especialidades dele sio as almas e as capelas.

Quando saimos, foi levar-me ao hotel no seu carro. Acabou
dizendo que havia mandado o meu nome para um pai-de-santo
no Rio de Janeiro, pois uma for¢ca muito grande emanava de
mim e ele queria saber quem eu era. Disse que, enquanto conver-
savamos no café, havia sentido essa forca em mim. Respondi que
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deveria ser algo relativo ao grande interesse que sentia pelas infor-
macoes de suas praticas para o meu estudo.

Quando fiquei sozinho, a primeira questdo que me surgiu era
como poderiam ser realizadas tais performances nas capelas e, ao
mesmo tempo, fugir do olhar inquisidor do paroco. Como fica-
vam as hierarquias imediatas da Igreja Catolica, pois deviam saber
dessas praticas, nao s6 dele, mas de uma gama de pessoas, pelo
que eu pude entender, a trabalhar nesses rituais. Como classificaria
a sua pratica, religido ou magia? Teria sentido tal polarizagio
ainda hoje? Qual a designacdo religiosa que se atribuia? Como
realizar a performance sem chamar atengdo das outras pessoas pre-
sentes nesses espagos? Uma invencdo da tradi¢do, de que nos
falam Hobsbawm e Ranger, ressemantizada com conhecimentos
afro-brasileiros?

Porém, a minha curiosidade aumentava a medida que pensava
na conversa em frelagdo a essa intervocalidade umbanda (pai de
santo)/pratica do Catolicismo (almas e capelas ou linha das cape-
las) /Espiritismo. Percebia que estava diante de um outro fenéme-
no, de um espago outro. Ndo era a cultura portuguesa sendo
ressemantizada pela cultura brasileira, setia o préprio processo de
transnacionalizacdo, seria a mesticagem do Gilberto Freyre, sem
conflitos, harmoénica. Estaria Portugal a viver uma mesticagem
nao concluida, ¢ o que a caracterizaria?

Uma mesticagem sem fronteiras — o que ¢ de uma cultura ou
~da outra, entre dois, além da polarizacdo que implica essas linhas
de demarcac¢io? Homi Bhabha (2002) ressalta que a fronteira se
torna o lugar a «partir do qual algo comeca a fazer-se presente em
movimentos ambivalentes, que ndo é nem um novo hotizonte nem
um abandono do passado». Ao reencenar o passado, trard este a
tona outras temporalidades culturais, na invengdo da tradigio,
como setia o caso do St. José Manuel e a sua linha das capelas?

O St. José Manuel confirmou comigo na quarta-feira, como
ja antes haviamos combinado por telefone. Na véspera, telefo-
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nou-me e convidou-me a encontri-lo no escritério, ao final da
tarde. Era um edificio moderno, com lojas no rés-do-chao, muito
comum em Portugal. Subi ao 4.° andar, fui recebido por ele a
porta e um gato preto simpatico veio enroscar-se nas minhas
pernas. Soube que era filho de um outro gato que havia morrido
em consequéncia da «energia de cliente». Na entrada, em cima de
uma consola, uma cobra naja pintada de verde dando a impres-
sao de bronze velho e uma cesta com paus de canela amarrados
por um cipé. Uma porta a direita dava para um pequeno cot-
redor com duas portas, uma das quais aberta, e ele convidou-me
a entrar.

Na mesa do centro havia caixas de madeira indiana. De um
lado, uma pequena Biblia aberta nos Salmos (verifiquei que era
o Salmo 90) e um tar6, com aspecto de ser muito manuseado.
O livto Uma Casa Luso-Afro-Brasileira com Certeza estava sobre a
mesa. Do lado direito da sala, uma estante com vatias imagens,
de tamanhos diversos. Chamou-me a aten¢do uma imagem de
Jesus Cristo com um manto branco e uma corda amarrada ao
pescogo, que descia amarrando-lhe também a cintura. Vim a
saber que era o Senhor Amarrado dos Milagres. O pantedo in-
clufa ainda Sio Jorge, Sdo Sebastido, Sdo Bartolomeu, Sio Tiago,
Sdo Jodao Baptista e imagens de Nossas Senhoras da Guia, da
Satude, da Conceicio e de Fatima, além de Sdo Miguel e Sio
Domingos. Desse mesmo lado, uma fotografia de uma capela
que me explicou ser a do Senhor da Pedra, em Miramar — Vila
Nova de Gaia.

Trabalhava nas duas capelas, que eram para ele uma s6. Desa-
marrava no Senhor do Amarrado e enviava ao Senhor da Pedra
onde as entregava a «S3o Jodo Baptista que as lavava com as 4guas
do Rio Jordio que haviam baptizado Jesus». Uma copia dessa
fotografia estava no Brasil, com o Pai-de-Santo Fernando. Era a
capela de onde enviava as almas para serem dali entregues a Sdo
Jodo Baptista. E o pai-de-santo também fazia a mesma coisa,
concentrava-se na capela e enviava pra la e, quando o Sr. José
Manuel 14 chegava, sentia a sua presenca e libertava-as.
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Nas prateleiras existiam livros de diversos autores relativos ao
esoterismo, velas coloridas e incensos. Em baixo, junto ao chio,
um diploma de curso de Umbanda, realizado na Cabana Preto
Velho. Junto a janela, uma outra estante, onde estavam as imagens
de Santo Anténio, Iemanja e Ogum da Lua. Uma estrela de
Salomao, em metal, descansava dentro de um prato de porcelana.
Num canto da sala, um vaso de cerimica com carviao dentro.
Juntando toda a estatuiria e atrumada numa sé6 estante, isso for-
maria um altar, barroco, cheio de imagens e figuracoes, tio ca-
racteristico das igrejas portuguesas, fonte de inspiragao dos altares
umbandistas.

Sentados, continudimos a nossa conversa. Interrompeu para
ligar para o Pai Fernando e saber o que este havia visto no jogo
sobre mim. Disse que a minha busca pela religido poderia levar-
-me a loucura. Expliquei que me voltava para as pesquisas e nao
para a busca de uma religido na qual eu poderia encontrar a
verdade. «Tenho necessidade de estar sempre viajando, o vento
muda e muda a minha diregio. E sou médium de transporte,
capto as energias dos outros.» Fiquei pensando como, ao longo
desses anos, tenho ouvido histérias, as mais diversas, ditas por
pais ¢ maes-de-santo a meu respeito. Nao estendi a conversa para
niao me desviar daquilo a que me propunha.

Perguntei-lhe se tinha livro de oragdes e ele ofereceu-me dois
que geralmente recomenda aos clientes. Fiz questdo de paga-los.
Conversamos mais um pouco, e depois conduziu-me a Avenida
da Liberdade, onde fui jantar. Marcamos encontro para a manha
do dia seguinte.

Apanhou-me na esquina do hotel e dirigimo-nos directamente
para o seu escritorio. Sentimo-nos na mesma sala. O gato veio
novamente aconchegar-se no meu colo. Fiquei a pensar no meu
gato preto que havia desaparecido. Devia ser porque eu nio era
bruxo e tive de me contentar com um gato branco. Comegou
entdo a contar-me que tinha comegado o contacto com esses
fenémenos ainda em Angola, onde havia morado por duas vezes.
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Retornara a Portugal, depois do 25 de Abril de 1974. Nascera no
Algarve, o pai era construtor de barragens e tinham morado nos
mais diversos lugares. Aos 13 anos tinha ficado muito curioso
sobre esses assuntos, pois um colega havia chegado a escola com
o brago partido, contando que pisara sal grosso e depois tinha
caido. Nio entendia, pois o sal ndo escorrega. Depois, o facto de
ter sido consequéncia de ter pisado o sal. Fez perguntas a mie a
esse respeito, mas nio obteve respostas satisfatérias. O pai era
mulherengo e a mae, as vezes, fazia defumagbes em casa, inclusive
nele. Quando tinha 22 anos viu um anuncio de jornal e foi pro-
curar um astrélogo para saber até que idade ia viver e disseram-
-lhe que viveria até aos 40. Nao explicou porque, mas disse que
ndo chegaria aos 80. Comegou a fazer os trabalhos que esse
senhor mandava.

Falou da terceira mulher com quem viveu, possuidora de uma
vidéncia muito grande, a qual se encaminhou para ganhar dinheiro
com esse dom. Recusou-se a segui-la nessa dire¢do. Nesse petio-
do conheceu um africano (ndo especificou qual a nacionalidade)
com quem manteve contacto durante muitos anos, mas nao ficou
claro se trabalhou com ele, somente que vinham receitas de Africa
e produtos para os trabalhos.

Contou que tinha negbcios, antes de entrar nessa area, defini-
tivamente, mas nao especificou de que género. Falou da sua via-
gem ao Brasil, da ideia de ficar por la e abrir um negécio com
o pai-de-santo Fernando. Agarrou numa vela comercializada pela
Cabana do Preto-Velho, dizendo que essas velas sao preparadas
pela dona da loja, e dali emanava a energia do Orixa a quem a
vela era atribuida. Pensou em montar um negécio no Brasil,
porém, preferiu retornar a Portugal.

Parou e disse que estava a sentir a influéncia de uma energia,
uma presenca, ndo sabia de quem era. Agarrou nas cartas e co-
megou a baralha-las durante algum tempo, com os olhos fecha-
dos e a balbuciar o que supus ser uma prece. Benzeu-se com o
baralho e distribuiu-o por um circulo de doze cartas. Esclareceu
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que aquela energia que estava sentindo era relativa a Mae Virginia,
que forcas negativas estavam em torno dela e que poderia resol-
ver o problema com um trabalho de capela, com um punhal de
cozinha ou uma faca. Invocou aquilo que viu nas cartas, confir-
mado pelo pai-de-santo e sentiu uma presen¢a, uma forma e
atingiu-a com a faca. Explicou que nio usa a faca de dois gumes,
mas a faca de cozinha. Tem muitas, compradas para esse fim.
Esses trabalhos funcionam, concomitantemente com o tratamen-
to espititual ou, conforme a situagio, ndo utiliza a faca, somente
a capela. Outras vezes, s6 a faca. Depois de utilizadas sao limpas
com agua e sal.

Perguntou se era possivel que eu comunicasse com Mae
Virginia. Disse-lhe que podia telefonar, agarrei no telemével, re-
latei o que estava acontecendo e perguntei se ela falaria com ele.
Concordou e ele passou a explicar o que havia dito e se seria
autotizado a realizar o seu «trabalho» de descarrego. Mie Virginia
pediu para ele esperat, pois itia consultar os buzios e no dia
seguinte falaria comigo.

De subito, senti-me no meio de visdes de mundo distintas e
aparentemente opostas. O lado das praticas de Umbanda de
Omoloco, transculturadas para a Europa, e, do outro, praticas
ressemantizadas pelo St. José Manuel. Ja 1a estava eu a lidar com
um terceiro espaco.

Agarrou no telemével e ligou para o Pai Fernando. O que eu
pude ouvir: «Fernando, estou aqui com o professor de que te
falei e senti uma presenca. Resolvi abrir as cartas e nido era com
ele e sim com a mie-de-santo sobre a qual ele escreveu o livro.
Ha alguma coisa errada, as coisas pra ela niao estdo bem mate-
rialmente. Tem um espirito negativo encostado. Queria que tu
olhasses, o nome dela é, vou olhar aqui no livto, ¢ Maria Virginia
de Oliveira Santana e nasceu em 8 de Marco de 1935. Interessante
que essa senhora dd o nome e a data do nascimento. Aproveite
¢ olhe também pra mim, que fiz um trabalho de faca e fiquei
com dores nas costas, deve ter ficado alguma coisa, penso que foi
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um Exu, qualquer coisa de ossos. E, quando apunhalei (ritual da
faca), o Exu sé tinha pegado no manto e ele fugiu com mais dois
companheiros menos poderosos deixando essa mazela nas mi-
nhas costas. Volto a telefonar-te.»

Toda essa fala deixava as praticas do St. José Manuel bem claras
e mostrava como ocortia a articulagio feita por ele entre visdes de
mundo, aparentemente distintas, tendo, porém, como campo co-
mum uma percep¢io magica do mundo. Talvez seja prematuro
dizer que uma parte bastante relevante da populagio brasileira e
portuguesa partilha essa visdo — de as praticas magicas poderem
interagir com o quotidiano, como vinha percebendo pelas minhas
pesquisas. Seriam essas intercessOes as praticas magicas que viriam
explicar a expansao das religies afro-brasileiras em Portugal?

Deslocou-se a Porto Alegre, no Brasil, com a mulher com
quem foi casado a época e com a filha. L4, encontrou uma
senhora, muito complicada, que recebia uma pomba-gira, uma
médium de incorporacdo. Trabalhou com ela algum tempo. Essa
senhora recebeu uma Cigana Saulo, que falava um espanhol ar-
caico. Teve varias sessoes de incorporagdo, que duraram em
média cinco horas, e foi entao confirmado o dom da faca e a
autorizagao para trabalhar com ela. O St. José Manuel sentia os
«bichos», seres monstruosos que iam aparecendo, direccionava a
faca, dava o golpe, destruindo-os, e relatava tudo a Cigana.
Quando essa senhora veio a Portugal acabaram rompendo a
relagdo de trabalho. Depois falou na incorporagio e que, na sua
concepg¢ao, quando o médium se encontra em transe, permanece
algo do inconsciente da pessoa. Entdo, a essa senhora brasileira,
com quem havia trabalhado algum tempo, quando incorporava,
vinham 2 tona algumas marcas da sua personalidade com as quais
ele ndo estava de acordo. Chegou a fazer trabalhos essencialmente
para bens materiais. Aparecem entidades, com as quais trabalha,
que se voltam para o amor, a caridade e o processo de evolugao.
E, assim, vai passando informagdo para as pessoas. As vezes,
aparecem freguesas com problemas no casamento, quetem que 0O
marido retorne, largue a amante e querem que a amante (do
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marido) seja morta. Nao concorda com esse género de trabalho
e, portanto, nao faz.

Havia um pai-de-santo que trabalhava no Porto e recebia Z¢é
Pilintra. Um dia, Licifer baixou nele e disse que ele era seu filho
e havia vivido no século XIX. Propds que trabalhasse para ele e
que o faria muito rico, sendo suficiente o Z¢ Pilintra bater o pé e
invoca-lo, que ele, Lucifer, viria. Uma vez, chamou-o para um
trabalho, mas somente uma vez, pois sabia que o custo setia ele-
vado. Trabalha com as almas e com Nossa Senhora de Fitima. E
interessante que nao haja referéncia ao Espititismo de Alan Kardec.
Diz que todas as suas praticas espititas sio fora do Espiritismo.

Assim, no seu relato, o Pai Fernando seria o segundo brasi-
leito com que trabalhou e veio a conhecé-lo por meio de um
St. Joaquim que, antigamente, trabalhava como «endireita» (o que
coloca ossos no lugar) e hoje atende a clientela usando cartas
ciganas na loja de Jodo Paulo, onde o conheci. Continudimos a
nossa conversa e explicou-me que entrou em contacto com o Pai
Fernando e foi entdo que comegaram a trabalhar em conjunto.
Fazia os trabalhos de capela e ele verificava em Itaborai. A vidéncia
dele permitia ver os problemas dos clientes do Sr. José Manuel.

Resolveu, entdo, ir ao Rio de Janeiro com a actual esposa,
D. Helena. Viu o estado de pobreza em que vivia o Pai Fernando
e a familia, comprou-lhe roupa, 6culos, o telemével, por meio do
qual se comunicam, ofereceu-lhe uma boa quantia em dinheiro e
passou a ajuda-lo materialmente. Nao disse quanto remete em
dinheiro das consultas feitas em parceria. Cheguei a ouvir o pe-
dido de jogo de buzios umas trés vezes durante o tempo de
nossa conversa.

Nunca quis ser iniciado em nenhuma religido, pois nao queria
submeter-se a ninguém e foi aprendendo com a pratica. Durante
mais de dois anos acompanhou uma senhora que trabalhava em
capelas e pagava vinte e cinco euros de cada vez. Na aprendiza-
gem, depois de um certo tempo, era mandado para fazer um
trabalho numa capela, fazia-o e, quando voltava, mandavam que
o fizesse de novo porque se tinha desconcentrado e etrava o
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nimero de voltas que deveriam ser dadas na capela. E necessaria
a reza e a concentragdo. Ao rezar o terco, passava-lhe alguma
coisa pela cabega e desconcentrava-se: «<Uma energia interferia e
ai eu tinha que fazer o trabalho outra vez. Foi dessa forma que
aprendi a concentrar-me na oragao, pois, se nao ha essa prepa-
ragao, essa concentracdo nio é eficaz, nio traz resultados.» Em-
pregou muito dinheiro, pois, em algumas semanas, eram quatro
vezes e, de cada vez, pagava essa quantia. Mas foi por meio das
oragoes que aprendeu a utilizar a for¢a que emana dessas capelas.

Telefonou para D. Helena convidando-a a vir almogar
connosco. E na sala a0 lado que ela recebe os seus pacientes.
Quando chegou, fomos almogar num restaurante préximo, do
qual me pareceram ser frequentadores assiduos. A conversa girou
em torno do trabalho que ela desenvolve e da relagio que tem
com a Umbanda. Depois do almogo, voltimos ao esctritério e
ela foi para a sala dela onde iria atender um paciente.

Voltamos 4 nossa conversa. Todas as imagens que ele tem no
gabinete de consulta (descritas acima) estido directamente relacio-
nadas com os trabalhos que realiza através das oragoes nas cape-
las, conforme o estado do cliente. As vezes, desloca-se mesmo a
Compostela e realiza o trabalho na propria catedral, porém, isso
¢é somente quando a situagdo necessita de um grande perddo. Sao
Bento, Sio Domingos e Santo Anténio sdo evocados para abet-
tura de caminhos. Sdo Bartolomeu e Sio Miguel, Nossa Senhora
da Conceicio e Nossa Senhora de Fitima, para esconjuro dos
males em geral.

Em Fitima, o tnico trabalho que realiza é o da via-sacra na
Capela dos Hungaros. A cada capela vai rezando um terco, ao
abrigo da for¢a de Nossa Senhora de Fatima e, a0 mesmo tem-
po, lendo um livrinho que é vendido para essa devogdo. Quando
termina esse ritual acende uma vela para os guias e para as almas
no local perto da igreja destinado a esse fim.

Aqui em cima s3o sete capelas — Sdo Bartolomeu dos Carva-
lhos; Igreja de Nossa Senhora da Satude; Capela Igreja de Nossa
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Senhora do Perpétuo Socorro, em Albergaria, a caminho de Viseu;
Sao Domingos da Serra é patrono de Castelo de Paiva; Santo
Anténio, de Givas Escuras; Sio Miguel, de Alfena, Ermesinde.
Seja por onde for que comece a terapia que fago, termina sempre
no Senhor dos Amatrados e Senhor das Pedras, que formam uma
capela so. Foi o que me ensinaram, respeito. Em todas essas capelas
tem de se comegar os trabalhos ao nascer do dia e termina-los antes
do anoitecer, na forca do dia. As capelas sdo sempre em nimero
impar, uma capela, ou trés, ou cinco ou sete. Quando s6 é uma, é
em Sao Bento, no Gerés, acima de Braga. Também o Senhor dos
Amarrados e o Senhor das Pedras, que formam uma.

Indaguei sobre a realizagdo de praticas outras que nio se en-
contram nos canones da Igreja, se eram censuradas, enfim, qual
a reac¢ao dos parocos. «Nao ¢ autotizada, mas ela [a Igreja] fecha
os olhos, ganha com os trabalhos nas capelas, vende velas e as
esmolas sdo deixadas nos cofres. Uma vez disseram que o bispo
viria 4 capela do Senhor da Pedra e eu disse que ele ndo podia
reclamar, pois s6 tinha lucro.»

A mediunidade possui um papel preponderante no seu traba-
lho. As capelas sio escolhidas pelo que se sente e é-se levado pela
intuicdo. As vezes, o trabalho é igual, mas a capela é diferente e,
ai, recorre-se ao tar0 e confirma-se. Outras vezes, abre-se o tar6
e vem a cabeca: faca isso e fica-se falando frente ao taro, mas
nem sempre se véem os arcanos (joga com os 22 arcanos maio-
res). Nao larga o tar6 para evitar ser induzido a cometer erros
pela vidéncia. As cartas servem para confirmar. Pensa, no entanto,
que 14 para a frente ndo sera mais necessario utilizar a intermedia-
¢do do jogo. Mesmo as pessoas que tém a vidéncia muito desen-
volvida cometem erros, nao interpretam corretamente o que
véem. E entra o papel do pai-de-santo brasileiro para lhe dar
seguranca e confirmar os trabalhos realizados.

Os trabalhos espirituais estao relacionados com a concentra-
¢A0; estou aqui com um cliente, concentro-me e, mentalmente,

123



dou a volta sete vezes e mando o espirito para a Capela do Senhor
das Pedras, nem me mexo... E af liberto. Depois vou 1 e, quando
chego, sinto as presencas e mando-os embora. Nio utilizo velas
para os santos, pois os santos ja tém luz suficiente. Para o Anjo-
-da-Guarda, sim, acendo velas. E para aquelas almas que estdo
muito necessitadas, gosto de ajuda-las pois precisam de luz.
Gosto de realizar trabalhos nas horas abertas (6, 12, 18 e 24h) para
as pessoas daqui. Quando vou a algum local para fazer uma
defumacao é necessario que os restos sejam despachados até vinte
e quatro horas. Despacho as almas com os santos e depois
encaminho-as, entdo é que vem a defumagio, pois ficam restos
de energia nos cantos e com a defumagio a negatividade acaba
por ir embora. O que alimenta as almas, de maneira negativa ou
positiva, sdo os pensamentos. No entanto, as pessoas abusam e
excedem-se, deixam restos de velas vermelhas e pretas em pratos,
roupas rasgadas, roupas intimas, entram em transe. Ha um abuso.

E necessario cuidado espiritual consigo préprio, por conta
dos trabalhos que desenvolve. Apanha muita carga. Para isso é
necessario realizar uma limpeza, como o banho de Ogum (com-
prado na casa esotérica), o banho das 4guas, e utiliza também o
banho de agua e sal grosso. Nao o contradigo, pois, anteriormen-
te, havia dito que nio utilizava qualquer material, sendo tudo
realizado espiritualmente.

Fica muito satisfeito quando alguém telefona e diz que, depois
dos trabalhos realizados, a vida melhorou e a situa¢do foi resol-
vida. Isso proporciona-lhe uma grande alegria, embora sejam
raras as pessoas a agradecerem. «S6 se lembram de Santa Barbara
quando faz trovio» (ditado). O que acontece com toda gente e
comigo também.

Certa vez, pediu 2o Pai Fernando para consultar as cartas
porque nio conseguia trabalhar num determinado galpio em sua
casa. Entdo, tornou a abrir as cartas, procedendo da mesma
maneira anterior, o que me leva a pensar que se trate do ritual:
olhos fechados enquanto baralha as cartas, o balbucio de uma
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oracio inaudivel, grande aspiracdo de ar, benzer-se com as cartas,
depois abtir o baralho, retirar quatro cartas, dispo-las em cruz,
somar 0s nimeros que cada arcano traz, considerar essa soma a
sintese, fechar as cartas, proceder da mesma maneira e, entdo,
dizer que esta havendo realmente um problema para que naquele
local nio seja desenvolvido nenhum trabalho. No entanto, nido
diz do que se trata.

Tive a oportunidade de presenciar o movimento contrario: até
aqui, a realizacio de consultas havia sido de Portugal para o
Brasil. Agora, estava a ver o caminho inverso, do Brasil para
Portugal, confirmando assim o que me havia informado quanto
a também fazer consultas para o pai-de-santo. Penso estar peran-
te uma oportunidade para presenciar esse vaivém que acabava
por se tornar um terceiro espago, uma nao-fronteira.

Pediu licenga para abrir um baralho para mim. Mesmo que eu
ndo o tivesse pedido, ele pretendia-o. Seguiu o mesmo procedi-
mento das vezes em que havia aberto as cartas. Fez um circulo
com 12 cartas. Achou estranho ndo ter conseguido ver a parte
espiritual, mas disse-me para eu ter cuidado com a saude, havia
um dinheiro para eu receber, mas estava empacado, caminho
fechado, perguntou se eu estava esperando esse dinheiro que
estava vendo. E tornou a telefonar ao pai-de-santo, disse-lhe mais
ou menos a mesma coisa e pediu a data do meu nascimento, o
meu nome completo e que voltaria a telefonar-lhe.

Reconhece que o que faz é diferente da Umbanda e do Can-
domblé. Diz ser necessario fazer sempre uma tradugdo do que
faz o pai-de-santo Fernando para realizar o transporte de uma
linha para outra. Afinal, ele trabalha na linha das capelas, entdo é
necessario realizar essa transposicdo, essa traducio.

O Sr. José Manuel telefonou novamente para o pai-de-santo
para saber do jogo sobre Mie Virginia e pds o telemével em alta
voz de maneira que eu pudesse escutar a conversa: «Tem uma
pomba-gira que passou 2 frente dos guias dela. Houve uma dis-
puta com uma pessoa que fez um trabalho contra ela. Um Tran-
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ca-Ruas das Almas esta alojado nos rins dela para destrui-lay.
Dialogaram um pouco mais sobre essas questdes e o St. José
Manuel disse que seria necessario um trabalho de faca e de capela
para eliminar tudo aquilo. Faria o trabalho, mesmo que ela ndo
0 autorizasse pois era uma caridade que tinha de realizar.
Perguntou entdo o que aparecia nos buzios a meu respeito.
A minha energia era de Xang6 e Iemanja e a minha mediunidade
era de transporte, absorvendo a energia aonde ia. Na Igreja
Catdlica, o meu protector era Sio Jeronimo. Iria participar num
congresso e ganhar algum dinheiro. Levava nos pés Oxossi e
tinha os quatro elementos da natureza — Oxum, Oxossi, lemanja
e Oxala. Tinha Exu Ogi e, ainda, Nanam. Tinha uma cigana,
muito antiga, do Oriente, heranga de minha avé materna, mas
havia um espirito que nio deixava que ela se aproximasse. Entao
o St. José Manuel disse que, quando fosse fazer o trabalho de
Mie Virginia, nas capelas, faria também o meu para o Senhor dos
Amarrados, para retirar esse espirito, que seria de minha mae, que
havia visto nas cartas e na capela do Senhor da Pedra, e manda-
-lo embora. Achei bastante interessante, parecia que de repente eu
me tinha transformado num altar cheio de imagens/personagens.
Estava desfrutando da oportunidade tnica de assistir a toda a
performance, tanto no consultorio quanto, no dia seguinte, nas ca-
pelas. E, dessa maneira, teria a oportunidade de participar em
todo o processo ritual da linha das capelas, nio como observa-
dor, mas, ao submeter-me as performances propostas, estava a
vivenciar uma antropologia de dentro, e a fugir ao papel que nos
legou a tradi¢do académica de fazermos da realidade um texto e
traduzi-la para uma outra linguagem. Sei que olhar o mundo
como um texto traz em si um significado, podendo entdo ser
resgatado pela interpretacio, onde tudo é passivel de leitura, sem
perder de vista a perspectiva das intertextualidades, os entretextos,
uma variacio possivel de outro texto que impregne o texto no
sentido de uma memoéria social «comum» e, no sentido mais
amplo, dentro do processo de transformagio de um texto em
outro, na perspectiva de Bakhtine e Todorov, onde o passado
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nunca esta jamais acabado, encontrando-se sempre em constru-
¢do. E, assim, fazer emergir a hibridizacdo dialogizada, um siste-
ma de fusio procurando esclarecer uma linguagem com a ajuda
de outra linguagem e, dessa forma, construir uma imagem viva
dessa terceira linguagem. Sei ainda que é uma tentativa de captar
uma visio de mundo, que nio é a minha, pois nio trabalho na
linha das capelas, ndo estou a procura de resolver nenhum estado
de aflicio, mas por que ndo tentar estabelecer novos aspectos
inexplorados no campo?

Perguntei ao St. José Manuel como definiria a sua religido.
Respondeu-me que, se fosse perguntar a um padre, este diria que
ele era louco, mas considerava-se catélico: «No trabalho apanho
elementos de varias religides, do que tenho lido e aprendido, do
Catolicismo, do Candomblé, da Umbanda. A minha pratica é
uma mistura; pego também em elementos do Oriente e também
trabalho com Buda. Utilizo, as vezes, nalgum ritual, agua benta.»

Quando vejo essas bricolagens do sagrado, de fragmentos de
religido de matrizes diversas, reparo que a nog¢io de sincretismo
ndo da conta dessa bricolagem. Reflicto entdo se ndo seria ade-
quado falar-se mesmo de bricolagem religiosa? A bricolagem
seria caracteristica da religido? O sentido de bricolagem seria
pensado, descarregado do aspecto negativo atribuido a fragmen-
tos dispares. Seriam muito mais praticas diversas, ressistematiza-
das, aquilo que nio seria considerado como religido, mas a busca
de contacto com o tremendo, o sagrado, no seu sentido pleno.
Praticas e crengas prontas para usar, ndo apropriadas pelas reli-
gides hegemonicas. Gabriel le Bras dizia que as grandes religides
seriam como uma laca que, raspada, revelaria outras manifesta-
¢Bes daquilo que existia anteriormente. Penso serem essas brico-
lagens performaticas o que, na falta de uma melhor classificacao,
sao alocadas na categoria de «religiosidade populam. Concordo
com Paul Zumthor (1987) quando este diz, em relacdo a poesia,
que o popular mais confunde que esclarece, o que poderia ser
transposto para o campo do religioso.
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Ja era noite quando o St. José Manuel me levou ao hotel e
marcamos para o dia seguinte a nossa ida as capelas. O dia fora
exaustivo, mais de seis horas de conversas ininterruptas, requeren-
do toda a minha ateng¢do, pois, como ndo utillizo gravador, vou
anotando para depois reconstituir o texto — e a concentragao,
nesses casos, é fundamental.

No dia seguinte, a hora marcada, apanhou-me, atravessamos
o Douro e fomos para Vila Nova de Gaia. Apanhimos uma
estrada a beira-mar, bem urbanizada, com casas e mais casas,
como em todas as praias urbanas, fugindo as praias desertas e
selvagens que a minha imaginagao havia construido. Percorremos
um bom caminho até chegarmos a Miramar, onde se encontra
um rochedo encimado pela Capela do Senhor da Pedra. Estacio-
nou o carro e dirigimo-nos a uma pequena capela pintada de
branco, com o telhado novo, dando a impressio de ter sido
recentemente restaurada, junto a uma praga bem cuidada, de
acordo com os canones da estética urbana europeia, que faz de
qualquer lugar o mesmo lugar. Dava para imaginar aquela peque-
na capela, hda ndo muito tempo, perdida no meio do areal.

Aproximamo-nos da Capela do Senhor dos Amarrados e
havia um fosso raso com agua e uma passagem da largura da
porta, tudo em pedra. Percebi na agua, do lado direito, uma
porcio de grios brancos, que nio deixei de supor que fosse sal
grosso, material utilizado para descarrego nas praticas luso-afro-
-brasileiras, que o Str. José Manuel dissera que usava para limpar
a faca depois de a utilizar no ritual.

A porta encontrava-se entreaberta e ndo havia ninguém. Fiquei
espantado com o retabulo, pois a capela por fora ndo dava essa
impressao de luxo. Era pintado imitando marmores, com frisos
em ouro.

Um neoclassicismo bem ao gosto do século XIX, com paredes
forradas de azulejos, sem nenhuma caracteristica especial. As
imagens dos santos eram mais recentes e pateciam setr em gesso,
com excepg¢do do Senhor dos Amarrados, este vestido com um
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habito branco em seda, tendo um tor¢al da mesma cot envolven-
do o pescogo e que se ia ligar a cintura, amarrada pelo mesmo
torgal, descendo e terminando em nos, com franjas. A imagem,
em madeira, era inclinada para trds, um pouco para a esquerda,
assim como a cabega, com a coroa de espinhos, que se via quase
de petfil, o braco direito dobrado para cima, com a palma da
mao voltada como se acenasse, enquanto o outro brago se esten-
dia para baixo e ficava escondido por uma coluna.

Aos pés d’Ele encontava-se uma Pretd em gesso. Velas nio
acesas tinham sido ali deixadas em oferenda; do lado direito, um
Santo Anténio, sobre uma consola, com a mesma pintura do
retabulo, pregado a parede. Do lado esquerdo, uma imagem de
um santo vestido com um manto, com 0s paramentos em vet-
melho, trazendo, na cabeca, uma mitra da mesma cor. E, colo-
cadas aos pés da imagem, cabegas em cera, utilizadas como ex-
-VOtos.

Além das velas apagadas, junto ao altar, e das cabecas em cera,
nada levava a pensar que se estivesse perante um espago utilizado
em rituais de outros cinones que nio os da Igreja Catdlica. Por
outro lado, a profusio de arranjos florais naturais, aos pés do
santos, demonstrava ser um local bem cuidado e cultuado. Na
parede do lado direito, um aviso dava conta da proibi¢io de
acender velas, embora num nicho com porta de vidro ardesse
um lume. Na parede contriria, meio escondida entre as flores,
uma pequena imagem de Nossa Senhora da Guia, numa pequena
prateleira de madeira. E, num pequeno altar, na parede ao lado
da porta, a imagem de Nossa Senhora de Fatima.

Ficamos em frente ao altar do Senhor dos Amarrados e o Sr.
José Manuel pediu-me: «Reze um Padre-Nosso e trés Ave-Marias,
invocando todos os espiritos que estejam com o senhor, as en-
tidades com que teve contacto nos seus trabalhos de pesquisa nos
terreiros, e envie-os a0 Senhor da Pedra. Depois, encoste a mao no
vidro do Senhor dos Amarrados, pega para que sejam desamarra-
dos os guias de trabalho, antepassados, espiritos perturbadores e
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sejam mandados todos ao Senhor das Pedras. Depois, va a
imagem de Santo Anténio, pe¢a a abertura dos caminhos, do
trabalho e do amot. Depois disso feito, va a imagem da Nossa
Senhora da Guia e pega para que o manto dela cubra o senhor
e vos guie. Por dltimo, dirija-se a Nossa Senhora de Fatima,
também pedindo protecgdo pra si. Aqui estd um terco e depois
o senhor pode ficar com ele para si. Eu vou rezar em torno do
senhor nove vezes.»

O terco de contas verdes, encadeadas numa corrente de metal,
parecia ser para criancas. Permaneceu ao meu lado direito rezan-
do a0 contrario dos ponteiros do relogio (da direita para a es-
querda) e comegou a andar 2 minha roda, concentrado na sua
reza. Terminou a sequéncia e mandou-me que fizesse o que havia
sido previamente sugerido — a mio no vidro do altar do Senhor
dos Amarrados, depois, sucessivamente, Santo Anténio, Nossa
Senhora da Guia e Nossa Senhora de Fatima.

Quando terminou, declarou que seria a vez do ritual de Mie
Virginia. Rezou, repetindo a mesma circulagdo, em torno de mim,
foi ao altar e aos santos como me havia sugerido que fizesse.
Depois, saiu sozinho da capela e ordenou-me que o aguardasse.
Enquanto esperava, peguei na minha camara fotografica e come-
cel a tirar fotografias. Quando voltou, reclamou por eu estar a
tirar fotografias durante o ritual, expliquei que nao sabia que o
ritual continuava e pedi desculpa. Nesse momento, entrou uma
senhora dos seus 30 e poucos anos, acompanhada de mais duas
outras e de um senhor. Notei que o St. José Manuel os observava
com curiosidade, tanto quanto eu. Essa senhora destacou-se do
grupo, tirou uns panos enrolados de dentro de uma sacola, que
me pareceram roupas, € ajoelhou-se defronte do altar do Senhor
dos Amarrados, enquanto as outras trés pessoas se mantinham
em pé com a aten¢do voltada para ela. O St. José Manuel fez-
-me sinal, disse-me em voz baixa para que eu me aproximasse da
porta e ficasse de frente para o altar, desse um passo atris, me
voltasse e saisse da capela.
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Saimos e fomos andando em direc¢ao a outra capela, a do
Senhor da Pedra, junto ao mar, seguindo um caminho calgado
por dormentes de madeira. Enquanto caminhava em direc¢do 2
capela ia pensando numa maneira de compreender o ritual pelo
qual acabara de passar e cuja performance se centrava na prece.

A prece constitui-se em caminho para atingir um fenémeno
social central do universo religioso, em qualquer cultura. Caracte-
riza uma religido, uma época, o homem religioso; permite acom-
panhar o ritmo do didlogo que se instaura entre o homem e
Deus, conduzindo a relagdo com o sagrado, no qual o individuo
sente no seu proprio ser as energias que o envolvem, em face
dessas forgas, como é perceptivel na fala do Sr. José Manuel.
A prece é o instrumento de sua performance ritual, na qual pude
participar, na Capela do Senhor dos Amarrados. Tal como o
grupo que chegou quando nos encontrivamos ainda la. A prece
¢ ac¢do. Na nossa conversa tinha-me falado da for¢ca que ti-
nham para ele oragbes como a Ave-Maria e o Pai-Nosso, uti-
lizadas nos dois rituais que eu havia presenciado e nos quais pat-
ticipara. A percepgao do sagrado parece conter, em germe, toda
a experiéncia religiosa e encontra em todas as culturas a sua ex-
pressdo historica na prece. A prece € o proprio acto, tal como o
ritual é a performance do religioso.

De longe, a capela é uma joéia, tendo como cenario a
imensiddio do horizonte. Quanto mais nos aproximamos, mais
percebemos os pormenores de seu estilo barroco. Subimos as
escadas, que a cercam como um colar, e encontramos na frente
uma cobertura sustentada por duas colunas. Ao lado dessa porta
central, dois painéis de azulejos com uma inscri¢io que nao che-
guei a ler. Entramos por uma porta lateral, sobre a qual se en-
contrava uma inscrigdo no azulejo: construida em 1686 e restau-
rada em 1936.

Num altar central encontra-se Cristo na cruz (o Senhor da
Pedra) e dois retabulos laterais, o da direita com uma imagem
grande de Santa Helena, tendo aos pés a cabega de Sio Jodo
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Baptista, e duas bem menores, em gesso, de Santa Teresinha e de
Nossa Senhora da Concei¢do. No retabulo da esquerda, as ima-
gens, todas em gesso, de Sao José, Coracdo de Jesus, Sdo Joao
Baptista e Nossa Senhora de Fatima.

Estavamos posicionados em frente ao altar do Cristo Cruci-
ficado quando teve inicio o ritual, com o Sinal da Cruz, o Pai-
-Nosso e trés Ave-Marias. Em seguida, o pedido para que as
almas partissem e para que Santa Helena, guardid da cabega de-
cepada de Sio Jodo Baptista, tomasse conta delas. O Sr. José
Manuel dirigiu-se ao retabulo do lado direito, dedicado a Sao
Jodo Baptista que, com a agua do rio Jorddo, havia baptizado
Jesus, para que lavasse essas almas e as libertasse. Comegou,
novamente, a circular, da esquerda para a direita da capela, por
nove vezes, rezando com o terco na mao o Pai-Nosso e a Ave-
-Maria. Concluida a minha parte, repetiu o ritual, dessa vez em
intengdo da Miae Virginia.

Enquanto executava novamente o percurso circular, chegou o
grupo que connosco se cruzara na Capela do Senhor dos Amar-
rados. O St. José Manuel continuou o seu circuito, enquanto a
senhora se colocou diante do altar principal, de joelhos, e tendo
na mao os mesmos panos enrolados, como se os mostrasse 2
imagem do santo, enquanto os seus acompanhantes se colocavam
imediatamente por detras dela.

Foi muito interessante perceber os espagos dos dois rezadores
de capelas e verificar que, quer o Sr. José Manuel, quer a senhora
se ignoravam reciprocamente, como se estivessem em espagos
dimensionais diferentes.

Concluida essa parte do ritual, saimos da capela e subimos a
escada que circunda o templo e dirigimo-nos para a parte de tras
da balaustrada, onde se véem os rochedos em baixo e onde as
ondas vém rebentar. Confidenciou-me entio que era ali que se
dava a despedida dos espiritos.

Ficimos um pouco a contemplar a imensiddo do mar, o céu
azul de Inverno e aquele espago sem fim a nossa frente. O ce-
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nario era perfeito para o final do processo ritual. Sai dali pensan-
do como tudo era realmente convincente para uma cultura reli-
giosa cuja base era o Catolicismo.

Descemos as escadas, pelo outro lado, e fomos para uma sala
fechada, a qual se tem acesso por uma unica porta,-abaixo do
nivel da capela, onde sdo acesas as velas. O Str. José Manuel
ordenou-me que segurasse as nove velas e disse que seriam acesas
para iluminar as almas que tinham acabado de ser mandadas
embora. Riscou um fésforo e acendeu todas as velas, agrupando-
-as num canto longe da porta de entrada, num recipiente de
ferro, onde estavam a arder velas brancas e vermelhas de diversos
tamanhos. Apanhou novamente nove velas e repetiu o procedi-
mento. Quando estavamos a concluir essa parte do ritual, chegou
a senhora que haviamos encontrado, pediu fésforos e procedeu
da mesma maneira.

O Sr. José Manuel perguntou entdo se eu queria tirar foto-
grafias, pois ele recomegaria o ritual, desta vez para si proprio,
por conta de uns trabalhos que havia realizado, sendo necessario
retirar uns espiritos que estavam em sua companhia. Comegaria
pelo Senhor dos Amarrados e depois voltaria ali. Disse-lhe que
nao se preocupasse, que eu tiraria as minhas fotografias e depois
nos encontrarfamos.

Fiquei. Comecei a fotografar a fachada da capela, cuja histéria
era contada por um painel de azulejos, na parte externa, dando
conta de que, antes de ser um lugar dedicado a celebragio de
Cristo, havia sido um altar pagdo. Como poderia eu classificar
todo o ritual no qual havia acabado de participar? Voltei a capela
e fui observar, demoradamente, as imagens, o altar e os retabulos,
enquanto fazia o registo fotografico. Com a capela vazia, estava
bastante a vontade, com a certeza de que ndo incomodaria qual-
quer fiel.

Sai novamente e, quando cheguei ao atrio, olhei para o mar e
vi um grupo perto da rebentag¢do das ondas. Como a distancia
era grande, ndo conseguia ver com nitidez de quem se tratava.
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O meu equipamento fotogrifico possui uma teleobjectiva bem
potente e fiz dele o meu bindculo. As pessoas que la estavam
eram as mesmas com que nos haviamos cruzado nas duas capelas
e agora estavam a realizar um ritual no mar.

Procurei tirar fotografias, desejando que nao vissem que o
meu foco estava direcionado para elas e ndo se sentissem inco-
modadas. Estavam a beira do mar. A senhora que rezou nas duas
capelas passava algo na sua acompanhante e no rapaz, que tinha
os bragos estendidos, com alguma coisa na mao e as pernas das
calgas molhadas pela 4gua. Eu poderia categorizar aquele ritual,
com minha longa experiéncia de campo, como fazendo parte de
um dos elementos que compdem o complexo culto afro-brasi-
leiro. O grupo estava a despachar para o mar as energias nega-
tivas, concentrando-as em algum objecto material, como forma
de descarregar o neéfito dessas energias.

Foi a primeira vez que presenciei esse ritual em Portugal, a luz
do dia, ainda que a praia estivesse deserta e no local se encontras-
se apenas aquele grupo de pessoas que nio percebia que estava
sendo observado através da minha camara. Eles tinham realizado
o ritual da «linha das capelas», agora realizavam outro, que pode-
ria ser classificado de «linha do marm, mas eu nao tinha elementos
para ir além na minha analise, que partia de uma observagio
estritamente visual. Lembrei-me entdo de uma frase que tinha
sido dita, em tom de critica, no dia anterior, pelo St. José Manuel:
«F um local onde as pessoas mudam de religido, rapidamente, ao
descer a escadaria do Senhor das Pedras, e vdo as praias fazer
despacho.»

Penso ser inutil encontrar a causalidade na eficacia simbolica
procurando no senso cientifico explicagdes da ac¢io magico-
-religiosa. A eficacia simbolica nio teria nada de especifico en-
quanto causa eficiente, no entanto, guarda a sua originalidade
como eficacia significante, na nociao de Francois Isambert (1979),
quer dizer, a eficacia representada que se torna conteddo de uma
mensagem.

134



Depois, sai e tomei a direc¢do da outra capela e encontrei, a0
lado do caminho de dormentes, uma loja de lembrancas, com
estatuetas de santos, pratos pintados com a imagem da capela e
uma quantidade de pequenos objectos, de variados pregos, da-
queles que se encontram em locais de peregrinagdo. E, aa lado de
uma imagem do Senhor dos Amarrados, uma imagem dela, da
rainha das aguas: Iemanja. Odoia!

Contraponto, pai-de-santo Fernando do Rio de Janeiro

Desloquei-me a0 Rio de Janeiro onde entrevistei o pai-de-
-santo Fernando, que verifica no jogo de buzios a eficicia dos
trabalhos realizados nas capelas.

Tenho 49 anos, sou do Rio de Janeiro mesmo. Sou bisne-
to, no santo, de Valdimiro Baiano, um pai-de-santo famoso,
da Bahia, da linha de Keto. Eu fui preparado com a entidade
Oxossi. O Candomblé é o elemento da natureza, Oxum é o
rio de agua doce, Oxossi é as matas. Minha casa é de Oxum,
de minha mulher. N6s fazemos mais a linha da Umbanda.
O despacho é bom, ele di a luz as almas, tem o poder de
conversar com elas, na capela, para que as almas recebam o
alimento delas que ¢é a luz. Eu acredito que, quando ele bota
aquela forca de pensamento e pede para que elas se retirem e
sejam iluminadas, acontece. O senhor veja bem. Esta fora do
meu controle, por exemplo, encaminhar almas. Ele vai acom-
panhando a pessoa, vai para o local na capela, tem também
um outro local, outra capela, e 12 oferece a luz. Eu ja vi, pelo
jogo de buzios, que esse trabalho da certo, resolve muitos
problemas. Eu realmente vi que ndo é uma fantasia, uma
utopia, ¢ uma realidade. Agora, como funciona, sou honesto,
eu nio sei como funciona, mas funciona, entendeu? Para fazer
uma experiéncia, a gente gosta muito de desafio, eu dei o
nome de uma pessoa para que ele fizesse esse trabalho nela.
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Tenho testemunha: fulano estd bem, esta tranquilo, resolveu o
problema, agradeco o seu poder, sua gentileza, mas resolveu.
Ouvi dizetr que a Dona Maria Brito também tem entrado em
contacto com o senhor. Ela é uma pessoa muito boa. Ela é
do Porto, estd sempre com o Zé Manuel. Ela vé a alma das
pessoas. Ela pede auxilio, sim, nos buzios. O senhor fez essa
experiéncia, mas pelo relato do «seu» Manuel, o senhor tem
enviado, mentalmente, os espiritos para a Capela do Senhor
dos Amarrados. Quando tem pessoa com encosto, acompa-
nhado com a alma, com espirito, o que é que acontece? Vio
para a capela receber a luz para libertar o espirito. Tive muitas
vitérias nesse campo. Afastei-me durante quarenta e cinco dias.
Agora é que eu estou voltando. Tenho enviado também para
14, dentro da linha que ele trabalha, a luz. Quer dizer, na
realidade, vamos ver pela Igreja Catélica. Vi que ele trabalha
mandando para o purgatério, é o que vem na minha mente.
Tenho um amigo, o Paulo Roberto, que gosta muito do
esoterismo, que ¢ cliente meu aqui, que gostou muito. Enfim,
todos os portugueses, os espanhois, todo o pessoal da Europa
que eu conheco, quando eles chegam aqui, ficam apaixonados
pelo folclore, pela Umbanda, pelo Candomblé. Aqui é meio
afastado, fica na periferia, em Itaborai. Entdo, eu toco o meu
trabalho na seguradora e atendo a algumas pessoas, tenho um
batracio que esti em obras e estd parado porque tem a Qua-
resma. Vai voltar a funcionar. Segundo o que eu entendo, ele
pede forcas a Ogum, o Orixa do metal, da lamina. Ele, sim-
bolicamente, pede para aquelas coisas que estdo atrapalhando
a criatura saiam. Sendo ele manda para o inferno, seja la para
onde for. O sentido é respeitar a lamina, ou seja, ou eles saem
da vida da criatura ou véo ter uma morte simbdlica. O Ogum
¢ que manda na lamina, certo? Ele me explicou que ele espeta,
destréi com a faca. E isso, e depois ele vai para o «<habitav
dele. Uma experiéncia muito bonita, eu vi isso ai. No jogo e
na vidéncia. E teve a salda desse zombeteiro que foi para o
«habitat».
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Ele passa os nomes dos clientes, eu consulto a cabala.
Trabalho com Ogum. Pelo Ogum da pessoa vejo o tipo de
problema que esta surgindo. Pelo nome tem coisa que ele nio
consegue ver. Ele liga para mim, pede meu apoio, pede que
eu veja para ele. De acordo com o que eu vejo, eu repasso
para ele o que estd acontecendo. Quando estd com algum
encosto, ele vé na carta e faz alguma coisa de oracio, mas eu
mesmo nunca pedi para ele ver alguma coisa assim directa-
mente, nio. As vezes, nés nio temos condicdes financeiras de
fazer um trabalho para a pessoa se ver livre de um encosto.
Eu pego para ele encaminhar para mim através daquele pro-
cesso dele 14, que ele sabe, e manda para o Senhor das Pedras.
Ele me ajuda dessa maneira, ao enviar la para a capela, para
mim. Houve uma situagdo dessas, um petiodo atrds, que ele
pediu para eu ver uma coisa, uma situagdo de um cliente. E
uma sessio do buzio nido bateu muito bem. Nao estava de
acordo com o problema que ele estava passando. Ele desco-
briu 14 no tard dele que o ambiente nio estava bom, estava
pesado, estava carregado. Ele fez umas oragdes la dele, foi o
que ele falou, o ambiente ndao estava bom, ele mesmo mos-
trou. E depois se ajeitou.

Dona Maria Preta também ¢ cliente, faco trabalho para ela
também. Na realidade, nao sei como funciona isso. Eu nio sei
como isso funciona, mas da certo... E dificil dar uma opinido
porque a gente nio conhece o maquinismo da coisa, nio. E
complicado. Nio sei se teve uma origem, por exemplo, se
tem um mestre ou alguém que foi ligado a isso. A linha das
capelas, segundo ele, é uma linha que existe ha muito tempo.
Sdo praticas do Catolicismo nio controladas pela Igreja Caté-
lica, que nio estido dentro dos canones da Igreja. Quer dizer,
o que se chamaria Catolicismo popular, que nés temos aqui no
Brasil. Todas essas praticas de reza forte, mezinhas, de simpa-
tias, s6 que la instituiram fazer isso dentro das capelas.
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Porque, vamos supor, esta com a alma muito pesada, o
que ¢é que acontece? Dentro do Candomblé, tem de passar
por um descarrego, fazer aquele ritual, uma cesta basica.
O senhor sabe que no Brasil 40% da populacio nio tém
condi¢do de gastar dois mil, mil, quinhentos reais numa cesta
basica. Um trabalho desse é por ai. Muitas vezes eu passo para
o Zé Manuel porque ele, com as oragGes, encaminha os en-
costos para o Senhor das Pedras, para ficar livre dos proble-
mas. E bom até numa questio que eu fago, que é uma cari-
dade. Hoje, eu nio tinha condi¢des de fazer os atendimentos,
entdo eu passo para Zé Manuel e ele la com as rezas dele
resolve. Pelo menos de Ogum, ele estd servido. Ndo passo
para o Z¢é Manuel problema de Orixa, porqué? Ele nio pas-
sou por isso para fazer, ndo ¢é iniciado. Af, ja é do meu lado.
Algum tipo de problema com relacdo ao Otixd. Se ndo tem
condi¢oes... Ele tinha de vir ao Brasil ou eu teria de ir 14
também. E assim que funciona mais ou menos. Mas essa
ponte espiritual luso-brasileira tem dado certo, tem ajudado
muitas pessoas la em Portugal.

A gente procura fazer da melhor maneira possivel. Eu
moro numa casinha humilde, na periferia do Rio, em Itaborai,
entendeu? Entdo, eu nio estou condenando. Cada um com
sua cartilha. Eu caminho mais com a caridade. E a minha. Eu
tenho meu trabalho proprio, trabalho numa seguradora tam-
bém. Nio estou conduzindo, sou o carona.

Como podemos ver, a pessoa constroi, ela propria, de modo
auténomo, o dispositivo de sentido que lhe permite orientar a sua
vida e responder as suas necessidades espirituais, concentradas
numa relagdo privada com o numinoso. Dizendo de outra manei-
ra, observamos a mutagio do individualismo religioso, onde o
sujeito realiza a sua bricolagem mistico-esotérica.

A funcio do rito é complexa e mesmo contraditéria, e, segun-
do Jean Cazeneuve (1965), serve para cetcar o universo humano
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permitindo estabelecer uma ligagdo com a poténcia inquietante do
numinoso. Para ele, os ritos podem ser classificados em trés
grandes categorias: o rito-tabu, que visa a protec¢io do homem
em relagdo ao perigo representado pelo numinoso; o rito magico,
que permite a0 homem entrar em contacto com a poténcia do
numinoso e entdo adquirir essa poténcia; o rito religioso, no qual
o homem tenta estabelecer uma sintese entre o mundo profano
e o mundo sagrado.

Vimos, nesses trés exemplos, os ritos que designo de magico-
-religiosos, neste caso, da linha da capela, o realizado a beira do
mar e o rito religioso do terreiro. Penso que seria importante
ultrapassar o debate dicotémico religido-magia, sagrado-profano
tentando entrever uma outra via fundada menos no que separa
essas direc¢oes do que sobre o que as une. Esses ritos que ten-
tamos narrar mostram a plasticidade e as recomposi¢des simbo-
licas em pratica no campo religioso da sociedade portuguesa.

Assim, proponho pensar esses ritos como inter-ritualidades,
inspirando-me na no¢do de intertextualidade, tal como a constréi
Julia Kristeva nos seus comentarios sobte a obra de Bakhtine,
estabelecendo um paralelo entre o estatuto da palavra, dialégica,
e dos textos, isto €, tal como uma palavra que pertence a0 mesmo
tempo a0 sujeito e ao destinatirio e se orienta em enunciados
anteriores e contemporineos, o texto é sempre o cruzamento de
outros textos. «Tout texte se construit comme une mosaique de
citations, tout texte est absorption et transformation d’un autre
texter (Kristeva 1967). O texto é um combinatério, o local de
uma constante troca entre fragmentos, que a escrita redistribui,
construindo um novo texto a partit de novos textos mais ou
menos reconheciveis de formulas anénimas, de citagGes inconscien-
tes ou automaticas, conferindo, assim, a intertextualidade um
aprofundamento da meméria social e an6nima. Entdo, todo o fito
se constitui como um mosaico de performances, sendo absorcio e
transformacdo de um outro rito. Nesse sentido, a inter-ritualidade
ultrapassa o paradigma da esctita, é a performance em sua plenitude,
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pois repde no centro da cultura a corporeidade do gesto, um
aprofundamento da memoria social e an6énima. Sao esses géneros
de performances que fomos observando — nas capelas, no lava-pés,
as orages catolicas no comego das giras e tantos outros exemplos
que fui encontrando no campo, principalmente, nas performances
canticommunitasy, onde as inter-ritualidades sdo mais visiveis, na
medida em que a fragmentacio dos gestos e dos actos atinge o
seu absoluto em temos da eficacia do dizer-fazer.
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6
Marinheiro Agostinho

Quando da minha entrevista com o Pai Claudio, tinha-me sido
feita referéncia a uma entidade portuguesa, um matinheiro de
Peniche, uma zona de pesca tradicional. Coloquei entio como
meta retornar a0 campo e construir a possibilidade de participar
de uma gira e assim poder encontrar o Marinheiro Agostinho.

A insisténcia da minha parte para esse encontro tomou o
significado de ter contacto pela primeira vez, em todos esses anos
de pesquisa, com uma entidade genuinamente portuguesa, confir-
mando, assim, que o processo de transnacionaliza¢do permitia a
criagdo e nio simplesmente a repeti¢do. Torno a lembrar que o
dominio religioso €, por exceléncia, apto a0 processo transnacio-
nal, principalmente na contemporaneidade. A transferéncia entre
comunidades, seja qual for a relagdo de dominagio, nao ocorre
num unico sentido, e as proprias relagdes sociais modificam-se
pela acgido da transnacionalidade. Os elementos passam de uma
a outra cultura, logo, podem existir nas duas. Podendo estender-
-se, num sentido bem mais amplo, como designando as vias de
passagem, permitindo o fenémeno de uma terceira via, uma
hibridizagdo da produgao de componentes culturais — uma tercei-
ra entidade, em constante recomposi¢io, aparecendo, frequente-
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mente, um «entre-dois» das culturas presentes nas sociedades
coloniais e pos-coloniais. Para mim, a emergéncia deste Marinhei-
ro Agostinho no pantedo do Templo de Umbanda Pai Oxala,
em Braga, significa exactamente essa perspectiva da transnaciona-
lidade.

Convidei para ir comigo o professor Alexandre Vale, meu
colega de departamento, com o objectivo de filmar a entrevista.
Ao chegarmos a Braga, fomos recebidos na estagdao, depositamos
as nossas bagagens no hotel e dirigimo-nos 2o centro comercial
para lanchar e depois rumarmos para o terreiro.

No terreiro, sentamo-nos primeiro num banco da assisténcia,
a0 lado do Pai Claudio, e, como preambulo, conversei com o
médium Paulo Jorge: «Nasci em Braga e fui crianga morar para
Lisboa, com meu tio, onde cresci. Esse meu tio frequentava
‘mesa branca’ e, ao longo do tempo, fui recebendo orientagdo
relacionada com o Espiritismo, mas sem ser imposto. Servi na
tropa e, quando sai, voltei para Braga. Ai comecei a receber um
preto-velho, Pai Chiquinho de Angola, que dava consultas no
grupo. Até que um dia o preto-velho disse que nio viria mais. Foi
ai que encontrei o Pai Claudio, que tinha também o seu grupo e
sugeriu que formassemos um unico terreiro. Isso foi em 1992.
O meu preto-velho entdo voltou e explicou que tudo aquilo havia
sido decidido no astral para que fosse realizada essa unido dos
dois grupos. Com o tempo fui recebendo outras entidades.
Quando apareceu o Agostinho pescador, que trabalhava na pesca
do bacalhau, bebia muito e trabalhou também no Brasil. Uma
das especialidades do Agostinho ¢é ‘endireita’, colocar os ossos no
lugar e é muito procurado por isso. Recebo Caboclo Pena Bran-
ca, Boiadeiro Juvéncio, que é gaucho, Mané do Cangaco, que ¢
baiano, Ogum Megg¢, Sete Encruzilhada, Peito de A¢o e Iemanja.»

Dei por encerrada essa parte e sugeri que conversssemos
com o Marinheiro Agostinho. Passou-se para a patte reservada as
performances das entidades. Pai Claudio colocou-se em frente ao
altar e pediu licenga ao Pai Oxald para abtir aquele trabalho, que
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seria para a pesquisa que eu vinha desenvolvendo sobte a Umban-
da em Portugal, conducente ao esclarecimento da religiao. Respon-
di com um oriki: «Que o axé da casa cada vez aumente mais,
principalmente nesse momento de mudanga para as novas instala-
¢oes» Comegou a rezar um Pai-Nosso e, em seguida, sugeriu 2
mulher de Paulo Jorge que tocasse o atabaque para auxiliar a
descida da entidade: «Oh! Marinheiro, marinheiro, marinheiro sé /
Quem te ensinou a navegar / Marinheiro s6, foi o tombo do navio
/ Foi o balango do mar / Matinheiro sé» O ponto foi cantado,
repetitivamente, durante uns cinco minutos, com aceleragio do
compasso.

Enquanto isso, Paulo Jorge balangava o corpo num processo de
pré-transe em que as fei¢Ses se foram modificando até que caiu em
estado de possessdo. A performance era a de uma pessoa num
tombadilho em busca de equilibrio, jogando o corpo de um lado
para o outro. Aproximou-se, cambaleando, do altar, fez saudagdes,
depois foi para o lado contririo, saudou o Exu da casa, e foi
entdo, muito risonho cumprimentar o Pai Claudio, o outro rapaz,
e pediu as duas mogas um beijo. Em seguida, cumprimentou-me
e a0 Alexandre. Rindo sempre, pediu o «iquido de ouro»
(bagaceira), um cigarro, passou a bebida a todos os presentes e
sentou-se junto a parede onde come¢imos a conversar. A voz
rouca e meio embriagada dificultava um pouco a compreensao.
Perguntei se era de Peniche, disse que sim, mas tinha nascido «auma
localidade préxima, uma aldeia chamada Consolagdo, em 1874, e
muito cedo fui para Peniche onde trabalhava; até quando embat-
quei na pesca, num primeiro momento na costa portuguesa e,
depois, em mar alto, para os mares do Norte na pesca do baca-
lhau». Depois disse que havia pescado na costa brasileira, transpoz-
tando peixe do Norte para o lado do Sudeste, mas nio era nem
para o Rio de Janeiro, nem para a Bahia; falei em Sergipe, o que
confirmou. Disse que por la tinha tido contacto com indios. No
Norte havia conhecido uma cidade de nome Braganca (Para).
Cada frase arrastada era entrecortada por um riso.
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«E 14 tem um cabo com o meu nome, Agostinho.» Nio se
casou com nenhuma brasileira, pois ja havia uma histéria de amor
em Portugal e deixou dois filhos. Morreu no mar, naufragou no
alcool. Foi contramestre. «Vim trabalhar no astral, pois antes de
subir tive contacto com casa no Brasil, no Norte, no Pari, e
depois com o Catimb6 em Sergipe. Depois tive contacto com
casa de Umbanda, nesses trés locais, e, quando passei, comecei a
ser o rapaz dos pregos, rapaz para toda a obra, até que do lado
de 14 eu ndo sabia o que era, até que me mandaram trabalhar por
baixo mesmo e ai fui criando tarimba no astral e comecaram a
posicionar-me. Até que fui sendo doutrinado como pescador,
entdo fui tendo mais responsabilidades e situagdes que eu ia en-
frentando, e sendo levado a responsabilidade. E deram-me a
missdo de ficar encarregado desse meu cavalo, que era muito
trabalhoso, e fui enviado para guid-lo, o meu cavalo estava ava-
riado e precisava de leva-lo para outro caminho. Venho na linha
de minha Mie Iemanji. Comecei entio a atender, fiquei como
‘endireita’. Hoje sou procurado por muitas pessoas que sio vicia-
das e vém aqui (ao terreiro) em busca de auxilio espiritual»

Foi uma entrevista longa, com repeti¢Ges, entrecortada de risos.
Encerrei porque comegava a se repetir e nio traria mais informa-
¢Oes a0 que planeara, isto ¢, conhecer e registar uma personagem
espiritual que estivesse relacionada com Portugal. A personagem
Agostinho responde a esta ideia — traz na sua historia a propria saga
que se faz geralmente de um género de portugués historico, pes-
cador, aventureiro, onde a vida se resume ao mar. Poderei dizer,
entdo, que comego a entrever um pantedo na Umbanda de Por-
tugal, tal como no Brasil, criado a partir de personagens comuns,
das camadas subalternas, embora a adesao a religido seja de pessoas
de classes médias e/ou de profissionais liberais.

Francois Isambert explica que «a performance, como instituicao,
tem um significado na medida em que se toma o termo no
sentido activo da acg¢do de instituir. Nao se trata, de facto, somen-
te de constatar o ‘nés’ como existéncia, mas de constitui-lo co-
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lectivamente. Essa colectividade tem por principio de consisténcia
n3o apenas um vago sentimento de ‘nds’, mas as regras precisas
no desenrolar da celebracio niao dependem do arbitrio de cada
locutor. Essas regras sdo assumidas em comum na anunciagdo do
‘n6s’» (Isambert 1979; traducdo minha).

Isso faz-me pensar na predisposi¢io social do transe e na
construcao de mitos heréticos na cultura portuguesa como no
Brasil, levando-me a supor que em Portugal a emergéncia dessas
praticas, como fenémeno social, foi possivel apés o 25 de Abril,
por meio da perda da hegemonia do Catolicismo aliado ao
Estado. Nao posso deixar de me lembrar de Michel de Certeau
(1990) quando este diz que a possessdo subjaz nas sociedades e
emerge em perfodos de crises radicais, de mudanga social. Vale
lembrar ter Portugal emergido da ditadura como um pais predo-
minantemente rural e que, em pouco mais de uma geracao, dois
tercos da populagido passaram a viver no meio urbano, além de
hoje fazer parte da Unidao Europeia. Penso ser notéria a mudanga
radical por que vem passando essa sociedade situada até bem
pouco na periferia da UE.

Como chama a atengdo José Machado Pais (1994), num pais
predominantemente catélico, é compreensivel que os poderes
eclesiasticos impusessem movimentos de interiorizagao religiosa,
controlando os processos de exteriotrizagdo. Embora esse aspecto
seja perceptivel, o «povow, pelas suas proprias necessidades, busca
maneiras adequadas de exprimir a simbologia dos seus modos de
vida. Nesse sentido, o fenémeno restrito da possessio, individual,
percebido de maneira negativa, posto na categotia de bruxedos,
encontra um novo espago onde pode desabrochar, nos terreiros
das religiGes afro-brasileiras, o que ira, ao longo dos anos, tornar-
-se uma instancia social onde as pessoas passam a ter contacto
com o sagrado de maneira directa, sem intermediagdo outra que
0 seu préprio corpo.
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7
Transnacionalizacao

Penso ser importante apreender, como venho chamando a
atencdo em diversos artigos e livtos (Pordeus Jr 1995; 1998;
2000), que o processo de transnacionalizagdo das religides luso-
-afro-brasileiras para Portugal sofreu diversas ressemantizacoes
por parte das comunidades de terreiros, embora nio alterando a
sua doutrina e as suas praticas, sendo todas essas adaptagdes
realizadas em consequéncia da cultura religiosa existente, e, assim,
facilitando a sua aceitacdo pelos convertidos e consulentes. Tomo
como exemplo uma miae-de-santo que dizia que era facil enten-
der quem era Ogum, pois como sendo «assimilado a Santo
Antonio como vencedor das demandas era facil: Meu Santo
Anténio de Lisboa / Olha esse mundo como esti / Quem me
abragava antigamente / Agora quer me apunhalar / Sarava seu
cordiao bento / Oh! Meu Santo Anténio eu sou filho seu / Afastai
os inimigos / Oh! Meu Santo Anténio, pelo amor de Deus.»
E prossegue: «Quando abri meu terreiro (1974) e comecei a fazer
sessao de pretos-velhos, todas as quartas-feiras, a noticia logo se
espalhou e vinha gente de todos os lados para ver a novidade. Os
interessados na religido também apareceram cedo e comecei a
fazer bori e coroei santo de alguns.»
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Vejamos este ponto cantado: «Chegou Maria Conga / Maria
Conga quando vem de Aruanda / Ela s6 diz: eu vou vencer
demanda» Lembro que os pretos-velhos se voltam, principal-
mente, para os trabalhos relacionados com a cura. No caso de
outro Orixa como Omuly, assimilado a Sdo Lazaro, colocava-se
a mesma questao. Na medida em que se relacionava com a
doenca e a cura, era facil explicar a sua relacio com a morte, pois
as praticas do Catolicismo e da bruxaria permanecem enraizadas
na cultura tradicional, implicando que muitas doengas sejam rela-
cionadas com questGes de ordem espiritual. «Minha av6 dizia que
eu era sua herdeira, tinha o0 mesmo dom. Essa avo vestia os
mortos, rezava com galhos de arruda, contra o mau-olhado, a
inveja e o quebranto e morava em Alcantara.»

Nas performances das religides luso-afro-brasileiras, entre outras,
os banhos sdo indispensaveis pata a purificagio da matéria/espi-
rito. Para tanto, a utilizagdo de folhas é muito importante (Verger
1997). Em razdo das diferencas do ecossistema brasileiro foi
necessario encontrar o que viesse substituir as utilizadas original-
mente: «Tinha a maior dificuldade para encontrar material para as
praticas religiosas, como dendé e obi, mandava buscar em Ango-
la» A relacdo da musica com o transe é visceral nas religides que
utilizam essa técnica, como mostrou Gilbert Rouget em La musique
et la transe (1980). Nalguns terreiros portugueses a musica dos
atabaques ¢ bem mais lenta que no Brasil, o ritmo é diferente,
mais cadenciado, como no vira. Nos terreiros que nio utilizam
atabaques, somente canto e palmas, se fecharmos os olhos tem-
-se a impressdo de estar perante um ritual da Igreja Catdlica.

As inter-ritualidades com o Catolicismo, numa invencio de
rituais como o lava-pés na Sexta-Feira Santa, no terreiro de
Umbanda em Lisboa, o ritual na Capela do Senhor dos Milagres
" e no Senhor da Pedra, na Freguesia de Gulpilhares, em Vila Nova
de Gaia, e a vetificacdo, no jogo de buzios, da eficicia do ritual
realizado por um pai-de-santo no Rio de Janeiro reforcam o
argumento dessas adaptagdes e bricolagens no processo de trans-
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nacionalizacio e suas ressemantiza¢des realizadas em consequéncia
da cultura religiosa existente, ou em outras palavras, correspon-
dentes ao modelo religioso predominante.

Embora a bibliografia sobte o processo de transnacionaliza-
¢do seja extensa, penso que com fundamento tém preocupado os
investigadores as questGes relativas aos movimentos religiosos e a
sua recep¢ao segundo as diferentes sociedades, como pode ser
observado nos ensaios de Ari Pedro Oro, Rita Segato, Antonio
Frigério, Renzo Pio Hugarte (1997), discutindo a transnacionaliza-
¢do religiosa nos paises do Cone-Sul (Uruguai e Argentina). No
entanto, tem-se dado pouca relevincia ao fenémeno do transe e
da possessio, como se essas questdes ja tivessem esgotado o seu
potencial de compreensio.

Lembro que as religides que tém centrado os seus movimen-
tos iniciais no Brasil, tomando como exemplo a Igreja Universal
do Reino de Deus e outras Igrejas neopentecostais, trazem nas
suas praticas as técnicas do transe e da possessio.

A partir dos exemplos brasileiro, argentino e paraguaio, Rita
Segato (1997) fornece varias pistas para se pensar a questdo da
transnacionalizagdo, pois ao afirmar que «opgdes localizadas em
favor de novos credos religiosos que circulam numa escala global
devem ser compreendidas dentro do marco de cada nagio par-
ticular, enfatizo que muitas vezes estas op¢oes expressam conflitos
com a nagio e resultam de atitudes contra a mesma». Referindo-
-se 2 América Latina, diz ser mais forte a percepgao da globali-
zagao em resultado da transnacionalizacao de produtos e praticas
culturais muito mais do que pela mobilidade espacial de popula-
¢oes através de fronteiras nacionais. «Esse fenomeno existe, po-
rém a absor¢do de marcas, tecnologias e estilos de vida dos paises
ricos € o que da o tom da globalizagao. Nesse contexto, a trans-
nacionaliza¢do de comunidades religiosas ¢ também um fenéme-
no que marca fortemente hoje a paisagem latino-americana.»
E, no caso argentino, «tipicamente, a op¢ao por uma mudanga de
credo por parte de certos segmentos da populagio nunca pode
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deixar de significar um gesto de rejei¢do em relagdo a religiao
oficial, historicamente associada ao Estado, e pode ser interpretada
nao somente no seu aspecto de positividade mas também na sua
negatividade de opg¢ao contra» (Segato 1997, 4).

Faco ressalva as especificidades culturais e politicas de Portu-
gal, como chamei a atengdo anteriormente, porém, nio PossoO
deixar de reflectir sobre alguns aspectos da instalacdo e conversao
das religides luso-afro-brasileiras por segmentos da populagiao
portuguesa. Ao abrir um espago de culto num outro pafs, inte-
grantes de um grupo social que abraga as novas crengas «passam
a negociar um espa¢o em relacdo a outros grupos com repertod-
rios emblematicos préptios, posicionando-se dentro de ordem
existente. Assim sofrendo uma re-significagdo com novos conteu-
dos relevantes localmente e, inversamente, re-simbolizando alguns
dos seus conteddos originatios de acordo com os matetiais e o
léxico local.» No caso da expansao dos cultos afro-brasileiros na
Argentina, Segato (1991a), diz que, no processo de reintroducio
da tradi¢do africana, o negro passa a ser metifora de toda a
diferenga, toda a etnicidade. «O negro ‘simbélico’, emblemaitico,
incorporado sob o aspecto de uma divindade de origem africana
por um branco argentino através da experiéncia da possessio,
subsume metonimicamente toda forma de alteridade. A vontade
de ser negro, num pais massivamente branqueado, radicalmente
homogeneizado, é a vontade de ser ‘outro’™» (Segato 1974, 12).

Essa experiéncia radical de alteridade pode ser pensada em
relagdo a reintroducdo em Portugal do transe e da possessdo, da
opgao de ser contra, nio somente em relacio a hegemonia da
Igreja Catolica, mas a prépria sociedade como um todo, e se
manifestar na ruptura do transe e de se deixar invadir e possuir
pelos ofixds (Candomblé), pelas dinhagens caboclos», pelos in-
dios, na compreensio da Umbanda, pelos «pretos-velhos», pelos
escravos, pelos brancos, compreendidos como espiritos diaboli-
zados, como os Exus e as Pombas-Giras.
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Um dos aspectos da legitimidade (Weber 2004) do convertido
as religides luso-afro-brasileiras é, como referi anteriormente, o
facto de a manifestagdo se ter iniciado no Brasil, onde pode
realmente ser encontrada a «pureza religiosa». Quase todos os
dirigentes das comunidades passaram por esse processo, mesmo
que por pouco tempo. E, de volta as comunidades, enquadraram
essas filiacoes, de modo bem visivel, como certificados de adesio
a uma das tantas federagGes que congregam os tetreiros existentes
no Brasil.

O mesmo fenémeno de criagdo de federacdes ocorre, por
exemplo, com a FEUCA — Federagio Europeia de Cultos de
Umbanda e Cultos Afros. Esta federacio declara no seu sie ter
como «objectivo a integragdo e a difusdo no espago europeu de
todas as institui¢des de culto afro-brasileiras... a missdo principal
de preservacdo dos valores espirituais, culturais e cientificos da
religido tradicional.... ndo visa a2 hegemonia, respeitando a diver-
sidade das praticas... objectiva os valores da tradi¢do...». E con-
vida a participagado num férum de debate. Quando se acede ao
férum percebe-se, no entanto, que o numero de visitas foi dimi-
nuto, nio passando de seis.

Num outro si#ze encontramos O Templo Sagrado de Umban-
da, com o retrato do Babalorixa Pedro de Ogum. Conheci-o
pessoalmente, estive no seu Terreiro Extauri, na Quinta do Con-
de, em Sesimbra, onde participei numa gira, tendo, inclusive, sido
fotografado ao seu lado e o meu nome consta até como visitante
do terreiro.

Quando conversamos na altura (Maio de 2006) explicou-me
que nio era pai-de-santo, exercia o papel de lider do grupo, e,
nessa condi¢do, dava passes. Estava esperando a visita do Pai
Francelino de Shapanan, iniciado no Tambor-de-Mina, em Belém
(Para, Brasil) e, depois de um longo percurso, abriu o seu Ter-
reiro Casa das Minas de Téia Jarina, em Sio Paulo. «E presidente,
em segundo mandato, da Coordenagao Paulista do Intecab (Ins-
tituto Nacional da Tradigdo e Cultura Afro-Brasileira), instituicdo
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que redne as nagoes de candomblé e umbanda, milita em fede-
ra¢cBes de umbanda e estd presente em radios e publicacdes re-
ligiosas. Com o tempo tornou-se personalidade conhecida e res-
peitada entre o povo-de-santo paulista.»

A Yalorixa Elsa de Oya, fundadora do Terreiro de Umbanda
Pai Oxald/Mae Iansa, em 2002, é outra das minhas entrevistadas.
Consto também do site, quando de uma primeira visita a0 terreiro.
Nesse sie encontramos os mesmos aspectos legitimadores de que
falamos acima. Transcrevo alguns trechos que refor¢am esses
aspectos: «O TUPOMI ¢ uma associagio civil e religiosa, sem fins
lucrativos, cuja finalidade é o estudo e a pratica de rituais umban-
distas independente de preconceitos. Foi fundado a 1 de Setem-
bro de 2002, na cidade da Maia, sendo filiado a Unido de Tendas
de Umbanda e Candomblé do Brasil e autorizado pelo Superior
Orgio de Umbanda de Sio Paulo. O Babalorix4 Jamil Rachid,
responsavel por levar a Umbanda aos quatro cantos do mundo,
teve sua formagdo em Teosofia e Historia das ReligiGes, no
Egipto e na Nigéria. Fala varios idiomas afticanos, estd na Umban-
da desde 1948, sendo, hoje, seu representante mundial» O fun-
cionamento do TUPOMI, por sua vez, ¢ legitimado pela Unido
de Tendas de Umbanda e Candomblé do Brasil e autorizado
pelo Superior Orgio de Umbanda de Sio Paulo. Essas legitima-
¢Bes de pertencas burocraticas tomam dimensdes de ordem
imaginaria no pantedo.

O encontro com uma personagem autoctone no pantedo da
Umbanda, o Marinbeiro Agostinbo, na Tenda de Umbanda Pai
Oxald, em Braga, no Norte de Portugal, vai em busca da sua
legitimagdo também no Brasil. Responde ao heroismo da pesca
do bacalhau no mar do Notrte. No entanto, vai ao Brasil, conhece
a Amazonia, mantém contacto com as religides dos indios, com
" a Jurema, em Sergipe, e com a Umbanda no Rio de Janeiro.
Quando mortre (vai para o Astral), passa a trabalhar com a
Umbanda na categoria mais baixa «rapaz dos pregosy», para toda
a obra (Exu). Depois, vai ascendendo espiritualmente pela dou-
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trinagdo até se tornar a entidade «o pescadom, com maior res-
ponsabilidade e vir a ser responsavel, a mando de Iemanja, pelo
atendimento nos terreiros, principalmente aos toxicodependestes.

Assim se completa o ciclo de legitimagdo da pertenca, repito,
no processo de conversio/iniciacido, pela filiagio a federagoes
umbandistas existentes, e, finalmente, o préprio pantedo que co-
mega ser criado, tendo o personagem (Marinheiro Agostinho)
tido também a sua doutrinagdo e processo de evolu¢io na
Umbanda brasileira.

Na perspectiva das fronteiras, Bhabha (2002) faz referéncia a
um espago novo onde a tenuidade e a abertura predominam,
permitindo estratégias de resisténcia e desenvolvimento. Sera im-
prescindivel examinar essas rupturas das convengdes e das praticas
da escrita que romperiam com o realismo para abrir outros espago.
Na sua obra O Local da Cultnra, a proposito das diferencas culturais,
ele faz referéncia a um espago «intersticial» que «emerge» como uma
indecisio a fronteira da «hibridagdo cultural».

Essa proposi¢do teérica permite a Bhabha sair do pensamento
binario, pois o terceiro espago estd longe de se constituir num
terceiro termo, constituindo-se antes como «entrelugar» que o
compreende e o ultrapassa. Seria uma dimensdo que se abre
«além» de uma inversio de termos opostos (sujeito/objecto; dito/
nao-dito; senso/nio-senso) para escapar da tautologia e do logo-
centrismo. Um complexo de tessitura faz emergir da oralidade e
da escritura, de palavras e de imagens, de formas arcaicas e
modernas, de racionalidade e magia as escrituras hibridas desses
tempos de pos-modernidade, trazendo de volta a corporificagao
performatica no teatro da possessao.

Pensaria, entdo, que as religides luso-afro-brasileiras em Portu-
gal, poderiam ser concebidas como esse terceiro espago, pois, em
graus diversos, a ordem reinante interrompe o seu poder ou vé o
seu poder interrompido (africanizagao, tradigdo, pureza, brasileiro);
percebem-se fissuras no espag¢o normalizado e normativo (a hierar-
quia no terreiro, o pantedo). E, portanto, esse terceiro espago que,
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sendo irrepresentavel em si, constitui as condigbes discursivas de
enunciacio que atestam que nio ha unidade ou fixagdo primordiais
no sentido e nos simbolos culturais, os quais podem ser apropria-
dos, traduzidos, reinterpretados e ressemantizados. No entanto, se,
por um lado, a ordem reinante é interrompida, nesse terceiro es-
pago, porém, a tradi¢do vé as suas praticas sociais reforgadas, como
se pode constatar nos terreiros, espagos que servem as comunica-
¢Oes, a aflicdo, a consulta, a0 jogo de buzio, a oferta de trabalhos
para solucio dos problemas do quotidiano. Afinal, respondendo a
imagem do seu criador, tudo coexiste na religido — usos sociais,
expressoes politicas, redes de sociabilidade pessoal, busca de infor-
mages, movimentos associativos e, porque nao, também proseli-
tismo da magia e da religido.
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Glossario

Adjuntor: o mesmo significado de juntd, o segundo ou terceiro
Orixa da pessoa iniciada.

Assentar o santo: fixar, por meio de rituais, o axé do Orixa na
cabeca do iniciado ou no seu fetiche.

Atabaques: tambores utilizados no Candomblé e nas religides
afro-brasileiras, em geral.

Axé: a for¢a dinamica da natureza, que tudo impregna e é dina-
mizada pelos orixas, individualizada em plantas, pedras, sim-
bolos.

Babalorixa: pai-de-santo lider da comunidade religiosa.

Banhos de descarga: banhos com folhas ou outros elementos,
tendo por objectivo retirar das pessoas as energias negativas.

Bori: ritual de dar comida a cabega para fortificar o axé.

Borizar: acto ritual de efetuar o bori.

Bruxedo da Intrusa: acto de bruxaria realizado por uma mu-
lher.

Caboclos: entidades do pantedo da Umbanda significando o
Indio e também nas outras religides afro-brasileiras que tém
relagdio com a cultura indigena.

Camarinha: cémodo de recolhimento para o ritual de iniciagao,
boti, e outros rituais no Candomblé e demais religides afro-
-brasileiras.
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Cambono: pessoa que di assisténcia a0 médium incorporado na
Umbanda.

Candomblé: religido mais relacionada com as tradigGes africanas,
sudanesas: jeje, nago, rituais keto, ijexd, oyo; bantos: Angola,
Congo; Candomblé de caboclo. Local da pratica religiosa.

Catimbé: pratica religiosa de matizes da pajelanca indigena, ri-
tuais Angola-Congo, Catolicismo, Espiritismo e feitigarias de
procedéncias diversas, sendo praticado no Nordeste brasilei-
ro. O lider ¢ designado de Mestre e o pantedo é composto de
Mestres de Linha.

Catimbozeira: mulher praticante do Catimbo.

Chirer: festa dedicada a um Orixa.

Cigana: entidade da Umbanda na categoria das Pombas-Giras.

Corimba: can¢ido dedicada a uma entidade na Umbanda.

Coroar o santo: fixar a entidade protectora do individuo na
cabega, significando também a iniciagio.

Crianga: entidade infantil na Umbanda equivalente ao eré no
Candomblé.

Cruzo: ritual de iniciagdo onde sio fixadas as entidades protec-
toras e os guias pertencentes ao iniciado, constando de riscos
tatuados na cabeca e no corpo.

Deitar os buzios: acto de realizagdo do jogo adivinhatério.

Dendé: 6leo de palmeira africana transplantada para o Brasil e
usado na cozinha ritual e na culinaria afro-brasileira.

Desencarnar: termo usado na Umbanda para se referir ao acto
de o espirito deixar o corpo. Morte.

Dofona: no grupo recolhido para os diversos rituais pelos quais
passam os iniciados, designado de barco, a primeira pessoa
que entra em transe quando da submissdo ao ritual de rapar
a cabeca.

Ebo: oferenda de limpeza.

Encantados: entidades relacionadas com as religides de matrizes
indigenas, como a Jurema, o Catimbé e outras.

Encosto: espiritos de pessoas mortas que acompanham as pes-
soas.

Entidades: seres importantes na Umbanda diferente dos orixas.
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Eré: entidade infantil do Candomblé, equivalente na Umbanda
ao espirito de crianga.

Escarificagdao: marcas feitas no corpo do iniciado.

Espiritismo kardecista: praticas espiritas relacionadas com a
doutrina de Alan Kardeck.

Espirito zombeteiro: espirito sem desenvolvimento espiritual que
se apossa das pessoas e as prejudica em todos os sentidos.
Exu: ser primordial nas culturas Yoruba e Fon, portador das
comunicacoes e do axé. A sua configuracdo falica levou a ser
associado ao Diabo cristdo. Tem a primazia das oferendas no
Candomblé. Na Umbanda, foi posto no lado negativo, a Kim-

banda, e comanda os trabalhos relacionados com a magia.

Exu Baptizado: Exu que aparece sem nome e sem falange, que
pertence e passa a ser doutrinado até receber rituais que o
nomeiam e o classificam pelo pai ou pela mae-de-santo na
Umbanda.

Exu Pagio: aquele que ainda ndo possui um nome, considerado
inferiot, e que nio foi ainda domesticado nas hierarquias das
linhas, praticando somente o mal.

Exu Pilintra: Exu designado de Z¢é Pilintra e associado ao
malandro. Veste de branco, porta um chapéu na cabega.
Exu Sete Encruzilhadas: Exu que reune e comanda os Exus

das encruzilhadas.

Exu Tranca-Ruas: o dono das encruzilhadas.

Filha(o)-de-santo: pessoa que passou pot processo de inicia-
¢do e recebe orixds no Candomblé e entidades na Umbanda.
O mesmo que iad.

Giras: ritual da Umbanda com canticos e dangas para cultuar as
entidades em circulo formado pelos filhos-de-santo.

Ialorix4: miae-de-santo do Candomblé. As mesmas funcoes do
Babalorixa.

Iads: nome de iniciadas femininas.

Iansa: Orixa feminina, uma das esposas de Xango, representando o
vento. Associada a Santa Barbara, muito cultuada na Umbanda.
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Ibejada: espiritos infantis evoluidos na Umbanda. No Candom-
blé beje, gémeos.

Iemanja: Mie dos orixas. No Brasil é Otixd do mar. Cultuada em
todo o Brasil associada as diversas representagGes da Virgem
Maria dos catdlicos. Muito conhecida em Portugal, a partir da
novela Porto dos Milagres. A sua estatua é hoje encontrada nas
lojas de santos, mesmo em locais de romarias como Fatima.

Ifa: Orixa da adivinhagdo e do destino. A voz de Orumila (Deus).
Nio tem culto organizado no Brasil. Cultuado em Cuba pelos
Babalaé que praticam o jogo formado por cocos de dendé e
recebe as respostas dos otixds. E associado ao Santissimo
Sacramento ou ao Espirito Santo.

Ilé Ap6 Afonja: nome nagé de um dos candomblés mais tra-
dicionais da Bahia e que possui também uma casa no Rio de
Janeiro.

Toruba: povo sudanés da Nigétia. Sua capital politica, Oy6, e re-
ligiosa, Ifé, no Benim, onde segundo os mitos a humanidade foi
criada. Fonte de grande parte dos escravos que vieram para a
Bahia e dominaram religiosamente os outros povos escraviza-
dos. Inclui, entre as suas tradigdes, o Keto. Hoje, sdo os rituais
que guardariam uma tradi¢do africana mais «pura». A lingua
trazida pelos escravos ¢ utilizada nos tituais do Candomblé.

Jogo de buzios: jogo adivinhatério realizado com conchas de
origem africana, tanto no Candomblé como nas religides afro-
-brasileiras de um modo geral.

Junté: Orixa secundario, auxiliar do principal como protector do
iniciado

Jurema: (Acacia Jurema mart) Uma das muitas espécies das quais
a Acacia é o género. que se tornou nome designativo de uma
das religides afro-amerindias. Nome de entidade do Candom-
blé de Caboclo e da Umbanda.

Kelé: colar de contas que ¢ usado pelo iniciado durante os trés
primeiros meses, significando sujei¢io da ia6. E quebrado sig-
nificando a liberdade do iniciado.
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Keto: antigo reino africano ocidental. No Brasil, representa o
Candomblé mais tradicional, como Engenho Velho, Op6
Afonja, Gantois, dentre outros. Hoje, a maioria dos novos
terreiros dizem-se Keto, pois simbolizaria a «pureza da tradi-
Gaon.

Kimbanda ou Quimbanda: linha da Umbanda que pratica a
magia, geralmente designada de negra. E nela que estio
alocados os Exus e as Pombas-Giras.

Linhas: vibrac¢io correspondente a um elemento da natureza
controlado por uma for¢a césmica ou Orixa e que dominam
os seres que actuam nessa faixa. A Umbanda possui sete linhas,
cada uma pertencente a um Orixa, subdivididas, noutras sete,
que se subdividem em outras tantas. As entidades vibram
nessas linhas.

Linha Branca: ritual visando somente o bem, em oposi¢ao a
Quimbanda.

Mie-de-santo, ou pai: nome utilizado para designar a ou o lider
do grupo religioso afro-brasileiro, principalmente na Umbanda.

Macumba: termo genérico para designar as religides afro-brasi-
leiras. Categoria acusatoria de baixo espiritismo, agente de
magia negra. De influéncia Angola-Congo é uma das matrizes
da Umbanda.

Maracuteiro: aquele que engana o outro.

Médium: pessoa que tem faculdades especiais para receber espi-
ritos e intermedia a comunica¢io entre o mundo espiritual e
o mundo material.

Nanam: Orixa feminino, associada a Santa Ana; mie primitiva,
a mais velha deusa das aguas, Mie de Omulg, o Orixa da
doenca.

Nag6: no Brasil, designa os rituais dos candomblés mais conser-
vadores de origem ioruba, inclusive o Keto.

Obaluaié ou Omulu: Orixd da doenca. Veste-se de palha para
ndo mostrar as marcas que lhe ficaram no corpo, causadas
pela variola.
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Obi: noz de cola trazida para o Brasil pelos escravos. Usado
durante os rituais para desencadear o axé.

Obsessor: espirito que, na perspectiva kardecista, nio evolui e
fica causando perturbagdo a uma pessoa.

Ogan: fun¢io exercida pelo homem. Geralmente toca os
atabaques.

Ogum: no Brasil ¢ associado a Sido Jorge, é dos orixas mais
cultuados. Na Umbanda, quem comanda as demandas, as lutas.

Oriki: louvor em forma poética, recitada ou cantada saudando
pessoas ou orixas.

Orixas: deuses intermediarios, representando, no Brasil, na sua
maioria, a forca da natureza; sio cultuados dezasseis. Na
Umbanda, sio feitas referéncias a oito. Foram durante a co-
lonizagao associados aos santos catolicos, no Brasil e em Cuba.
S3o também designados de santos.

Orixa Vudu: nome correspondente a Orixd nagbd na tradicdo
gege.

Ossanha: Orixa das folhas utilizadas nos rituais. Considerado
como dono das florestas.

Otar: seixo onde ritualmente ¢ fixado o axé do Orixa da pessoa.

Oxala: orixa iorubéa da criacio da Humanidade. E associado 20
Senhor do Bomfim, na Bahia. Quando velho é considerado
Oxalufa e, quando novo, recebe o nome de Oxaguid.

Oxossi: Orix4a ioruba da caca, também chamado de Odé. Na
Umbanda é considerado chefe da linha de caboclo.

Oxumaré: Orixa representado como o arco-iris. Preside ao bom
tempo e durante seis meses o seu género ¢ masculino e nos
outros seis meses ¢ feminino.

Oxum: Orixd representando a agua doce, sendo cultuada em
rios, lagoas e cachoeiras, sendo associada a Nossa Senhora da
Conceicao.

Padé: oferenda ritual dedicada a Exu, antes de comegarem os
trabalhos, pois, como personagem primordial e mensageiro
do axé, ira propiciar a eficicia das oferendas aos orixas.

Pai Embalé: preto-velho da Umbanda.
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Pai Pena Vermelha: caboclo do pantedo umbandista.

Pomba-Gira: Exu feminino. Utilizado na Umbanda para traba-
lhos relativos principalmente as magias sentimentais.

Ponto riscado: desenho formado por sinais cabalisticos que as
entidades da Umbanda riscam com pemba fazendo vibrar as
forgas as quais pertence. Cada médium, quando recebe sua
entidade, tem o seu ponto riscado.

Possessdo: fenomeno que acontece a pessoa se encontra incor-
porada por um Orixa ou outra qualquer entidade.

Preto(a)-velh(a): escravo (escrava) que retorna espiritualmente,
na Umbanda, para praticar a caridade, levando geralmente o
nome de avod ou avo.

Roga: termo para designar o local do Candomblé.

Soba: nome designando Iemanja.

Terreiros: designacio do local onde se pratica a religido.

Trabalhar: qualquer acto praticado nas religides afro-brasileiras
quando o médium esti incorporado.

Transe: estado em que o médium se encontra quando incorpora
um Orixd ou algum personagem do pantedo da Umbanda.

Yoruba: etnia de antigo reino ocupado, hoje, por parte da Nigéria
e do Benim. Veio, especialmente, para a Bahia, onde passou
a dominar as outras culturas de origem africana, politica e
religiosamente.

Umbanda: religido brasileira bricolizada, a partir dos anos 30 do
século XIX, cuja matrizes sao as religides das trés culturas
basilares: india, negra e catdlica, numa perspectiva espiritual.

Umbanda de Omolocd: Umbanda mais préxima do Candom-
blé de Angola. Recebem orixas, mas, entre outras diferengas,
o iniciado n3ao tem o cabelo raspado.

Vovoé Ambrésio: da categoria preto-velho do pantedo da
Umbanda.

Vovo Cipriana: preta-velha na Umbanda.

Xangd: Orixa yorubd, associado a0 raio e ao trovao. Represen-
tando a justica. No Brasil é cultuado como Sio Jerénimo.
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