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Ogum cria a terra

Olumaré resolveu criar o mundo.

Seus filhos foram convocados para ajudar nesta tarefa,
Cada qual levou consigo o que era necessario:

joias, dinheiro, tecidos...

A Ogum coube levar uma espada e um saco de terra preta.
Carregando essas coisas, Ogum saiu caminhando

em direcao ao lugar onde o mundo havia de ser criado.
Quando se cansou, foi dormir no alto de uma palmeira.
Apanhou algumas folhas de marid para cobrir seu corpo e
defender-se de insetos que o incomodavam.

A chuva chegou e ndo parou mais.

Ogum abriu o saco que trazia e, do alto da palmeira,
espalhou a terra preta que havia nele.

A terra espalhou-se, fazendo surgir uma lagoa.

Do fundo da lagoa, da lama do fundo, apareceu Nana.
Ogum e Nana sairam criando o mundo.

Ogum construiu casas, fez plantacoes.

E todos ouviram falar de seu reino préspero.

Reginaldo Prandi (2001, p.108)



RESUMO

As manifestacdes culturais expressadas nos Terreiros sdo de uma riqueza
patrimonial histérica e cultural impar. Sao reveladas através da sua particularidade
na relagdo com a danca, a musicalidade e a devocao, repletas de simbolismos e
interligacdes de matrizes culturais distintas, representadas por meio do sincretismo
religioso. E por se realizar uma comunh&o entre documentos culturais de
fundamentos espirituais e filoséficos diferentes, constitui assim a ligacao entre o
profano e o sagrado. Assim, este trabalho apresenta como referéncia as teorias 0s
conceitos de Cultura, Sincretismo e Religido, e que em conjunto transpde as
manifestacdes passadas, estas mediantes as recordacdes, e 0s diversos momentos
vivenciados no local de analise, apresenta desta maneira, contribuicbes da
Geografia Cultural junto a Geografia da Religido, para constante aperfeicoamento do
conhecimento cientifico. E através da pesquisa de campo, das observacdes
realizadas possui como objeto de pesquisa o Centro Espiritualista Umbandista
“Reino de Sao Jorge”- Rua General Abreu, 497 — Cidade Nova - Rio Grande-RS, da
organizacao e aplicacdo de entrevista as pessoas que tem sua “historia” junto a esta
Casa de manifestacfes umbandistas, o registro etnografico das singularidades
sociais e culturais apresentadas na mesma pelo publico frequentador e membros
pertencentes a esta instituicdo social. Este realizado junto ao trabalho de resgate da
histéria oral, memoria coletiva, e documentacdo em geral viabilizam uma visédo
significativa do ordenar teérico ao objeto de investigacdo. Perante a tudo isso,
permite-se expor reflexdes para os estudos culturais e geograficos, uma contribuicao
social que comporta uma leitura cientifica desprovida de preconceito ao realizar o
estudo de um Terreiro local, em especial, de Umbanda, como elemento constituinte
do espaco social e urbano rio-grandino e também sacralizado.

Palavras—chave: Reino de S&o Jorge — Cultura - Sincretismo — Geografia Cultural —
Geografia da Religiao



RESUMEN

Las manifestaciones culturales expresadas en los Terreiros son de una
rigueza patrimonial, histérica y cultural desiguales. Son reveladas por medio de su
particularidad en la relacion con la danza, la musicalidad y la devocion, lleno de
simbolismos y interligaciones de matrices culturales distintas, representadas a través
del sincretismo religioso y por la realizacion de una comunicacién entre documentos
culturales de bases espirituales y filoséficas distintas, es el vinculo entre el mundano
y el puro. Asi, esta obra presenta las teorias, los conceptos de Cultura, Sincretismo y
Religion, y conjuntamente transpone los eventos pasados, mediantes estos
recuerdos, y los muchos momentos en contacto en el sitio de analisis, presentando,
asi contribucion de la Geografia Cultural con la Geografia de la Religion, para
perfeccionamiento del conocimiento cientifico y por medio de la pesquisa de sitio, de
las observaciones efectuadas tiendo como objeto de analisis el Centro Espiritualista
“Reino de Sao Jorge”, calle General Abreu, 497 — Cidade Nova — Rio Grande/RS, de
la organizacion y aplicacion de entrevistas a personas que tienen historia junto a la
casa de manifestaciones, el registro del etnografia de las singularidades sociales e
culturales presentadas en aquella casa por los frecuentadores y los miembros
pertenecientes a esta institucion social. Realizado, también, junto al trabajo de
rescate de la historia social, oral, memoria colectiva y documentacion general dan
una vision significativa del ordenar teérico al objecto de investigacion. Con todo eso,
se puede exponer reflexiones para los estudios culturales y geograficos, una
contribucion social que tiene una lectura cientifica sin concepto anticipado al realizar
el estudio de un Terreiro local, como dato constituyente del espacio social y urbano
riograndino y también sacralizado.

Palabras—claves: Reino de S&o Jorge — Cultura - Sincretismo — Geografia Cultural —
Geografia de la Religion



ABSTRACT

Cultural manifestations expressed in Terreiros show singular cultural,
historical and patrimonial richness. These manifestations are revealed through their
particularity related to dance, musicality and devotion, plenty of symbolisms and
interconnections from distinct cultural matrices, represented though religious
syncretism. And because a communion between cultural documents from different
spiritual and philosophical fundamentals takes place, they constitute a link between
the profaned and the sacred. Therefore, this work presents as reference the theories
and concepts from Culture, Syncretism and Religion, which together transposes the
past manifestations, though remembrances and several moments lived in the local of
analysis, presenting this way, contributions to both Cultural and Religious Geography
in order to constantly improve scientific knowledge. The field research based on the
observation accomplished has as objective of research the Centro Espiritualista
“‘Reino de Sao Jorge” — on General Abreu, 497 Street — Cidade Nova — Rio
Grande/RS, through organization and application of interview with people who have
their history bonded to this house of manifestations from Umbanda, the ethnographic
registry of social and cultural singularities presented by the public who attends this
place and members belonging to this social institution. This work was also
accomplished though rescue of oral history, collective memory and documentation
enabling a significant view from theory to the investigation object. Due to all this, this
work exposes reflections to the cultural and geographical studies, a social
contribution which comprises a scientific point of view without prejudice to perform
the study of a local Terreiro, a as a constituent element of the social and urban space
in Rio Grande/RS and also sacred.

Key words: Reino de S&o Jorge — Culture — Syncretism — Cultural Geography -
Religion of Geography
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INTRODUCAO

Na urbe, localizada ao sul do Estado do Rio Grande do Sul, manifestada
popularmente como “Noiva do Mar” devido a sua proximidade com 0s corpos
hidricos: 0 Saco da Mangueira, a praia do Cassino, o Canal do Norte, esse exerce
comunicacdo com as aguas oriundas da Lagoa dos Patos que, simbolizam, mais
gue um cenario de apresentacdo desta cidade, concebem, sim, a relagdo mitica dos
cidadaos com este recorte espacial.

Mediante este fato, a relacdo da cidade do Rio Grande, com os templos de
matriz afro-brasileira denominados de Terreiro® configuram-se entdo na paisagem
também do Estado, pois foi nesta cidade que surgiram as primeiras manifestacdes
religiosas, de matriz africana, no Rio Grande do Sul. Vieira (1985, p. 36) salienta

que, a partir de 1737,

uma nova componente étnica entra no Rio Grande do Sul: o negro. O
escravo africano chega com a expedi¢cédo de Jodo de Magalhdes, embora se
deva considerar que Dom Manuel Lobo ao fundar a Col6énia do Sacramento
tenha introduzido o braco escravo negro no sul do continente.

Desta forma, a cidade fundada em 1737, na desembocadura da Lagoa dos
Patos, um marco inicial dos portugueses em terras sulinas (brasileiras), “foi a porta
de entrada das religides africanas no Rio Grande do Sul” (ORO, 1994, p. 11). E

mais, € possuidora de um patriménio cultural representado através dos Terreiros,

! No decorrer desta obra académica, Terreiro sera referido com letra maitiscula como sinal de
respeito ao local de manifestacéo religiosa de matriz afro-brasileira. Ele pode ser descritos como a
“pequenez (quantitativa) de um espaco topografico, uma vez que nestes locais se organizam, por
veemeéncias, a simbologia de um cosmos. E, este cosmos representa uma “africa qualitativa que se
faz presente, de forma concisa, e, sobretudo reterritorializada. Da-se algo analogo ao espirito do
artesdo habitual africano que, mesmo sem jamais ir além dos limites de sua aldeia, sente-se
comparte do universo inteiro. Diante disso, pode-se afirmar que o Terreiro € um espaco refeito, com
vistas as especificidades territoriais brasileiras, o qual converteu-se em apenas uma casa, as vezes
numa parte da casa ou em pequena sala anexa a um barraco residencial localizadas, em grande
ndmero, principalmente nas periferias das cidades. E, por mais comum que € o espaco, sacraliza-se
por meio de rituais adequados e pela presenca de representacGes mitico-religiosas de matriz africana
junto a elementos que compdem a cultura nacional e, dentro desse sincretismo (Eguns e Orixas
reelaborados; Pretos-Velhos, Caboclos, Boiadeiros, Exus, encantados) ou branco-catolico (Sao
Jorge, Cosme e Damiio, S&0 Sebastido e outros) analogicamente consagrado (SODRE, 1988).
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espraiados por toda a malha urbana municipal. Estes sdo em ndmero superior a
duzentos e cinquenta, na atualidade, registrados conforme os dados da Uniéo
Riograndina Mae lemanja de Umbanda e Cultos de Africanismo - URUMI. E séo
concentrados em maior nimero na area periférica do municipio com suas dancas,
festividades, musicalidade e religiosidade, apresentadas na devocdo aos Orixas,
Caboclos, Pretos-Velhos e o “Povo da Rua”, promulgados na “pequena urbe”
denominada Terreiro (SODRE, 1988).

De modo que o presente trabalho apresenta as manifestacbes culturais,
realizadas no didlogo com o Centro Espiritualista “Reino de Séo Jorge” - CERSJ,
esse que €, conforme a Unido Umbandista do Estado do Rio Grande do Sul, o
Terreiro de Umbanda mais antigo do Rio Grande do Sul, registrado. Ele abriga,
nesta instituicdo social, as diversas funcionalidades de carater cultural, social,
religioso e sincrético.

Assim, estas funcionalidades sao centralizadas no trabalho, pois elas,
através da relacdo do passado com o presente, por meio de levantamento histérico
desta instituicdo social, evidenciam o CERSJ como sendo também um espaco de
manifestacbes sacralizadas e de tradicdo. Este Terreiro (Casa) de devocéo
umbandista ajuda também a contar parte importante da histéria da cidade do Rio
Grande-RS, em especial, a formacdo de um bairro periférico, ou seja, a constituicdo
do Bairro Cidade Nova. E um bairro com grande importancia econémica (industrial)
no municipio no inicio do século XX. E caracteriza parte da vida social (religiosa) dos
trabalhadores da Viacdo Férrea, pequenos comerciantes locais, trabalhadores da
industria téxtil Rheingantz, entre outros.

A exposicado do presente tema foi organizada em quatro capitulos. O ensaio
sobre o “Reino de S&o Jorge” é apresentado junto o objetivo, problematizacdo e
justificativa, metodologia e técnica da pesquisa, 0s quais constituem o capitulo
inicial. Logo apos, no segundo capitulo, € abordado o contetdo sobre os conceitos
de cultura e sincretismo, balizados pela exposicdo da Geografia Cultural e da
Geografia da Religido. Tudo como embasamentos para a compreenséo do conceito
chave do trabalho, ou seja, como forma para abrangéncia das manifestacdes
humanas realizadas no CERSJ, sendo também um espaco sacralizado.

No terceiro capitulo, é descrita, de maneira objetiva, a histéria sobre a
constituicdo do CERSJ, o Terreiro umbandista em atividade mais antigo do Estado

do Rio Grande do Sul. Junto com a relagdo da Umbanda e a questdo social
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apresentada no pais, esta prestada como ingresso para a compreensao do Terreiro
em questdo no espaco urbano rio-grandino, o que também permite apresentar um
estudo sobre a estrutura social e a sua importancia devocional na cidade do Rio
Grande.

Na continuacdo, o estudo das relacdes entre o mundo material e o plano
imaterial como modo para interpretar a devocao através da religido da Umbanda, e
as territorialidades do espaco sacralizado que, junto a relagdo social, fazem do
CERSJ um local que transcende o mundo material. Dentro desta dindmica, da-se
sequéncia a este estudo, ressaltando-se as atividades religiosas do Cacique, dos
médiuns e do Og4, junto as manifestacbes e aos cerimoniais sagrados coligados a
musicalidade africana, e a Umbanda, como meio de interpretacdo de se constituir
um espaco diferenciado na abertura de um portal que ultrapassa o espaco fisico do
CERSJ e constitui-se também em outros locais através da sua relacdo com a
devocdo umbandista. A exposicdo das manifestacdes divinas encontra-se aportada
ao embasamento filosoéfico, na “relacdo do homem entre o sagrado e o profano” no
mesmo recorte espacial, 0 CERSJ e constituem o capitulo final (ELIADE, 1992).

Neste percurso expositivo, foram realizados esfor¢cos para aprofundar o
estudo sobre o espaco do Terreiro de Umbanda e suas manifestacdes culturais de
devocdao através da seguinte questdo: Como por meio da Umbanda o CERSJ forma
um portal entre o0 mundo da matéria e o plano divino (imaterial) e constitui-se num
local de manifestac6es do sagrado? A resposta sera apresentada por meio de uma
longa trajetéria, cuja constituicdo foi fundamentada através das diversas
observacdes e reflexdes de estudos como esta que sera oferecida.



CAPITULO 1

ENSAIO SOBRE O CENTRO ESPIRITUALISTA REINO DE SAO JORGE

A Geografia’ certa vez foi colocada como uma ciéncia que servia, entre
outras coisas, para fazer guerra. E respaldada como verdade absoluta, esta
afirmacao perdurou como rétulo do pensamento geografico durante muito tempo.
Mas, em contradicdo a esta visdo geogréfica, busca-se, neste trabalho académico,
alcancar uma Geografia de ares renovados, transformadora, a qual discute a relacéo
do homem no espaco religioso, salientando o que este traz de subjetivo na relacéo
com o espaco geogréfico - que € a cultura, a devocao e o sincretismo - na forma de
manifestar a suas interacdes com a natureza e com o ele préprio, que € natureza, na

luta pela paz como o guerreiro pacificador Ogum?®.

1.1 Objetivo

Diante do exposto, ressalta-se que 0 objetivo deste estudo geogréfico é
demonstrar a cultura, a devocédo e o sincretismo religioso através do dialogo com o
CERSJ e a sua importancia patrimonial (material e imaterial). E, junto & Umbanda®,
evidenciar também este espaco como um portal entre o0 mundo material e o espaco
sagrado, apresentando as suas manifestacdes culturais religiosas como uma
sacralizacdo também do espaco coletivo préprio a “reproducdo sincrética” rio-
grandina (FERRETTI, 1995).

20 termo geografia serd grafado com a letra inicial mailscula nesta obra, quando se referir a ciéncia.
® Divindade mitica do pantedo religioso africano, a qual é representada sincreticamente na imagem
catolica popular de Séo Jorge.

* Segundo Pinto (1975, p.195-197), “é o grande e verdadeiro culto que os espiritos humanos
encarnados, na Terra, prestam a Obatala, por intermédio dos Orixas. Desse culto participam o0s
espiritos elementais e os espiritos humanos desencarnados. A principal finalidade do culto de
Umbanda, € o servigo as criaturas humanas e aos espiritos humanos encarnados ou desencarnados,
seja por meio da doutrinacdo ou por meio do auxilio espiritual, nas dificuldades materiais e morais,
alivio ou a cura de doencas. Esse culto deve ser prestado com humildade, pureza e disposicédo a
caridade. Humildade, Pureza e Caridade sdo os trés requisitos indispensaveis a pratica da
Umbanda(...). A definicdo do nome de Umbanda € a seguinte: termos em linguagem oriental antiga, a
palavra UM, que significa Deus, e BANDA, também da mesma origem, que quer dizer agrupamento,
legido. A influéncia do Oriente sobre os povos africanos foi a causa de que, no Brasil, recebéssemos
a Umbanda da Africa dado a grande massa de africanos que emigraram (a forca) para o Brasil na
época colonial(...). Em resumo, a Umbanda é a Caridade. Nada mais”.



17

1.2 Justificativa

Neste sentido, entende-se que o estudo do Centro Espiritualista “Reino de
Séao Jorge” de manifestacdes religiosas de cunho umbandista, fundado em 20 de
novembro de 1932 (registrado), conforme a Figura 1, sendo o Terreiro de Umbanda
mais antigo do Estado gaucho. Sendo justificado no cerne do debate geografico,
deste trabalho académico, j& que os Terreiros de matriz afro-brasileira possuem um
grande patrimonio de expressdes culturais. Estas estdo documentadas nos rituais de
iniciacdo e de passagem, principalmente no culto aos seres transcendentais miticos,
0S quais se personificam nas forcas da natureza e materializam sua irradiacéo
através do individuo humano, com as possessdes e a devoc¢do, criando um
“universo paralelo” imbricado ao mundo material como ocorre no CERSJ através da

Umbanda.

Figura 1: Reportagem sobre a fundagdo do CERSJ.
io Grande- RS ..
entro Espirita de Umbanda de

Sao Jorge,primeiro Centro de Umbanda

fundado no RS - _
Em 20 de novembro de 1932 (Obs.: Uma hora mais
velho do que o Centro Espirita de Umbanda Tenda
de Sdo Jorge)

Fonte: O grito: Informativo da cultura afro-umbandista do RS. Porto Alegre, Ano 2 Numero 21 -
Fevereiro de 2002.

Mediante isso, ressalta-se que, através da “dialética religiosa”, o CERSJ
atua como um processo em espiral, interligando suas manifestacdes culturais. E isto
permite uma visdo, sobre o plano do sagrado e a sua religiosidade demonstrada na
manifestacdo sincrética, ou seja, de um espaco sacralizado, representado também
pelo espaco produzido pela sociedade no didlogo com o tempo presente, este
representado pelo plano material, com suas desigualdades e contradices e a
apropriacdo que o homem faz do meio.
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A Geografia Cultural e a Geografia da Religido desempenham um papel
importante, pois auxiliam na compreensdo da acdo do homem sobre o espaco
social. E através delas podem-se verificar as riquezas que determinados espacos
oferecem como é o caso do CERSJ, ndo como folclore, mas, sim, como
manifestacdes de cunho religioso que, através da devocao, demonstram uma cultura
brasileira. Mas, por ndo se possuir, em muitos casos, um olhar refinado, esta riqueza
pode passar despercebida.

Assim, o “capital cultural material e imaterial” (BOURDIEU, 2006) encontram-
se promulgado no CERSJ, que esta presente, na area urbana periférica do
municipio rio-grandino. E, por estar ligado ao carater tradicional do uso de técnicas e
matérias-primas tipicas de sociedades ndo industrializadas, constitui um dos
aspectos mais evidentes para defini-lo como portador de uma cultura particular,
traduzida em elementos da natureza no seu cerne e também da natureza
humanizada (socializada).

Nas palavras de Birman (1985, p.72), os Terreiros,

na sua maioria, possuem a peculiar propriedade de serem quase invisiveis
aos olhos dos leigos. Ao contrario das igrejas cristds, que ocupam pontos
de destaque na geografia urbana os terreiros sao dificeis de encontrar o que
€ compativel com o lugar social da religido na nossa sociedade.

Mediante a colocagcdo anterior, salienta-se que o CERSJ também aponta
para um fator peculiar que é o sincretismo® cultural e a miscigenacdo racial e,
portanto, é objeto de investigacdo obrigatério nos debates das Ciéncias Sociais,
Humanas e da Filosofia. E, principalmente dentro da Geografia, que estuda as
relacbes humanas e as mais variadas expressdes culturais na constituicdo do
espaco geografico, ou seja, na relagdo do homem com a sacralizacdo do espaco,
transformando-o em “espacgo sagrado” (GIL FILHO, 2008; ROSENDAHL, 2001,
2003).

E lembrado, a principio, que a cultura do CERSJ, simboliza as
caracteristicas de um povo ou de uma civilizagdo e produz um significado para
costumes comuns e aprendizagens da vida, 0s quais neste espaco sao transmitidos

pelos individuos, formando grupo em uma esfera social. Com relacdo a isto, as

® No sentido etimolégico, o termo sincretismo é a unido de cretenses, e sera utilizado nesta obra
como a combinacao de diferente ecletismo de crencgas distintas.
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manifestacdes culturais sdo resultantes da acdo dos individuos que, neste espaco,
mostram as suas peculiaridades, seu modo de vida como uma cultura singular.
Entdo, a compreensdo das ‘“territorialidades do sagrado” do CERSJ, como
manifestacdo de devogcdo no espaco, € articulada e expressa numa linguagem
comum, a da “comunidade que rapidamente se constitui em torno das diversas
manifestacdes da cultura” (CORREA, 2001, p. 8).

Fotol: A vista da estrutura externa do prédio do CERSJ.

—

Fonte: PEREIRA, Rogério Amaral; 2011.

Desta forma, o espaco religioso do CERSJ pode ser observado sob trés
componentes: “0 sistema semibtico (simbodlico) da crenca, o comportamento dos
adeptos e o contexto institucional (organizacdes religiosas)” (SAHR, 2001, p. 58).
Séo elementos que simbolizam, “parte da heranca de geracdes anteriores e da
intercomunicacao que se mantém no tempo” e neste espaco (CLAVAL, 2001a, p.
74).

Em presenca deste fato, a cultura promulgada pelo CERSJ “em seu amplo
sentido etnogréfico é todo complexo que inclui conhecimentos, crencas, arte, moral,
leis, costumes ou qualquer outra capacidade ou habitos adquiridos pelo homem
como membro de uma socidade” rio-grandina umbandista (LARAIA, 1989, p. 28).
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Neste contexto, a Umbanda é interpretada como religido da também da
esfera brasileira com ampla religiosidade enraizada em um dinamismo que imbrica
em um mesmo lado os povos colonizadores e, os colonizados. Sendo a cultura do
“dominador”, detentor dos meios de producdo (econdmico) e do “dominado” e
expropriado (economicamente), que ndo deixou ser tomado o seu plano espiritual,
entrelagando-se uma a outra, contemplando um cenario social religioso equalizado.

Como exemplo, os Terreiros adotaram o costume de adoracdo de imagens
de pedras advindas do catolicismo. E, por outro lado, o catolicismo, que utiliza tragos
culturais africanos, como as festas e as procissfes, com a utilizacdo de musicas
para estas formas de manifestacgéo.

Os pobres “inventam e reinventam” formas de manifestar sua religiosidade
junto aos ricos ao longo dos tempos. Nesta conjuntura, o processo histérico
brasileiro, associado a colonizacdo, a escraviddao e a migracdo, fez da devocao
genuinamente brasileira, “um complexo social” de matrizes culturais distintas,
denominado Umbanda (GIL FILHO; GIL, 2001; WAGNER; MIKESSELL, 2003).

Dentro deste conjunto, a Umbanda no CERSJ manifesta-se como forma
brasileira de religiosidade, e aparece como a reproducéo palpavel do resultado deste
conjunto de distintas matrizes culturais de devogao, tendo os elementos
africanizados, ocidentalizados e de inspiracbes indigenas e orientais presentes na
sua esséncia (CORREA, 1992).

No caso brasileiro e especifico da cidade do Rio Grande-RS (regida por
curtas tempestades intensas, reparei lans&®), sdo presenciados varios aspectos com
diferentes santos catdlicos expressos nos Orixas, a exemplo de Nossa Senhora dos
Navegantes, comemorada no dia 2 de fevereiro, que corresponde a lemanja, e que é
comemorada na madrugada do mesmo dia, apresentada como Orixa rainha das
aguas. Outro caso € a representacdo de Nossa Senhora da Conceicéo (que vem da
palavra “concepgao”) concebida na imagem da Mae embaladora dos filhos terrestres
e Oxum, celebrada no dia 8 de dezembro.

6 Mencédo ao fendmeno de rara beleza e também de grande perigo ao seres humanos. Os raios, ou
descargas elétricas na atmosfera, as quais ocorrem, segundo a Profé. Dr2. Nisia, no artigo Ora, Raios!
As tempestades separam as cargas elétricas, de forma que regibes de nuvem se tornem
positivamente carregadas e outras negativamente e originam os raios. Fenémeno natural que ocorre
com grande frequéncia na cidade do Rio Grande-RS, também é simbolo do Orixa considerada a
deusa dos raios lansa, muito cultuado nos templos de matriz afro-brasileira.
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E, por ultimo, pode-se citar, dentro deste paralelo religioso, o grande
Guerreiro Sao Jorge, padroeiro do CERSJ com sua data comemorativa no dia 23 de
abril. Ele, nos Terreiros do Estado do Rio Grande do Sul, é representado e
comemorado no mesmo dia e concebido pela imagem de Ogum. Com isto, o fato de
do CERSJ documentar religiosamente a existéncia de divindades e entidades
miticas de variadas géneses culturais permite que o estudo da cultura e do
sincretismo seja colocado diante de um dado etnografico, permitindo releitura sobre
sincretismo e cultura.

A compreensao da realidade social tem por foco o espaco, interpretado aqui
como sendo em nivel de escala o local onde se desenvolve a acdo humana,
atribuindo-lhe conotagbes de um cenério, ou de um palco social. Com isto, os
simbolos adotados séo Uteis para a ciéncia geografica, a qual tem como objeto o
estudo do espaco de atuacdo do homem, neste caso, o local (como escala de
analise). Assim, o espaco sacralizado do CERSJ é importante, porque se entende
que o espago geogréfico ndo € algo vazio, sem vida. Ele possui conhecimentos que
transcendem metodologias e, deste modo, o préprio conhecimento humano busca

explicacao.

1.3 Metodologia

Com isto, a reflexdo metodoldgica apresentada neste estudo esta ligada a
investigacdo do espaco sacralizado, ou seja, 0 espaco do CERSJ (sagrado) e a
primordial significancia da Geografia para o desvelamento de questdes sociais, a
exemplo da forma de manifestacdo da devocéo. E, diante disto, proporcionar um
conhecimento significante, apresentando uma estruturacéo e organizacado na forma
de compreender o espaco de um Terreiro, atribuindo-lhe uma apreensédo da
realidade social.

Assim, a necessidade pelo conhecimento, em especial, o cientifico, é algo
qgue refaz o julgamento dos significados que os individuos atribuem a suas acoes.
Estes, dentro dos ambientes, constroem suas vidas e suas relacdes (as vivéncias),
cujo entendimento, o sentido dado aos atos e as decisbes dos atores sociais ou,
entdo, dos vinculos indissociaveis das “acfes particulares com o contexto social em

que estas se dao”, tém forte presenca no dialogo (CRIZZOTTI, 1995).
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Por tras de tal informacdo, no entanto, o conhecimento cientifico’ sempre
esteve associado a escolha do método®, ou seja, da “estratégia” que melhor
interprete 0 seu objeto de investigacdo. Assim, as relaglOes feitas ao objeto de
estudo, o CERSJ, compdem uma importante documentacao para a academia. Para
isso, compreende-se que o método ndo pode ser abordado do “ponto de vista
disciplinar”’, mas como um instrumento intelectual e racional, que da meios para a
apreensdo da realidade (SPOSITO, 2004). Esta tem como foco uma leitura da
realidade, estabelecendo verdade cientifica para a sua interpretacao.

Contudo, sabe-se que é impossivel reportar o objeto como um todo, uma vez
gue 0 que se consegue € expressar 0 objeto de estudo. Sao recortes de
manifestagbes naturais socializadas, realizadas em uma determinada escala de
espaco, em um determinado tempo. Diante disto, o conhecer torna-se aqui uma
relacéo estabelecida entre CERSJ, da qual, “no processo de conhecimento o sujeito
cognoscente se apropria, de certo, do objeto conhecido” (CERVO; BERVIAN, 1978,
p. 3).

E no percurso cientifico realizado através do concreto (real) e,
principalmente, de embates existentes no objeto em questéo, a compreensao da sua
materialidade torna muitos estudos obscuros. Assim, neste estudo que esta sendo
apresentado, procurou-se ndo cometer este equivoco cientifico. E, com tal
sensibilidade, buscou-se associar a compreensdo das manifestacdes culturais do
objeto de estudo, o CERSJ como forma para desvelar as relagfes geograficas com
este espaco sacralizado, “espaco sagrado” (GIL FILHO, 2008).

Desta forma, aporta-se ao conhecimento, mais do que uma mera estratégia
de acumulacao de dados, mas, sim, com finalidade préatica aos relevantes sociais, ja
gue as Ciéncias Humanas e Sociais, em muitos casos, sao estereotipadas, como
algo externo e que ndo dialogam com a ciéncia. Esta é entendida como mecénica,
sendo o resultado de uma explicacdo de particulas e de movimento dos objetos que
exclui as finalidades. Mediante isto, o que prevalece € o fator quantitativo. E, neste
ponto, o espaco geografico (objeto de estudo da ciéncia geografica) ndo sera
interpretado como uma &area reticulada, ou seja, um espaco geomeétrico, sem

animacao, segundo Platdo, sem a alma (vida), pois,

" E compreendido como a informacdo que transcende o empirico e que, além do fendmeno, faz
gonhecer as causas e as suas leis, sendo isto também metadico.
Termo originario da expresséo grega méthodos, que significa a trajetéria para se alcancar o fim.
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a razdo deve seguir apenas um caminho em suas investigacdes, enquanto
tivermos corpo e nossa alma estiver absorvida nessa corrupc¢do, jamais
possuiremos o objeto do nosso desegjo, isto €, a verdade. Porque o corpo
nos oferece mil obstaculos pela necessidade que temos de sustenta-los, e
as enfermidades perturbam nossas investigagbes (PLATAO, 1999, p. 127).

Diante desta reflexdo, conclui-se que o que foi dito corrobora para que o
conhecimento nao seja reduzido a um rol de dados isolados, ligados apenas por
uma teoria explicativa; a relacdo com o CERSJ sera fundamental no procedimento
do conhecimento, no qual seréao interpretados os fendmenos, atribuindo-lhes um
significado. Neste caso, o CERSJ ndo consistira em um dado neutro; ele sera
possuido de significados e relacées de sujeitos concretos que criam suas acoes.

Assim, nas Ciéncias Sociais, 0 método dialético, em especial na Geografia,
também serve como premissa para a interpretacdo de uma dada realidade e quando
ele se depara diante das teorias existentes acerca do foco de pesquisa, ou seja,
uma forma de compreensao do objeto (de pesquisa) em enfoque passa a revelar a
realidade ndo percebida em uma primeira observacéo. E ela é um dos caminhos que
0 pesquisador pode realizar para alcancar a veracidade do objeto de pesquisa.

No entanto, para Crizzotti (1995), a dialética também insiste na relacédo
dindmica entre o sujeito e o objeto, no processo de conhecimento. Nao se detém
apenas no vivido e nas significacdes subjetivas dos atores sociais. A dialética julga a
contradicdo dinamica do fato observado e a atividade criadora do sujeito, que
observa as oposi¢des incoerentes entre o todo e a parte, e as conexdes do saber
social e do agir com a vida social dos homens.

Deste modo, a dialética, expressao oriunda do grego dialektos, possui, como
caracterizacao geral, o debate (significado) como cerne do discutir. E, em aluséo a

O

ciéncia geografica, é o “espaco presente™, este fruto do passado e movimentado por

uma perspectiva de futuro, que é interpretado através do confronto de idéias e,
principalmente, da observacdo. Além disto, nesse caso, ndo ha necessidade de
outro interlocutor, pois o confronto pode estar presente em um mesmo argumento,
realizado por um Unico debatedor (pesquisador). Assim, com estes levantamentos,
pode-se chegar a definicAo de que o método dialético é fruto da resisténcia as
opinides do senso comum, e que se utiliza da contradicdo para encontrar a verdade,

esta compreendida como razdo, energia e movimento.

® Grifo deste autor.
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Conforme R6d (1984), a dialética foi organizada, especialmente pelas
guestdes dicotbmicas, entre as quais estdo presentes, no ente finito e no infinito ou
absoluto, relagcdo em meio ao fendbmeno e a esséncia, relacdo entre consciéncia de
si e consciéncia do objeto, entre liberdade e necessidade causal. Estas questdes
dicotdmicas articulam os trés elementos presentes no método dialético, que sdo
denominados tese, antitese e sintese. A primeira tem como caracteristica geral a
afirmacao (uma situacao posta ou uma hipétese). A antitese, pelo fator contraditério,
ou seja, de oposicao a tese, distingue-se por defender os argumentos que embatem
a tese. E, por ultimo, dentro deste contexto, a sintese, fruto do embate entre a
antitese e a tese, a qual tem no cerne um processo conflitante, resultado de
processos continuos e infinitos de embates.

Com isto, a dialética tem como ponto primordial, para o pesquisador, um
método argumentativo. E ela € compreendida como a capacidade de definir e
distinguir conceitos presentes no didlogo (discussdo). Deste modo, a dialética
também pode tornar-se uma “etiqueta linguistica, cujo emprego nado repousa sobre
um fundamento nas coisas, mas revela uma determinada intencdo por parte de
quem fala” (ROD, 1984, p. 9).

Mediante as premissas expostas, abordar-se-a um breve delineamento
histérico sobre a arte compreendida como dialdgica. Assim, a dialética apresenta,
como seu pensador mais radical, Heraclito de Efeso (aprox. 540-48 a.C.),
denominado de “obscuro”. Ele possuia um discurso existente apenas entre o
diferente, tendo a idéia do movimento do pensamento, na presenca da luta e,
principalmente, da contradicdo da natureza. E Parménides (530-460 a.C.) ensinava
gue a esséncia profunda do ser era imutavel e dizia que o movimento (a mudanca)
era um fendmeno de superficie. Esta linha de pensamento, que pode ser
denominada de metafisica, foi enfatizada pelos fil6sofos, prevalecendo, assim, sobre
a dialética de Heréclito.

Contudo, para Aristételes (384-322 a.C.), todas as coisas possuem
determinadas potencialidades, ou seja, 0sS movimentos das coisas eram
potencialidades que estavam se atualizando, isto €, sdo possibilidades que estédo se
transformando em realidades efetivas, com seus conceitos de ato e poténcia. E, na
Idade Média, devido a temas de néo alteracéo social da sociedade feudal, a dialética

“se tornou uma espécie de sinbnimo de légica ou entdo passou a ser empregada,
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em alguns casos, com o significado pejorativo ‘l6gica das aparéncias” (KONDER,
1994, p.11).

Ainda dentro deste percurso histérico, Kant (1724-1804) percebeu que a
consciéncia humana nao se limita a registrar passivamente o mundo exterior; e
mais, que ela é sempre a consciéncia de um ser que interfere ativamente na
realidade; através deste fato, observou que isto complicava extraordinariamente o
processo do conhecimento humano. Sustentou assim, que todas as filosofias até
entdo vinham sendo ingénuas ou dogmaticas, pois tentavam interpretar o que era a
realidade, antes de ter resolvido uma questdo precedente sobre a definicdo de
conhecimento.

E com Karl Marx (1818-1883), o conhecimento é totalizante e a atividade
humana, em geral, € um processo de totalizacdo, que nunca alcanca uma etapa
definitiva e acabada. Resulta da “dialética marxista”, que tem como ponto
preponderante a busca epistemoldgica para a compreensao da realidade historico-
social. Esta incluiu levantamentos da dialética abordada por Hegel (1770-1831) e
seu dualismo dicotdbmico entre objeto e sujeito, e 0 superou na capacidade de
encontrar as leis, a difusdo (evolucdo) e, principalmente, as correlacbes com os
fendmenos pesquisados.

No entanto, para articular o método dialético a ciéncia geogréfica, abordar-
se-a a filosofia de Platdo (428-347 a.C.). Esta posiciona-se de maneira a
transcender-se no entendimento da relacdo do homem com o espaco geografico. De
modo que a dialética, “enquanto busca de realizacdo das condicbes ideais do
discurso, estd, desde suas origens, em Platdo, associada ao fato concreto do
dialogo” (SARDI, 1995, p.19), uma vez que os discursos filoséficos do fildsofo, nas
primeiras obras, eram vinculados a imagem do mestre Sécrates. Elas deixam
transparecer toda a relacdo de questionamentos, ou seja, uma relacdo intrigante de
chegar ao cerne dos objetos em questdo com uma série de perguntas interminaveis.
E o que, para o mundo ocidental, € denominado método dialético. Esta estrutura
metodoldgica, que funciona como uma espiral, cuja realidade alcancada nao é
retilinea e reducionista, mas cerca o objeto de estudo em questdao de variados
angulos, nao tracejando, ao primeiro olhar, uma verdade cientifica acabada.

Entretanto, na dialética platnica, o raciocinio serve de valor para conter 0s
desejos e conduzir a alma em direcdo a seu verdadeiro mundo, o das ldéias. No

entanto, somente a parte intelectual da alma é que pode ter acesso ao verdadeiro
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conhecimento. Assim, em tal movimento, “a alma é impulsionada por uma atracao
em direcdo ao Bem” (SARDI, 1995, p. 26). Deste modo, Platédo introduz uma estreita
conexao entre a alma e o mundo das Idéias; e o conhecimento do real s6 se torna
possivel, devido ao conhecimento da alma neste mundo invisivel.

Conforme o discurso de Platdo, denominado Fédon, é pertinente expor a
relacdo dialética e, principalmente, colocar em evidéncia, para a Geografia, o estudo
das relacdes ligadas a natureza e, acima de tudo, ao seu objeto de estudo, o espaco
geogréfico. No que tange a seu movimento, sua animacao, destaca-se o discurso
“corpo/alma”. Na obra Fédon, surgida do escandalo da morte do seu mestre, em 399
a.C., Platdo procura solidificar a memodria de Sécrates, através do discurso e, com a
escrita, retratar os Ultimos momentos do seu mestre.

De tal modo, a obra Fédon abre um divisor de aguas entre uma filosofia
“sofista” (em que se manipulam as palavras, ou seja, o filésofo bom orador, que
ensinava, mediante o pagamento, a arte de falar bem a jovens ricos), e a escola
socratica, a busca pelo acordo entre as coisas e o logos. Nesta obra, Platdo revela
os ultimos ensinamentos de Sdécrates, como a fala sobre a morte, a relacdo com a
alma e a Idéia. S&o os fatores apontados por Platdo, com forte influéncia 6rfica™®
(religido), pois, no seu discurso, traz o postulado acerca da relagéo corpo/alma.

O corpo citado por Platdo é colocado como algo mundano, com ares de
impuro ao pensamento, que nao conduz ao pensamento racional, por encher de
ilusbes de valores e de paixdes que, como tal, fazem a desarmonia da humanidade
através das guerras. Estas desordens tém origem no desejo de acumular bens
materiais; se é levado a acumula-los pelo corpo, para servi-lo, como escravo, em
suas necessidades mundanas. Com isto, a concepcéo platonica de imortalidade da
alma, obtida através de uma analise do conhecimento sensivel, ndo pode ser a

causa, pois esta aparece como horizonte Udltimo da ética. E tal fato incide

o) significado do orfismo, para as religides gregas, tripula por caminhos que vém ao encontro da

introducdo também de cultos estrangeiros, o do deus Baco, modificando o quadro estavel da vida
religiosa grega. Segundo estudos apontados, a religido, na Grécia, nesse periodo, era contemplada
por dois pélos religiosos: uma mais popular, repleta de mistérios, a de Eléusis, junto a de Apolo, que
era aberta, sendo que essa apresentava dominio devido ao apoio oficial; e outra, mais fechada, a de
Deméter. A natureza comum apresentada é de igualdade; entre os homens, a sabedoria e a virtude
eram elementos de distincdo. Assim, o orfismo apresenta a liberdade de criagdo atrelada a uma
musicalidade divina, que busca o novo como esséncia da sua criacdo e na real acdo do homem com
o plano da material e da imaterialidade.
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diretamente na responsabilidade para com as relacbes com o0s outros e,
consequentemente, na utilizagao da linguagem.

Segundo Sardi (1995), a dialética € constituida enquanto necessidade
essencial, o que se constata no fato concreto do ‘dialogo’, com preferéncia da
dimenséo intersubjetiva no processo de busca de um caminho a verdade. De forma
gue a proépria inconclusao destes didlogos parece ser uma caracteristica propria dos
dialogos platénicos. Esta apresenta, no dialogo, a busca associada da verdade,
com o desejo mutuo de possibilitar ao outro uma ascensdo espiritual, sendo, ao
mesmo tempo, um ‘mostrar-se’ ao outro (na relacdo objeto/pesquisador). Assim, “a
presenca do outro, tornada viva na interacdo dinamica da relacao dialdgica, que é
dialética [...]” (SARDI, 1995, p. 33).

Corroborado por Rod (1984), afirma que a dialética equivalera a relacao
existente entre dois momentos de um todo que se condicionam mutuamente; e mais,
em que o todo é determinado pela relacdo entre os dois momentos e este, ao
mesmo tempo, pelo todo. Assim, a autocompreensao da individualidade nédo é
exclusivamente subjetiva; portanto, a propria compreensao da alma ndo expressaria
ainda a individualidade absoluta (uma substancialidade), que os miticos posteriores
denominariam “espirito”.

Na definicdo moderna, apontada pelo mesmo autor, a dialética significa o
modo de pensar as contradicdes da realidade, o modo de compreendé-la como
essencialmente contraditoria e em permanente transformacéo. Ela ndo se contrapde
a légica, mas vai além da légica, desbravando um espaco que a logica ndo
consegue. Assim, para explorar este novo espaco, a dialética modifica os
instrumentos conceituais de que dispbe e passa a trabalhar, frequentemente, com
determinacdes reflexivas e procura promover um desenvolvimento dos conceitos.
Com isto, o método dialético “incita a revermos o passado a luz do que esta
acontecendo no presente; ele questiona o presente em nome do futuro, o que esta
sendo em nome do que ‘ainda ndo €” como uma espiral que no caso do objeto de
estudo, demonstra um elo entre a devo¢cdo e 0s elementos sacralizados na

constituicdo de um espaco diferenciado (SARDI, 1995 p. 84).



28

1.4 Técnica de Pesquisa

Mediante isso, a técnica de pesquisa é fundamental, pois a Ciéncia € um
conhecimento que deve ser unanime. E mais, ela deve ser um conjunto de atitudes e
de atividades racionais, dirigidas, principalmente, ao “sistematico” conhecimento
com o objeto concentrado, adequado de ser submetido a comprovacdo. Apesar
disto, a ciéncia utiliza-se de métodos para melhor interpretacdo, ou seja, na busca
de um conhecimento “veridico e fidedigno” de referenciar o seu foco de estudo (o
objeto). O pesquisador torna-se um “ativo descobridor do significado das acdes e
das relagbes que ocultam as estruturas sociais” (CRIZZOTTI, 1995, p. 80).

Cervo e Bervian (1978) caracterizam este conhecimento como um sistema
de proposicdes duramente corroboradas, constantes, gerais, atreladas entre si pelas
relacdes de condicionamento referentes a seres, fatos e fendmenos da experiéncia.
A ciéncia € um conhecimento apoiado na demonstracdo e na experimentacéo, que
s6 aceita o que foi aprovado. E mais, trata-se de uma das poucas realidades que
podem alcancar geracoes futuras.

De acordo com Kerlinger (1979), o seu surgimento desenvolveu-se pela
necessidade de um método de conhecimento e compreensdo mais seguro e digno
de confianca do que os métodos relativamente desprovidos de controle de confianca
geralmente usados. E, com isto, foi preciso inventar uma abordagem do
conhecimento, apta a permitir informacao valida e fidedigna sobre fen6menos
complexos, inclusive o complexo fendémeno do proprio homem.

O trabalho metodolégico alusivo a coleta de dados qualitativos sobre o
“desempenho” empirico e teérico do Centro Espiritualista “Reino de Sao Jorge”,
localizado na cidade do Rio Grande-RS, conforme a Figura 2, foi pesquisado durante
o periodo de 2008/2011. No entanto, pesquisou-se o referido Terreiro umbandista
em questdo no periodo da graduacédo, quando foi elaborado o trabalho de conclusdo
do Curso de Geografia Licenciatura. Posteriormente continuou-se com as visitas
(saidas de campo) no CERSJ, para adquirir mais informacdes e observar, com isso,
a rotina deste espaco sacralizado, ou seja, suas possiveis mudancas.

No més de novembro de 2009, respectivamente ao cumprimento dos
créditos do mestrado na FURG, iniciou-se o trabalho de coleta de dados para
elaboracdo do Projeto de Pesquisa, tendo como ponto inicial, apenas duas
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bibliografias sobre o CERSJ. Fator que foi contornado, pois inicialmente, ao visitar
novamente o local e dar inicio a uma nova etapa de pesquisa, por ja se ter
conhecimento do local de estudo deu-se inicio a uma fase da técnica de pesquisa

gue é a conversa informal, esta realizada com os membros do Terreiro.

Figura 2: Localizagédo do CERSJ, no Estado do Rio Grande do Sul.

Legenda

— 0 Frande
Setor cens itario 52 do IBFE
CERSA

Fonte: IBGE-ESTATCART, Censo Demografico 2000 — Malha Municipal Digital do Brasil. Organizado
por PEREIRA, Rogério Amaral, 2009

Os membros do CERSJ, quanto os participantes, as pessoas da assisténcia,
com muita atencdo e respeito responderam aos questionamentos efetuados,
contribuiram com informacdes e também conversaram expondo suas experiéncias,
conhecimentos e afetividade com relacdo ao CERSJ. Mas, as vezes, com
informacdes que ja se disponha o que ndo efetuava o desanimo, mas sim, 0 animo
de se estar na trilha certa, ou seja, de se “estar cercando” o objeto de estudo.

Outra importante etapa para a realizacdo desta pesquisa abrangeu a
fundamentacdo mediante a leitura de bibliografias, as quais permitiram produzir o
embasamento tedrico sobre o tema em estudo. Em seguida a selecao dos assuntos
ressaltantes ao estudo proposto, seguiu-se um processo de revisao bibliografica e
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de fichamento, junto a uma reflexao tedrica. Com isso, o recorte ou selecdo espacial
€ fundamental na realizacdo de um estudo cientifico, pois a demarcacdo objetiva é
de grande importancia para a escolha das fontes e do levantamento bibliogréfico
fundamentais para o desenvolvimento da pesquisa.

A pesquisa qualitativa foi realizada, pois ela € um tipo de pesquisa que
atinge uma qualificacdo que abriga correntes de pesquisa muito dispares, sendo
pertinente a esse estudo académico. Em resumo, estas correntes “alicercam-se” em
hipoteses contrarias ao modelo experimental e adotam método e técnica de
pesquisa diferente dos estudos fechados (experimentais). Assim, compreende-se
nesta técnica o levantamento de dados através de entrevista que, neste estudo,
estara fundamentada junto aos frequentadores e associados do local de estudo, na
coleta de dados para o desenvolvimento da compreensao do espa¢o do CERSJ.

De modo que, na pesquisa qualitativa, todas as pessoas que participam dela
sdo caracterizadas como sujeitos que elaboram conhecimentos e que produziram
praticas adequadas para intervir nos problemas identificados. Deste modo, entende-
se que elas tém um conhecimento pratico, de senso comum e, principalmente, de
representacdes relativamente elaboradas, que formam uma concepcao de vida e
orientam as suas ac¢odes individuais. No entanto, ndo significam que a vivéncia diaria,
a experiéncia cotidiana e os conhecimentos praticos reflitam um conhecimento
critico que relacionem estes saberes particulares com a totalidade, as experiéncias
individuais com o contexto geral da sociedade.

Em paralelo, através das saidas de campo, imbricadas as observacbes
iniciais, realizou-se um “olhar panoramico” sobre a historicidade, a institucionalidade
e a identidade dos membros que frequentam o CERSJ. E através de entrevistas
abertas ou semiestruturadas, cada uma sobre uma relacdo com esse espaco,
procurou-se retomar e salientar a historicidade e a relacdo de devocao. Com isso as
entrevistas foram divididas em quatro etapas: 1) a Umbanda; 2) a Umbanda em Rio
Grande; 3) a origem do CERSJ e sua formacdao; 4) a musicalidade e o tamboreiro; 5)
o dirigente espiritual (Cacique), com o propdésito de trazer informacdes para dialogar
com o referencial tedrico.

As etapas das entrevistas foram utilizadas neste estudo como elemento
fundamental da dissertacéo. E, para uma compreensao mais clara, estabeleceu-se
dividi-las em dois capitulos: a Umbanda e o CERSJ, o Reino de Sdo Jorge € um

portal que, em conjunto, contemplam os contelddos das etapas de entrevistas e
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evidencia a singularidade destacada no contexto histérico-social e cultural do objeto
de investigagao.

Neste caso, os dados ndo foram coisas isoladas, acontecimentos fixos,
captados em um instante de observacgédo. Eles dar-se-do0 em um contexto fluente de
relacbes: sdo “fendbmenos” que ndo se restringem as percepcdes sensiveis e
aparentes, mas manifestam-se em uma complexidade de oposic¢oes, de revelacdes
e de ocultamentos. E preciso “ultrapassar sua aparéncia imediata para descobrir sua
esséncia” (CRIZZOTTI, 1995, p. 84).

As entrevistas foram realizadas com membros mais antigos do Terreiro, 0s
velhos, visando “assegurar” o registro dos médiuns de idade mais avancada e,
posteriormente, confronta-los com a tomada de informacdes os periodos recentes.

Diante deste fato, a observacao, a interpretacdo e a descricdo sao pilares
para a compreensdo do “espaco sacralizado”, ou seja, de ultrapassar a “aparéncia

imediata*!”.

E fruto da Antropologia, o modelo etnografico constitui uma forma
peculiar de produzir conhecimento. Pois a construgdo e a reconstrugdo de uma
identidade coletiva tornam os sujeitos capazes de reconhecerem-se através da
relagdo com o outro. Portanto, este modelo de estudo foi promulgado, pela primeira
vez, como é conhecido na atualidade, por Malinowski, antropdlogo que dividiu o
trabalho de campo em trés atividades de pesquisa especifica para a coleta, o
manuseio e a analise dos dados. Esta tarefa tem, como finalidade, a retirada do que
€ regular e tipico. Por este fator, a realidade é dividida em é&reas de estudos
interdependentes.

E por esta pesquisa possuir um viés etnografico, conforme Crizzotti (1995),
demonstra que a ela, inspirada na perspectiva do estudo da materialidade e da
imaterialidade do objeto de estudo, procura investigar as atividades praticas e triviais
dos atores sociais e compreender, desta forma, o sentido que os atores atribuem
aos fatos e acontecimentos da vida diaria. Os modelos quantitativos acabam
distanciando o pesquisador do verdadeiro objeto da investigacdo e tornam-se
ineficazes para compreender as a¢des praticas dos sujeitos, em sua vida pratica.

Portanto, dotada de vinculo empirista, a abstracdo promulgada pela
observacéo aparece com frequéncia nas manifestacdes feitas ao CERSJ, as quais

sdo do mesmo modo importantes e preciosas para a compreensao das

™ Grifo deste autor.
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manifestacdes e, sobretudo, da sua ocasionalidade, da frequéncia do comentério, da
fala e do siléncio. Assim, foi necessario, para isto, encontrar o significado do
manifesto e o0 que permaneceu das atividades neste local.

De modo que todos os sujeitos foram igualmente dignos de estudo, pois
entende-se que todos sdo iguais, mas permanecem Unicos, e todos 0s seus pontos
de vista sao relevantes, “do culto e do iletrado, do delinquente e do seu juiz, dos que
falam e dos que se calam, dos normais e dos anormais” (CRIZZOTTI, 1995, p. 84).
Procurou-se, com isto, compreender as experiéncias que eles (os investigados) tém
das representacbes que constituem e, especialmente, os conceitos que elaboram
sobre o CERSJ. Ainda que, nos conceitos manifestos, as experiéncias expbem e
ocupam o centro de referéncia das analises e interpretacdes da pesquisa
etnogréfica.

Com isto a pesquisa torna-se,

uma criacdo que mobiliza a acuidade inventiva do pesquisador sua
habilidade artesanal e sua perspicacia para elaborar a metodologia
adequada ao campo de pesquisa, aos problemas que ele enfrenta com as
pessoas que participam da investigacdo. O Pesquisador devera, porém,
expor e validar os meios e técnicas adotadas, demonstrando a cientificidade
dos dados colhidos e dos conhecimentos produzidos (CRIZZOTTI, 1995 p.
85).

7

Corroborando tal idéia, para Mello (2005), a etnografia é marcada pela
interacdo com a investigacao, através da situacdo estudada, afetando-a e sendo por
ela afetada. Com isto, 0o pesquisador atua como um instrumento principal na
coleta/andlise de dados. Ele deve estar com a sensibilidade agucada em alerta e
tem, sobretudo, a responsabilidade de diminuir os efeitos do subjetivismo
exacerbado. Nesta linha de pensamento, o desafio da investigacao geografica tem
inicio com a descentralizacdo, ou seja, “0 deslocamento subjetivo, para, sem
preconceitos, buscar entender uma dada situagédo” (MELLO, 2005, p. 59).

Mediante tal fato, a historia oral teve o designio de resgate, na busca de
entender a situacao exposta no objeto, ou seja, as pistas deixadas no passado, que
poucos tém, mas que explicam o presente. No entanto, os entrevistados Sdo 0s
informantes primordiais, que atuam dentro do recorte espacial a ser pesquisado,
com um grande vinculo com a comunidade (em questao).

Os resumos descritivos das observacOes feitas descreveram as formas do
CERSJ: intensidade e frequéncia; as circunstancias da participacdo; tensoes,
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mudancas e decisdes; e os diversos instrumentos (fotografias, flmagem, anotagcbes
de campo), todos reduzidos ao registro das observacdes. Estes registros contém
todas as informacdes sobre as técnicas, os dados, o desenrolar do cotidiano da
pesquisa, “as reflexdes de campo e as situacdes vividas (percepcoes, hesitacoes,
interferéncias, conflitos, empatias etc.) que ocorreram no curso da pesquisa”
(CRIZZOTTI, 1995, p. 91).

Os registros através das imagens fotograficas foram fundamentais, pois
permitiram uma visualizacdo sobre as manifestacbes culturais, sincréticas e
religiosas do CERSJ, ou seja, os fatos e os eventos ritualisticos do Terreiro. Apesar
disso, ressalta-se que a fotografia expressa uma caracteristica peculiar que é a
percepcdo do pesquisador, no sentido da sensibilidade, a qual se manifesta desde
seu registro em l6cus até o processo da escolha, tornando a pesquisa mais rica, pois
em alguns casos nao é possivel descrever com tal riqueza de detalhes os fatos e
eventos ocorridos, e, mais, ela “é um operador de simbolizagdo” (DAVALLON, 1999).
E para isso a imagem fotografica, com toda a sua riqueza de cores, foi capaz de
mostrar e registrar o que ndo se conseguiu expor sobre o objeto de pesquisa.

Ainda, sobre a imagem Davallon (1999, p 30) afirma que é,

antes de tudo um dispositivo que pertence a uma estratégia de
comunicacdo: dispositivo que tem a capacidade, por exemplo, de regular o
tempo e as modalidades de recepc¢do da imagem em seu conjunto ou a
emergéncia da significacdo. E um dispositivo, lembremo-nos, que por
natureza é duravel no tempo.

Tendo em vista a importancia do conhecimento para a Ciéncia, essa
pesquisa apoia-se em fundamentos tedricos que sustentam a formulacdo de um
problema, e na adoc¢do de técnica e de instrumento de pesquisa. As diferentes
areas de conhecimentos mantém-se expostos nesta pesquisa com fundamentos nos
conhecimentos cientificos e seus limites e, principalmente, as técnicas e 0s
instrumentos de validagcéao do saber.

A técnica que coadjuva a descoberta de fendmenos concentrados, tais como
a observacao participante, a histéria ou os relatos de vida, a andlise de conteudo, a
entrevista nao diretiva, que reanem um “corpus qualitativo de informac¢des” (MELLO,
2005). Com isto, o intuito de intervir em uma situagcdo insatisfatoria, de mudar
condicdes percebidas como transformaveis, onde o(s) sujeito(s) e o(s) objeto(s)

assume(m), voluntariamente, uma posicado reativa. E, para desbravar este novo
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espaco, a dialética transforma os instrumentos conceituais de que dispbe a
etnografia e passa a trabalhar frequentemente, com determinagdes reflexivas e
procura promover uma “fluidificacéo dos julgamentos” (KONDER, 1994).

Com isso, as entrevistas foram aplicadas duas vezes com a mesma pessoa,
em muitos casos mais de duas vezes com um mesmo individuo, quando nao
compreendia as informacdes ou em questdo do tempo, visto que muitos
entrevistados trabalham, e s6 tinham os finais de semana para conceder as
entrevistas no intervalo junto a familia. E muitas vezes ndo conseguiam reconstruir o
cenario passado, mas apenas com a presenca de outros membros do CERSJ,
formando a assim uma meméria do local.

As entrevistas e a histéria oral ndo obedeceram as formas rigorosas dos
dados, representados das ciéncias e formalmente demonstrados. Com isso, 0
levantamento de dados empiricos foi efetuado dando énfase as relacbes de
veracidade que estdo imbricadas nas formas de socializacédo do espaco do CERSJ.

Deste modo, os “saldos” das entrevistas foram adicionados ao resultado das
informacgbes originadas das conversas e de discursos por eles (entrevistados)
proporcionados, e foram comparadas as informacdes com os documentos obtidos
em instalac@es publicas ou privadas e mistas relacionadas a esse Terreiro.

Com isso, o trabalho foi constituido tendo como alicerce as experiéncias dos
membros do CERSJ e a suas manifestacdes culturais e religiosas, verticalmente
analisadas, através das entrevistas e de memoérias dos velhos, que forneceram a
base para a construcdo desta pesquisa, impostas, pelas diversidades existentes
entre a pouca bibliografia sobre o0 CERSJ, junto aos mistérios de certos cerimoniais
sincréticos, misticos, exotéricos, transcendentais e idealistas documentados nas
mais variadas expressées e manifestacdes dos iniciados (médiuns*?) e da Cacique
(dirigente espiritual do Terreiro), que s&o conhecimentos (mistérios) que soO
pertencem aos referidos iniciados e séo intransferiveis através do registro escrito,
fotografico ou outro meio de se tentar capitular o “divino”. Sdo fruto da relacdo de

poder que Bourdieu (2007, p.43) afirma ser:

12 E o individuo que tem o “privilégio” de ser o intermediario entre os espiritos e os seres encarnados
(os homens). Assim nem toda a pessoa pode ser um médium, devido a que a mediunidade “nédo pode
ser desenvolvida plenamente em qualquer um” (PINTO, 1975). De modo que a missdo do médium
de Umbanda é especial, pois exige sacrificio, bom comportamento e principalmente caridade, ou seja,
uma entrega completa a devocao.
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A posicao entre os detentores do monopdlio da gestdo do sagrado e os
leigos, objetivamente definidos como profanos, no duplo sentindo de
ignorantes da religido e de estranhos ao sagrado e ao corpo de
administradores do sagrado, constitui a base do principio da oposi¢cédo entre
o sagrado e o profano e, paralelamente, entre a manipulagdo legitima
(religido) e a manipulagdo profana e profanadora (magia ou feiticaria) do
sagrado, quer se trate de uma profanacdo objetiva (ou seja, a magia ou
feiticaria como religido dominada), quer se trate da profanacdo intencional
(a magia como anti-religido ou religido invertida).

Mediante tal fato, a pesquisa néo foi enfocada num Gnico método de analise.
Procurou-se dialogar com metodologias, pois acredita-se que, deste modo, o
trabalho alcangou um envolvendo maior dos elementos necessarios que constituem
o CERSJ, sem preconceitos, ou seja, sem ideologias e muito menos privilégios, um
resultado significativo da dindmica social na qual a pesquisa esta introduzida, ao
analisar o contexto geral deste local de manifestacdes religiosa.

Portanto, a finalidade académica é apresentar o CERSJ, nos seus diversos
desdobramentos: de devocéo, institucional e manifestacado dos devotos, na forma de
um espaco social e religioso. E refletir nos estudos da Geografia Cultural e da
Religido, o empirico apresentado atraves dos dados oriundos do CERSJ, ressaltado
nesta pesquisa por ser um local cuja sua historia fundiu-se com a histéria da

Umbanda no Estado do Rio Grande do Sul.



CAPITULO 2
MARCO TEORICO DA PESQUISA

O estudo contextualizado, nesta sequéncia do trabalho, ressalta o “teor
substancial” da cultura, do sincretismo, e da devog&o no universo humano; digam-
se, 0S seus conteudos e conceitos, estes aportados pela Geografia Cultural e a
Geografia da Religido. E utiliza, para discorrer sobre estes termos, 0s conceitos da
Antropologia, da Sociologia, entre outros, como elementos balizadores para a
compreensao das manifestacées culturais dentro do espaco geografico®.

Com isto, o descortinar da cultura e do sincretismo neste estudo é visto
como uma preocupacgao “incisiva” para desvelamentos dos diversos costumes e
tradicbes dos grupos humanos, neste caso do CERSJ, na manifestacdo de carater
religioso, ndo folclérico Assim, estes costumes sdo representados através das
particularidades ou tradi¢des dentro de uma civilizacdo numa sociedade complexa.

A sociedade atual encontra-se na “alta modernidade®*”

, € podem-se buscar
justificativas no passado, o qual propiciou a sua constituicdo (GIDDENS, 1991).
Pois, a0 mesmo tempo em que a sociedade sofre com a acdo condicionante do
passado, no presente também arranja (organiza) as formas de condicionar o futuro.
Para isto, através de uma visdo geografica, interpreta-se o contexto que
levou a formacdo dos objetos humanizados, ou seja, a materializacdo das relacdes
entre 0 homem e 0 meio e, perante esse acontecimento, a sua busca ou reflgio no
plano mitico. Este reflgio do homem na atualidade é ponto pertinente e, por isto,
algo de fundamental para o estudo, pois, ao relacionar-se 0 mesmo com 0 processo
atual e os ditames provocados pela tecnologia, encontra-se a retomada do homem

movido pelo plano da imaterialidade.

13«0 espaco geografico pensado enquanto investigacdo cientifica, segundo o método dialético,
significa a sua apreensdo como totalidade, sem que haja uma preocupacdo com o que serd tratado
no inicio da mesma e no final. O raciocinio dialético é a antitese do raciocinio formal; a I6gica formal
corresponde s6 um momento da logica dialética. Enquanto na ldgica formal se raciocina em linha
reta, como se o raciocinio pudesse ser representado geometricamente por um segmento retilineo, na
dialética se caminha em todas as direcdes, como se a realidade tivesse a forma geométrica de
circulos que se justapde em espiral [...]. E 0 movimento dialético da natureza organica e inorganica do
homem com a natureza fisica e socializada” (SILVA, 1991, p. 20).

* Forma pela qual Giddens (1991) define ser a separacgéo do tempo e do espaco e principalmente a
sua recombinacdo em formas de zoneamentos “tempo espacial preciso da vida; do desencaixe do
sistema social” (p. 25) para a compreensao das conex@es intimas do processo de transgressao da
modernidade, ou seja, um novo padrdo da humanidade.
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Diante disto, entende-se que a apreensdo maior, do ponto de vista do
homem do século XXI, é enfrentar todas as dificuldades da vida moderna no sentido
de assegurar a estabilidade de seus bens materiais. Ferraz (1996, p. 95) define que
o homem “esgota toda a vida espiritual em aumenté-los, a fim de garantir o maior
conforto material possivel e o maior nimero de prazeres propostos pelo viver
cotidiano, sob as formas mais variadas de tentacdes obsessivas”. Assim, a busca
por uma “energia” que os movimente de forma menos sistematica é plausivel. Por
isto, a retomada da devocdo faz-se presente com grande fervor na atualidade,
ressurgindo, assim, o “homem mitico” de convivio em espagos sacralizados.

Claval (2001b, p.144) define estes espacos como sendo:

Os lugares onde se manifesta o divino vindo do além sobre a Terra séo
sacralizados. A passagem da Terra para o Outro Mundo é especialmente
facilitada onde perpassa o eixo do mundo, o que atrai a vida religiosa e o
poder com o fundamento religioso. A sacralizacdo geral passageira, do
espaco [...] da comunh&o dos homens e dos deuses.

Em presenca disto, a juncdo do homem com o sagrado, as vezes é feita até
mesmo de maneira que se pode situar e datar nos fundadores de religido e alguns
outros individuos excepcionais, cujo mito vem preencher onde é preciso. E este, no
momento exato, € o vazio do inconsciente, e também de individuos pertencentes a
uma sociedade constituida de objetos (artificializados). Desta forma, o mundo social
€ cada vez mais constituido e articulado em funcdo de um sistema de significacoes,
gue sdo construidas na forma do que é denominado de “imaginario efetivo (ou
imaginado)”. E pode vincular-se, segundo a colocacdo de Santos (1997, p. 29) a
atualidade: “a época dos signos, ap6s havermos vivido o tempo dos deuses, 0
tempo do corpo e o tempo das maquinas”.

Os simbolos misturam as percepc¢des humanas, porque eles assumem o
lugar dos acontecimentos verdadeiros. Para Castoriadis (2000), apresenta-se como
sendo a crenca e, mais, a existéncia de um lugar para preencher no inconsciente
individual do qual é aceita a interpretacdo dos processos que produzem a
necessidade da sublimacao religiosa. Ainda assim, este processo subsiste com o
individuo, ndo podendo preencher o lugar com suas proprias producdes, mas
somente utilizando significantes dos quais nao dispde livremente. Com isto, o

mesmo autor salienta que o que o individuo pode produzir sédo apenas “fantasmas
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privados, nao instituicbes”, em se tratando da sociedade contemporanea
(CASTORIAIS, 2000 p. 174).

Em contrapartida, ndo pode ser esquecido que o homem se refaz, através
do plano mitico, pois, nas religides™, principalmente as tradicionais, conforme
aponta Giddens (1991), séo diferentes do “mundo dos objetos artificializados”. A sua
confianca permite uma “transferéncia direta da confianga individual com grandes
elementos de mutualidades” (GIDDENS, 1991 p. 117).

2.1. Cultura

Ao utilizar o termo cultura, deve-se pensar que este também remonta a
histéria das civilizacdes, dos povos de modo geral. O primeiro a sintetizar em uma
palavra este fenémeno foi o inglés Edward Tylor'®. Utilizou, para tanto, o termo
culture, abrangendo diversos significados, dentre os quais o espiritual; 0 mesmo
passou a representar a soma das caracteristicas de um grupo social. A cultura,
nesta perspectiva, € o resultado da construcdo do passado de um grupo social,
atrelado a dinamica de um presente social.

E, dentro desta dinamica apresentada sobre a cultura, deve-se ressaltar que,
na sua totalidade, da sociedade mais simples a mais complexa, cada grupo social ou
individuo social tem a sua. E, para a primeira, a transmissdo é feita através da
oralidade, sendo que, para a segunda, a mais complexa envolve outros elementos
correspondentes ao popular ou erudito.

Com esta asseveracao, pode-se, inicialmente, mencionar que a cultura é
algo maior, ou seja, fonte da materialidade e imaterialidade, resposta das
manifestacdes sociaveis. Mas é também seletiva por ndo cultuar todas as aparicdes
sociais dos grupos humanos, principalmente nas sociedades modernas. Assim, a
cultura também se apresenta atrelada e confundida com desenvolvimento

econdmico e intelectual de um determinado grupo ou individuo.

'* Aborda-se como a crenga na existéncia de uma “energia” sobrenatural que anima o mundo, a qual
tem como finalidade religar o homem ao universo mitico e natural dos deuses, contemplada na forma
de comunicacédo entre o ente mitico e o seu devoto (0 homem).

'8 «“No final do século XVIII e no principio do seguinte, o termo germanico kultur era utilizado para
simbolizar todos os aspectos espirituais de uma comunidade, enquanto a palavra francesa civilization
referia-se principalmente as realizagbes materiais de um povo. Ambos os termos foram sintetizados
por Edward Tylor (1832-1917) no vocabulo inglés Culture [...]" (LARAIA, 1989, p. 25).
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Esta definicAdo surge imbricada ao seu conceito e a torna vulneravel para
classificacao e pré-julgamentos sobre as culturas expressas nas diferentes escalas
espaciais, ou seja, a exemplo das comparacbes como foram realizadas nos
primeiros estudos antropolégicos entre as sociedades. Séo estudos pertencentes a
uma dicotomia que apresentava sociedade a civilizada versus a primitiva.

Nestes estudos, eram classificadas as sociedades na busca de definir as
culturas, mas enfatizavam os aspectos que a sua sociedade julgava como préximos
da irracionalidade. Esta aplicabilidade teve também a funcdo de indicar o
desenvolvimento do individuo, de um grupo dentro da sociedade através do seu
grau de instrucao, analise que ainda acontece hoje.

A contextualizacdo sobre cultura passava a evocar parametros oriundos da
Idade Média. Quando os fildsofos romanos comecaram a tratar 0 pensamento como
algo cultivavel, seguiam o exemplo das atividades agricolas, ou seja, um processo
gue exigia tempo para a sua realizacdo. Conforme Santos (1994, p. 27-28)

descreve:

Cultura é a palavra de origem latina e em seu significado original esta ligada
as atividades agricolas. Vem do verbo latino colere, quer dizer cultivar.
Pensadores romanos antigos ampliaram esse significado e a usaram para
se referir ao refinamento pessoal, e isso esta presente na expressao cultura
da alma. Como sinénimo de refinamento, sofisticacdo pessoal, educacdo
elaborada de uma pessoa, cultura foi usada constantemente desde entéo e
0 é até hoje.

A forma de vincular a cultura com a erudi¢cédo, conhecimento pessoal ou de
um determinado grupo social, € um processo que vai ao encontro do pensamento do
antropologo francés Claude Lévi-Strauss'’, ou seja, é o resultado das caracteristicas
de desenvolvimento de um povo ou de uma determinada sociedade, codificada nos
diversos costumes e aprendizagens da vida, os quais sao transmitidos pelos
individuos através dos grupos em uma esfera social. De tal modo que a cultura,
guando analisada por este viés, torna-se a porta de entrada para a compreensao do
homem como ser de uma natureza regrada, atribuindo-lhe direitos e deveres dentro

de uma conjuntura maior, denominada sociedade atuante como,

" O autor refere-se ao surgimento da cultura no momento em que o homem convencionou a primeira
regra, a primeira norma. Assim esta seria a proibicdo do incesto, padrdo de comportamento comum a
todas as sociedades humanas. Uma vez que todas estas proibem a relacdo sexual de um homem
com certas categorias de mulheres (entre nos, a mée, a filha e airma).
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heranca social de uma comunidade humana, representada pelo acervo
coparticipativo de modos padronizados de adaptacdo a natureza para o
provimento da substéncia, de normas e instituicbes reguladoras das
relacdes sociais e de corpos de saber, de valores e de crengas com que
seus membros explicam suas experiéncias, exprimem sua criatividade...]
(RIBEIRO,1991, p.127).

E neste exterior social de regras nos grupos humanos que as Ciéncias
Sociais, em especial, a Geografia, descortinam e processam os diversos costumes e
tradicbes como um mosaico. Essa, por sua vez, refaz a passagem do homem na
Terra, estabelecendo conceitos que tentaram, no inicio, estabelecer parametros,
dificultando, por um periodo, a compreensao da esséncia da cultura.

Desde o final do século XIX, o conceito cultura percorre uma longa e
tortuosa trilha de mais de 170 definicbes ou de redefinicdes. Ha ainda, dificuldade
na compreensao do conceito, tanto para a comunidade cientifica, por ndo apresentar
um consenso entre o0s tedricos, quanto para a comunidade em geral. A
fragmentacdo do conceito por demasiadas defini¢cdes, apresentou como resultado a
reducao nos limites da cultura (LARAIA, 1989).

Enfatiza-se que, neste ponto, a esséncia da cultura constitui-se, no geral, em
concepcdes mentais sobre algo concreto ou abstrato, atrelado a uma variedade de
informacdes. Em principio, um pouco simples e de carater pouco cientifico, pois as
atitudes, os atos e objetos, que sao cultura, ndo eram relacionados. E mais, eram
encontrados também sobre total dominio das abstracdes, ndo se relacionando com
0s objetos materiais.

Como efeito, estas atitudes constituiam algo ndo perceptivel, irreal, apenas
abstracdes. E diante deste fato, a colocacdo de Linton'® (1979, p. 43) expressa que
“a cultura € a configuracdo de conduta aprendida e resultados de conduta cujos
elementos componentes s&o partilhados e transmitidos pelos membros de uma
sociedade particular”. E neste conjunto de tradicbes que o homem é humanizado
como individuo cultural.

Desta forma, a sua reflexdo conduz ao conceito de cultura envolto num
conjunto de caracteristicas peculiares que identifica uma sociedade, mas nao de
forma estanque. A sua contextualizacdo aponta para o0 modo de vida e seus pontos
de sustentacdo sdo: a sua localizacdo, a sua particularidade e funcdo. Assim,

vincular estes pontos ao determinismo geografico ndo se torna viavel, pois este

'8 O autor define a cultura como fruto de uma heranca social e também vincula a este processo a sua
diversifica¢cdo na sociedade.
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demonstra uma limitacado sobre os fatores culturais, visto que é possivel também a
diversidade cultural no mesmo tipo de ambiente fisico.

Esta, segundo Malinowski'® (1975, p. 43), pode ser a “construcdo de um
novo ambiente, secundario ou artificial. O ambiente, que ndo é mais nem menos do
gue a cultura propriamente dita, tendo que ser permanentemente reproduzido,

mantido e administrado”. E mais, através deste pensamento a cultura torna-se,

o todo integral constituido por implementos e bens de consumo, por cartas
constitucionais para os varios argumentos sociais, por idéias e oficios
humanos, por crengcas e costumes. Quer consideremos uma cultura muito
simples ou primitiva, ou uma extremamente complexa e desenvolvida,
deparamo-nos com uma vasta aparelhagem, em parte material, em parte
humana, em parte espiritual, com a ajuda da qual o homem é capaz de lidar
com os problemas concretos, com que se defronta. Esses problemas
surgem do fato de que o homem tem um corpo sujeito as varias
necessidades organicas, e que ele vive num ambiente que é o seu melhor
amigo; visto que ele fornece as matérias-primas para o seu trabalho
manual, e é também um seu perigoso inimigo, porquanto abriga muitas
forcas hostis (MALINOWSKI, 1975, p. 42).

No entanto, a cultura envolve termos na sua contextualizacdo e passa a
centralizar o todo que caracteriza um povo tanto no seu desenvolvimento quanto no
seu atraso. E influenciada por uma racionalidade, por exemplo, a econdmica
capitalista atual. Direciona a percepc¢ao da identidade de uma sociedade, pois recai
sobre a cruel imposi¢céo ou comparacéao de culturas.

E, como resultado deste processo, origina a recusa do diferente, sendo esta
uma terra firme para a fixacdo de pré-jugamentos de algumas sociedades sobre
outras. Deste modo, ocorre principalmente quando sé@o criados novos artificios de
técnicas, de conhecimentos ou de crencas e estes “sdo adaptados aos processos ou
a uma instituicao cultural” (MALINOWSKI, 1975, p. 47). Como representacao deste
processo, pode-se citar a devogao brasileira oriunda de matrizes culturais distintas
originadas no inicio no século XX como, por exemplo, a Umbanda.

O comportamento, no entanto, aparece como a forma comum de agir dos
grupos humanos, formando um conjunto de atitudes que resulta na intervencéo
social transmitida e aprendida na comunicacdo. Os seus integrantes expressam- se

na funcéo e na forma de acao dos individuos se relacionarem com a vida, em escala

* O autor refere-se a cultura de modo geral, agregando em seu conceito elementos que véo dos
implementos dos grupos sociais, 0s bens de consumo, as crengas e costumes.
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externa a da sua sociedade, resultado dos tracos “selecionados e integrados”
(LARAIA, 1989, p. 24).

Mediante isto, o pensamento sobre o objeto cultural, ou seja, as
caracteristicas sociais, a exemplo do modo de vida, apresentam-se de forma
tumultuada e, por isto, um tanto disforme na sua funcdo. Sendo que este é
conduzido por modelos de uma conjuntura maior, o global, que forja os principais
ditames de uma cultura. Desta forma, as marcas deixadas sdo os condicionamentos
impostos pela estrutura social formada por uma desenfreada aculturacéo®.

A caracterizacdo de muitas sociedades urbanas é fruto do processo de um
mundo moderno, global. Conforme descreve Carlos (1997, p. 303) sobre este tema:

S6 é possivel o entendimento do mundo moderno a partir do lugar na
medida em que este for analisado num processo amplo aquele que pensa a
sociedade urbana. Mas € no lugar que se manifestam os desequilibrios, as
situacBes do conflito e as tendéncias da sociedade urbana.

Assim, a sociedade, com a industrializacédo e a urbanizacdo, ganha status de
consumista marcada pelo modelo de produgcdo, que cada vez mais influencia de
maneira avassaladora as culturas. E, neste ponto, a cultura apresenta-se vinculada
a uma populacao globalizada, ou seja, a cultura representa o sentido de cultivo
temporario e distante, que ganha velocidade maior. Supera, com isto, a configuracdo
da identidade de um povo ou também dos povos que modificam, reconstroem e
abandonam determinados habitos. A cultura, neste caso, no seu amplo sentido, é
atuante como o fenétipo ?* de uma sociedade que se difunde sobre os lugares,
constituindo a personalidade das sociedades, através dos tracos registrados na
lingua, nas atitudes, as quais permanecem em todas as atividades humanas. Mas,

este processo compreende, junto a cultura, trés ordens fundamentais segundo
Ribeiro (1991, p. 129):

[...] o sistema adaptativo que é o conjunto das formas de acdes materiais de
existéncia das sociedades. O sistema associativo, que é o conjunto de
modos de organizacdo das relacBes interpessoais para os efeitos da
reproducao bioldgica, da producédo e distribuicdo de bens e da regulacéo do
convivio social. E o sistema ideolégico que compreende as idéias e o0s

% processo decorrente do contato mais ou menos direto e continuo entre dois ou mais grupos
sociais, pelo qual cada um desses grupos assimila, adota ou rejeita elementos da cultura do outro,
seja de modo reciproco ou unilateral.

! Referente a forma denotativa do termo para ilustrar a importancia da cultura para as sociedades,
pois esse a caracteriza e também é mutavel como a cultura.



43

sentimentos gerados no esforco por compreender a experiéncia coletiva e
por justificar ou questionar a ordem social.

A cultura é marcada pela grande caracterizacdo da “diversificacdo interna”
(RIBEIRO, 1991). Esta possui uma propriedade basica ao posicionamento da
sociedade como processo de uma producdo dindmica. Enfatiza a condicdo de
processo e deixa manifestado no espaco geografico ndo ser algo estatico e de
eventos tradicionais, 0s quais, por serem habituais, podem ser vistos como
imutaveis, apesar de se repetirem ao longo do tempo em varios lugares. Conforme
Santos (1994, p.47) afirma: “Nada do que € cultural pode ser estanque, porque a
cultura faz parte de uma realidade onde a mudanca é um aspecto fundamental”.

N&o obstante, as formas de expressao, tudo que é produzido pela populacéo
em geral € considerado cultura. Ndo podendo ser classificados como certos ou
errados, ou muito menos estanque, pois em se tratando de cultura, passa-se a
preferéncia de usos e costumes.

E quando se emprega o conceito em carater amplo, o modo como o0s
individuos ou sociedades respondem a seus simbolismos, referenciando Leslie
White??, estes formam uma lacuna entre a cultura e o comportamento. Neste caso,
os acontecimentos de simbolizacdo diferentes passam a ser interpretados em um
contexto material ao invés de um organismo humano.

Assim, o comportamento aparece enquanto acontecimento dependente de
simbolizacdo, entendido em face de sua relacdo com os organismos humanos. A
depreciacdo cultural torna-se permanente e de pouca visibilidade para muitos
individuos, pois dentro de uma sociedade global, a informacgéo € vinculada ao poder
e o individuo ou instituicdo que tem seu controle comanda, ditando padrdes as
sociedades.

A complexidade da cultura na sociedade atual esta presente no pensamento.
Ralph Linton (1979, p. 10) menciona: “[...] que cada cultura é partilhada, perpetuada
e modificada por uma sociedade particular, mas cada sociedade é em verdadeira
analise um grupo de individuos”. A interpretacdo em relacdo a aceleracdo das

inovacbes com a sistematizacdo® de culturas, ou seja, a restricdo em limite e a

2 «...] considera que a passagem do estado animal para humano ocorreu quando o cérebro do

homem foi capaz de gerar simbolos”. LARAIA, (1989, p. 25).
2 Atribuido neste contexto a fragmentacdo das culturas por algo de maior envolto, ou seja, a perda
do seu carater impar, singular, particular e sociavel dentro de uma comunidade.
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constituicdo de outras identidades, ou ainda de identidades mescladas em vista de
uma cultura global, dependente do fator econémico, o qual se espalha na teia da
comunidade global. Silva (1991, p. 50) apresenta como resposta a tal fato:

O resultado do trabalho humano, isto &, de fracdo da natureza humana,
objetivada na coisa feita ou produzida, percorre o mundo inteiro. A
realizagdo de um determinado trabalho poderd se dar muito distante do
local onde o trabalhador produziu ou prestou um servigo qualquer, numa
totalidade submetida a outra sociedade,a outro modo de produc&o.A néo-
espacialidade da producdo do espaco geografico esta diretamente unida a
ndo espacialidade da natureza humana em sua dimensdo organica
inorganica.

As inovacgdes criam necessidades ao individuo, com a fixagdo cultural nos
espacos contraditérios de consumo. A modificacdo dos aspectos culturais, desde a
alimentacdo até as vestimentas, é reinventada. Os seus inventores moldam uma
sociedade e deixam de ser passivos, portadores de culturas transmitidas, para
transformar-se em precursores ativos de uma cultura dentro da sociedade.

E necessario lembrar, segundo Corréa (2001, p. 8), que estdo envoltos na
cultura: “[...] as idéias, habilidade, linguagem, relacdbes em geral, propdsitos e
significados comuns a um dado grupo social séo elaborados e reelaborados a partir
da experiéncia, contatos e descobertas”. Com isto, o paralelo cultural desponta no
encontro ou contato das manifestacdes dos grupos sociais que reformulam o seu
modo de vida. Assim, atribuem elementos de outras matrizes culturais. Santos

(1994, p. 76) ressalta, na seguinte passagem, a origem deste processo:

As disputas no interior de uma sociedade a respeito das alternativas para a
sua existencia tanto se expressam na dimensdo cultural como se
beneficiam de sua riqueza. E dessas disputas que fazem parte os modos
diferentes de entender a cultura comum. E que o legado cultural comum é
um bem do qual tendencias diferentes dentro da sociedade procuram se
apropriar. Ele € uma das bases da continuidade e da transformacgéo de uma
sociedade.

E constituido um paralelo cultural que surge na incidéncia ou contato das
manifestacbes dos grupos sociais e reformula o seu modo de vida. E no outro,
agrega elementos de outras matrizes culturais e se origina o sincretismo temivel,
gue muitos antropdélogos vinculam ao atropelo, a dissolucdo e a remodelagem na
relac@o entre os niveis alheios e os familiares, entre os da elite e os de massa das

culturas fomentado pela dindmica cultural. Este também é atuante no interior das
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sociedades como forma toleravel entre as distintas culturas. Assim é visto o

sincretismo.

2.2. Sincretismo

A inquietacdo do homem em querer buscar explicacdes para a dinamica da
cultura ndo lhe permite enxergar a dinamica cultural como uma maneira evolutiva
dos grupos sociais promulgarem as suas caracteristicas, o seu modo de vida no
espaco geogréfico e, sim, como um modo destrutivo e avassalador dos costumes e
tradicdes sociais. Assim, o termo que concebe o imbricamento de matrizes culturais
distintas é pertinente nas Ciéncias Sociais, pois had preocupacdo do homem em
querer sistematizar tudo, até mesmo a cultura.

E, diante deste fato, se esquece que ele mesmo, por natureza, € um ser
assistematico, a exemplo do nomadismo que, em muitos casos, ndo segue regras
complexas na humanidade, somente o instinto da sobrevivéncia. E é através desta
caracteristica que os seres humanos percorreram os mais distantes pontos do globo
terrestre, difundindo sua caracteristica cultural e agregando novas culturas para
dentro do seu grupo social. E, conforme Bastide (1983, p. 160) ressalta: “[...] o
sincretismo ndo é nem um fendmeno recente, nem um fendmeno estritamente
localizado”.

Desta maneira, tiveram inicio as primeiras manifestacbes sincréticas da
humanidade, tdo temidas por alguns intelectuais no universo académico, por serem
mal interpretadas, ou seja, vistas ainda como deformadoras culturais e néo
enriquecedoras oriundas de uma manifestacdo dinamica da cultura. Assim, a origem
do termo sincretismo®* esta associada a uma tolerancia social interna.

Canevacci (1996, p. 15) aporta esta tolerancia interna a origem do termo, e a

relaciona a forma defensiva do conceito, pois

ultrapassa a fragmentacédo politica interna, especifico dos gregos em geral,
para ndo perder a liberdade e derrotar um inimigo externo bem pior que o
amigo-inimigo interno. Essa determinacdo de unir grupos conflituais, essa
busca por aliancas entre as diversas “partes” da prépria Creta, serviu para a
posterior migracdo do conceito: da politica a religido. As tentativas
sincréticas se referiam-se as possiveis aliancas momentanea entre

* O termo é colocado como a “Sin-cretismo=unido dos cretenses” na sua origem, conforme
Canevacci (1996, p.15).
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diferentes interpretacbes da religifio cristd em risco de heresia, sem
excessivas preocupacdes quanto as coeréncias dogmaticas.

Diante disto, pode-se notar que a amplitude do termo sincretismo é
distorcida pela cultura ocidentalizada, que refletiu e atuou como mascara social para
o0 encobrimento das disparidades humanas, a exemplo da escraviddo africana no
continente americano. A forma da imposi¢do sincrética mais diaspora, origina-se
neste periodo no continente americano.

O valor do dominante, representado pelos invasores europeus, ultrapassava
a materialidade das agressdes ao corpo do ser humano escravizado. Com a
imposicdo, também, na plenitude espiritual deste ser abalizado da liberdade
material, ha também o aprisionamento de sua devocdao, através da imposicdo dos
valores catolicos do dominante com a justificativa de purificacdo da sua alma. Os
dominantes exploradores europeus rebaixavam as manifestacdes religiosas dos
povos escravizados as categorias de animismo e magia. JA a sua, recebia a
veneracado de luz ecuménica. O sincretismo religioso surge como uma pacificacao
entre os exploradores e os explorados. E mais, Canevacci (1996, p. 15-16) ainda
acrescenta, para este fato, que os dominados:

[...] aceitavam oficialmente sua converséo - inserindo suas divindades e
suas tradi¢cBes religiosas dentro das vencedoras - e aqueles reconheciam
oficialmente a sobrevivéncia das religides de origem nas periferias da
catolica. O sincretismo religioso apresentou-se, portanto, mais uma vez sob
0 signo do compromisso defensivo: sujeitava-se a alianga invasora da
religido dominante, desde que se permitisse certa tolerancia cultural.

Surge, entdo, o campo brasileiro de religiosidade muito vasto e arraigado em
um dinamismo que, de um lado, aportava os povos colonizadores e, de outro, 0s
escravizados e imigrantes. Em outras palavras, a cultura do dominador, em se
tratando do contexto material (econémico), e a do dominado, que ndo consentiu ser-
Ihe tomado também o seu plano espiritual, de tal modo ele inventou e reinventou
formas de manifestar sua religiosidade junto ao dominante ao longo dos tempos. O
sincretismo atuou neste contexto social, no continente americano, em especial no
Brasil, como uma estratégia de sobrevivéncia cultural dos escravos africanos com a
sua devocdao aos deuses, personificados nos Orixas, perante a sociedade de tracos
europeus, catolica e escravocrata, dentetora dos meios de producdo de um pais

colonial.
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O sincretismo religioso teve um papel sécio-cultural® muito importante, no
Brasil, por atribuir na sua formacdo um aspecto institucionalizado com rituais que
difundiram o imbricamento de matrizes culturais distintas na forma de devocao,
conforme Bastide (1983, p. 160-161) afirma:

[...] no Brasil o sincretismo € um fendbmeno antigo, pois desde o inicio da
colonizacéo ja o encontramos no Quilombo dos Palmares, tanto nos gestos
ou ritos (o sinal- da —cruz, o recitativo de certas ora¢cdes) como na unido por
semelhanca dos deuses africanos e dos santos (encontram-se imagens
catolicas nos templos quilombos).

O processo histérico brasileiro esteve associado a colonizacéo, a escravidao
e a imigracdo massiva com a devocao. Portanto, a religiosidade verdadeiramente
brasileira € um complexo social. Os Terreiros adotam o costume de adoragédo de
imagens de pedras advindas do catolicismo e o proprio catolicismo utiliza tracos
culturais africanos como a festa e as procissées com a utilizacdo de musicas.
Fatores para uma dialética religiosa, pois ndo se determinam onde comeca de fato
uma e termina a outra, se ndo apenas a concretude do plano sincrético
materializado e representado simbolicamente.

E o imbricamento de uma cultura com elementos de uma expressio
africana, trazida através do comércio de escravos. Com o0s registros da cultura
européia, oriunda dos colonizadores e expressa através do catolicismo e, por fim,
com a manifestacdo social da pajelanca dos povos nativos, originando um complexo
religioso brasileiro de devogéo.

Em uma nac&o”® como a brasileira, onde ocorre a recusa de religies das
classes sociais desfavorecidas economicamente, 0 sincretismo, assim, passa a ser
compreendido como resultado do processo de aculturacdo. E comum para a sua
época, o0 qual ndo entende sincretismo como forma de resisténcia cultural, esta que
muitos antropélogos defendem como sendo uma reformulacdo das manifestacdes
afro-religiosas para conseguirem ultrapassar a barreira das perseguicdes e
preconceitos impostos por uma sociedade abastarda formada em moldes europeus.

% Conforme Ferretti (1995), é a capacidade do sincretismo religioso de remontagem de aspectos
institucionais e ritual para as respostas especifica a situacfes sociais problematicas historicamente
definidas. O sincretismo, deste modo, ndo é simplesmente um dado observavel, mas um processo
sOcio-cultural.

%% Referente a0 agrupamento humano, mais ou menos nuMeroso, cujos membros, geralmente s&o
fixados num territério, séo ligados por lagos histéricos, culturais, econdmicos ou linguisticos.
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Neste ponto, o sincretismo como um processo evolucionista, de pré-
julgamento ou de vinculacdo a pejoratividade, apresenta—se entrelacado a vertente
de desenvolvimento econdmico. O sincretismo religioso nacional € visto como a
fusdo ou dualidade de crencas, justaposicao de exterioridades e de idéias religiosas,
associacao, adaptacdo e equivaléncia de divindades, ilusdo da catequese. E mais, é
a imposicdo em forma de dominagcdo das classes despontadas no alto do poder
econdmico sobre as que se situavam na base ou abaixo das relacdes permeadas
pelo fator monetario, a exemplo dos escravos. E, segundo Bastide (1983), um
pioneiro nos estudos afro-brasileiros, que descreve a “conversao da religiosidade” do
dominante, mas com uma ressalva, para o expropriado social que, “sem renunciar
aos deuses ou orixas, o negro baiano tem pelos santos catolicos, profunda devogao”
(FERRETTI, 1995, p. 42).

E pensar o sincretismo, conforme aponta Bastide (1983), sem ultrapassar o
conceito da aculturacéo, torna-se inviavel o entendimento. Assim, Ferretti (1995) faz
uma ressalva, que nao sao as civilizagbes que entram em contato, mas 0s homens.
De forma que o centro reformulador é o individuo, pois este é capaz de inventar e
difundir novas idéias, atitudes e comportamentos para uma esfera maior
denominada sociedade. Nao deve ser esquecida a analise da posi¢do que ha por
trds desta colocacdo de Bastide (1983), que é o posicionamento destes individuos
perante a sociedade, ou seja, atores principais, coadjuvantes, ou apenas figurantes
deste palco de relacdes sociais marcadas por encontros entre os individuos que a
compdem.

A religiosidade brasileira, através da Umbanda, como foi abordada
anteriormente, esta atrelada a tracos do povoamento, ao longo dos séculos, do
territério, os quais ativam a formacao do Estado brasileiro que advém dos nativos
desta terra, passando pela imposicdo religiosa eroupéia com 0s portugueses, a
liberdade do homem do mundo pagéo e, por fim, com a chegada dos povos do
continente africano. Estes tinham para oferecer algo muito além do que a exploracdo
(como escravos), mas sim toda a sua cultura repleta de simbolismos, rica de
religiosidade, permeada por uma oralidade e rituais que, membros da sociedade
dominante, por ndo compreenderem, vinculam a elementos pejorativos.

E interpretado como o significado de sincretismos que deve ser estendido
aos casos de resultados harmoniosos de contatos culturais, do plano espiritual, ndo

com o material, ou seja, a adaptacdo. Neste contexto, o sincretismo é evidenciado
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como algo pejorativo, pois € considerada a dindmica materialista e ndo a espiritual,
ou melhor, o plano imaterial como € composto de grande parte das religides e suas
devocbes aos deuses. A ressalva para os casos de dominacdo, colonizacdo e
escravidao é evidenciada.

Desta maneira, Silva (2005, p.42) descreve o imbricamento religioso entre

esses povos, com a seguinte passagem:

Se a fé dos negros nos deuses de sua religido original esteve primeiramente
disfarcada nas dancas e cantos que eles faziam em louvor aos santos
catolicos, num segundo momento sua fé se dirigiu tanto a uns como a
outros. Ou seja, 0 negro, assim como o indio, continuou acreditando nos
seus deuses mesmo considerando-se cristdo. [...] a enorme separacao
social entre brancos e negros e indios ndo significou que suas tradicdes
culturais se mantivessem impermeaveis umas as outras. O que se verificou
no universo religioso do Brasil. [...] as religides romperam seus limites e se
traduziram mutuamente, dando origem as novas formas, mistas, afro-
brasileiras.

Mediante o que foi exposto, pode-se concluir que a religiosidade, para os
povos a margem da piramide social da época, € a forma de manifestacdo que
contrapde os limites impostos por uma sociedade de representacfes simbdlicas.
Estas sdo permeadas pelo fator financeiro, impresso na forma de segregacéao de
determinados espacos, ocupando também o campo do sagrado.

Silva (2005, p.55-56) expde o julgamento, a segregacdo do elemento
africano do inicio do século XX, citando Nina Rodrigues, que retrata o preconceito,

ao referir:

O fato de a religido do africano e a de seus descendentes ser politeista (que
acredita em varios deuses) e animista (atribui a alma, vida, a objetos
inanimados) demonstrava a inferioridade do negro em relacdo ao branco
cuja religido, monoteista (que acredita num Unico Deus), exigia abstracdes
mais sofisticada do pensamento.

O mesmo autor vai além quando menciona: “que o Brasil jamais chegaria a
ser um pais como os da Europa, onde a raca negra nao exerceu influéncia” (SILVA,
2005, p.55). O determinismo foi imposto ao extremo, fruto de um preconceito
baseado em um modelo cruel e desumano de desenvolvimento, relacionado a
fatores econdbmicos que transportam todo o seu carater para a classificacdo de
culturas. Portanto, foi mediante toda esta imposicdo ao carater de uma cultura
idealista de uma civilizagdo tida como superior. A religiosidade encontra-se em meio

a este processo “achatador de culturas”, a forma com que os povos situados a base
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da piramide econdmica encontram o conforto espiritual e a esperanca para
sobreviverem em meio a adversidade de perseguicbes e estigmatizacdes
(FERRETTI, 1995). Esta é a forma das classes expropriadas economicamente
desempenharem o seu papel social de maneira mais suportavel.

A ligacdo do homem por representacbes que o atrelassem ao mundo
superior ou ao plano espiritual, como muitos autores do ramo das ciéncias sociais
colocam, ou seja, de uma dinamica voltada aos deuses como representantes da
dindmica terrestre, é caracteristica do cerne do individuo na busca de respostas a
gue nao é capaz de responder. Assim, a relacao de devocao as entidades miticas
apresenta-se como resposta para algo que o homem, com a sua dinamica repleta de
concretude e de linearidades, que ndo consegue compreender. Que sO
compreendem, em muitos casos, as visoes dualistas, e de peso preconceituoso que
nao lhe deixam enxergar o leque de cores entre 0o branco e o preto, entre as
diferentes culturas e seus imbricamentos.

As religides de matriz afro-brasileira, que cultuam as divindades naturais
perpassam esta categoria dualista, de enxergar o mundo do qual a maior parte dos
individuos s6 consegue perceber. De tal modo, o sincretismo religioso no Brasil,
neste caso, apresenta-se como uma espacializacdo da devocdo, o exemplo da
Umbanda. E onde os campos religiosos diversos se imbricam e constituem novas
formas de manifestacédo, dando origem a religides que estabelecem como ponto de
formacdo a relacdo com a localidade. E, conforme Ferretti (1995, p. 195). “O
sincretismo, é elemento essencial de todas as formas de religido, esta muito
presente na religiosidade popular, nas procissées, nas comemorac¢des dos santos,
nas diversas formas de pagamento de promessas, nas festas populares em geral”.

E o homem, através da sua espacializacdo cultural, visto que a cultura é
dinamica, constitui novas formas para a sua devo¢ao, em um entrelace cujo objetivo
em vigor colocado € o da devogdo aos seus mitos e divindades. Esta realizada
através de uma esfera de energia de um “plano sagrado” que o auxilia a superar as
dificuldades do mundo material (ROSENDAHL, 2003).

No entanto, a cultura, por se tratar de um conceito muito difuso e dinamico,
pode ser considerada “multidisciplinar”, por ser contemplada nos diversos ramos das
ciéncias. Na Geografia, € analisada através da relacdo homem/meio, e seus
respectivos planos, material e imaterial, tendo por finalidade a compreensédo do

objeto de estudo, o espaco geografico. Este, que € o palco das efetivacdes



o1

humanas, abrange, sobretudo, todos os elementos que sdo passiveis de serem
analisados e classificados pela especialidade da ciéncia geogréfica.

De forma que a colocacdo de Haesbaert (2008), salientando que, na
totalidade, toda a Geografia é cultural, ou seja, € uma abordagem integradora na
ciéncia geografica interpretada (representada “oficialmente”) pela Geografia Cultural.
Assim, 0 presente encontra-se com o passado, o local com o global, este através de
fatos que fornecem subsidios para a realidade do objeto de investigacéo.

Com isto, as efetivacbes humanas sédo explicadas através da cultura, a
exemplo da sociedade como fator transcendente que € desvelado por meio dela, ou
seja, composi¢cdes de materialidade e imaterialidade imbricadas. Por isto, o estudo
do espaco, relacionado ao elemento cultural, pode ser considerado como parte, mais
gue integrante, em uma totalidade que, ao se organizar, configura diferentes tipos de
culturas e resultados de tipos determinados de sociedades. E apresenta, para este
contexto, o simbolismo como fator determinante dos aspectos relacionados da vida e
da sociedade, estando, ao mesmo tempo, cheio de intersticios e de graus de
liberdade formatados em diversas “instituicdes imaginarias” (CASTORIADIS, 2000).

Assim, o ser humano, que aprende(u) a adaptar e a mudar, desenvolve, ao
longo do tempo, a habilidade criadora, interessando-se pelo que seus semelhantes
fazem, porque e como se constituem. Deste modo, a preocupacédo central deste
estudo foi relacionar o contetido do conceito cultura a ciéncia geografica. Sendo este
fruto de uma sociedade naturalizada e de uma natureza socializada ele apresenta,
como carater geografico, o lugar (local) como ponto de partida de qualquer
investigacdo, principalmente a cultural. Esta é, neste estudo, segundo Malinowski
(1975) como “o todo integral” dos grupos sociais, neste caso o CERSJ.

2.3. Geografia Cultural

A Geografia surge, como € apontado por diversos cientistas sociais, para
descrever a Terra, e principalmente assinalar seus percalcos, sua diversidade. E é
neste contexto que, ao final do século XVIII, aportado sob uma forte influéncia
floséfica que aqueles que a exercitam buscam responder a questdes que 0s

instiga(va)m como: “Em que medida o destino dos povos esta ligado ao pais onde
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estdo instalados? Ha influéncia deste sobre os homens? Ou ha harmonia sutil entre
a ordem natural e a ordem social?” (CLAVAL, 2004, p. 19).

E dentro desta totalidade que os homens se diferenciam dos animais, num
primeiro ciclo, pelo artesanal de ferramentas e de técnicas que fabricavam para se
protegerem das intempéries e explorarem 0s recursos naturais. Com isto, o quadro
apresentado pelo espaco terrestre, entre uma civilizacdo e outra, os ambientes
disponiveis variam, sendo, em alguns lugares, de modo mais simples e menos
adequado e, em outros, mais complexo, sobretudo, mais eficaz.

A Geografia Cultural apresenta, como objeto de interesse, as relacdes dos
seres humanos com o meio, este também através dos fatores econémicos e sociais.
Desta forma, ela ndo define apenas um objeto de estudo, mas constitui uma ampla
visdo sobre o conjunto de coisas, objetos e processos submetidos sobre a logica
espacial e territorial. A mesma apresenta duas vertentes primordiais, sendo elas: o
peso do territorio sobre a identidade cultural e a forma das culturas na paisagem
estas centradas em elementos materiais e imateriais (COSGROVE, 2004).

Dentro desta visao, a cultura na ciéncia geogréfica ainda ndo apresenta um
espaco devidamente definido. Para alguns gedgrafos, ela representa um subcampo
da geografia humana, enquanto para outros ela permeia todos os fatos geograficos,
nao existindo a geografia cultural, mas a abordagem cultural na Geografia.

Ao retornar no tempo, a Geografia Humana desvela um componente cultural,
o0 qual ndo adquiriu a mesma contextualizagdo na Alemanha, na Franca e nos
Estados Unidos, paises que apresentam acelerado progresso. E € com estas
escolas que focaremos o estudo a ser apresentado neste capitulo.

Nos “primérdios” da Geografia, a paisagem como termo passa a existir nos
Paises Baixos, no século XV sob a designacdo de landskip?’. E este termo é
aplicado aos quadros, os quais idealizam um pedaco da natureza, tal qual entende-
se a partir de um enquadramento, ou seja, de uma janela. Para Claval (2004), é
uma abertura onde os personagens tém papel apenas secundario. A moldura que
cerca o0 quadro substitui, principalmente, na representacdo, sendo uma janela, o
ponto do qual se efetuava a observacéao.

De qualquer forma, a Geografia Cultural interessa-se em abordar as
relacdes culturais, de diferentes formas, no espaco geografico. Desde o final do

2 Denominacdao referente ao termo paisagem, para a escola alema.
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século XIX, a perspectiva cultural ja estava atrelada a Geografia. No entanto, devido
a origem epistemologica ser de cunho naturalista ou positivista, a cultura também
estava contida por esta visdo objetiva e ndo problematizava a realidade social.

Neste sentido, a introdu¢do da cultura como componente primordial da
Geografia Humana surge com Friedich Ratzel (1844-1904), com a Ecologia e, a
partir da experiéncia americana, com o estudo dedicado a imigracdo chinesa na
Califérnia (EUA). Com ele, o termo “Geografia Cultural” é introduzido pela primeira
vez, em 1880, através da obra intitulada Culturgeographie der Vereinigten Staaten
Von Nord-Amerika unter besonderer Bertcksichtigung der wirtschaftlichen
Verhaltnisse®.

Com isto, os estudos de Ratzel sGdo embasados em Alexandre de Humboldt
(1769-1859)*° e Carl Ritter (1779-1859)%®, de onde é retirada a idéia do naturalista
de que na reparticio dos homens e das civilizacbes desponta uma atencéo
particular sendo proposta a denominacdo de Antropogeografia®*. E com esta
proposta, na criacao deste termo, utiliza trés principios:

a) A descricdo das areas onde vivem os homens e as mapeia através da
antropogeografia.

b) O estabelecimento das causas geograficas da reparticdo dos homens
sobre a superficie da terra.

c) A proposta de definicdo da influéncia da natureza sobre os corpos e
principalmente dos espiritos dos homens.

Em presenca destas propostas, salienta-se que a Geografia Politica torna-se
também ponto essencial para compreensao dos fatos de reparticdo humana, vistos a
partir de um nivel de desenvolvimento até entdo tido como inovador para a época.
Assim, Ratzel reconhece “nos povos um atributo que pertence a sua esséncia sua
adaptacdo ao meio préximo que depende da histéria e do nivel de desenvolvimento”
(CLAVAL, 2004, p. 22). Diante disto, percebe-se que a Geografia ganha uma
“evolucdo” nos seus estudos, pois € atribuido um importante destaque aos fatos de

%8 Relativo a traducéo do titulo da obra de Ratzel: A geografia cultural dos Estados Unidos da América
do Norte com énfase especialmente voltada para suas condicfes econémicas.

2 Asua paisagem é aquela da linguagem comum, mas ndo a dos pintores, pois nas suas narrativas é
feita a sintese e multiplicacdo dos pontos de vista para uma imagem mais préxima da realidade.

%0 Geografo de grande importancia para a moderna Geografia Humana e, junto com o gedégrafo e
naturalista alem&o Humboldt, um dos precursores da Geografia Moderna.

% Refere-se a estimativa da cultura produzida dentro do seu ambiente natural, exigindo assim a sua
localizacdo e pontuacéo através do mapa em termos da sua parte componente e essencial para a
compreenséo das manifestacfes culturais.
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cultura. Ela passa a ser analisada sob aspectos materiais, sendo vinculada a um
conjunto de artefatos, os quais sé@o utilizados pelos homens na sua relacdo com o
espaco.

Entdo, a comparacdo entre as diversas paisagens (culturas) constituidas
coteja os Estados a organismos, como algo ameacado pela “auséncia” de lugar. A
visdo darwiniana (de luta pela vida), pois, ao evidenciar os fatos culturais, a politica,
na visao ratziana, impde-se ao cultural, atuando como uma dialética que explica a
selecdo das sociedades pelo espagco. Com isto, sua obra repercute fortemente na
Alemanha, na Franca e em outros paises. Trata-se de uma aparéncia que a
Ecologia ilustra, e no estudo das relagbes complexas entre os homens e o0s
ambientes onde eles vivem.

Desta forma, a Geografia Cultural situa-se de maneira intermediaria entre a
natureza e os fatores sociais. Em outras palavras, cultura e natureza. Assim, 0S
estudos geograficos da cultura sdo imbricados com os artefatos utilizados pelo
homem para alcancar o dominio sobre o espaco. E o ponto difusor da escola alema
frente ao estudo da paisagem. Conforme Otto Schluter (1872-1959), atrela a
maneira pela qual os grupos humanos modelam o espaco onde vivem, ou seja, 0S
homens transformam a vegetacao natural, cultivam, cercam, erguem edificios, serve
para habitar ou para abrigar seus animais e suas colheitas. Neste contexto, o estudo
dos estabelecimentos humanos torna-se o tema central, que os autores aleméaes
denominaram de kulturlandschaft®.

Para a maioria dos gedgrafos alemdes, é a marca dos homens imposta
sobre a paisagem que constitui assim o objeto da ciéncia geogréfica que se constitui
em apreender a organizagdo que abarca os homens, e mais, de “descrever aquilo
gue se qualifica desde entdo de morfologia da paisagem cultural e de compreender
a sua génese” (CLAVAL, 2004, p.24).

Com isto, os geografos alemées determinaram uma abordagem “original”
dos fatos da cultura, ou seja, a influéncia do darwinismo como explicacdo para a
atencdo quase que exclusiva relacionada aos utensilios e principalmente as técnicas

utilizadas para dominar o meio, em desempenho maior, através da analise da

%2 Termo referente a paisagem cultural, mas utilizado pela escola alema como sendo equivalente &
g)aisagem humanizada.
® Refere-se aos profissionais das primeiras décadas do século XX.
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paisagem. Segundo a escola alema, a existéncia na paisagem (de tracos de origem
cultural) é fortemente estruturada e, por isto, tidos como estaveis.

Os trabalhos de Siegfried Passarge (1866-1958) sdo pertinentes a esta
discussao, pois com os estudos voltados a geomorfologia, levam ao encontro
daquilo que o olho pode descrever (abarcar). E a idéia de que na Geografia
encontra-se a melhor referéncia no lansdschaftskund®. Em presenca deste
contexto, suas analises comparadas sobre paisagem constituem-se em modelos

t° domina a

para a Alemanha e o estrangeiro. Assim, o estudo de landschaf
Alemanha, principalmente dos anos 1920 aos 1960.

E através da escola francesa a qual faz a relagdo paisagem e género de
vida. O conhecimento geografico ocupa, ha muito tempo, um lugar importante na
ciéncia francesa, a qual sofreu uma grande modernizacdo no final do século XIX.
Com isto, os geodgrafos adotam como modelo os estudos de Alexandre Humboldt,
Carl Ritter e Friedich Ratzel, estudos representados em Paul Vidal de La Blache
(1845-1918). Assim, para La Blache e também para os geodgrafos da escola alema e
americana, a cultura conexa é a que se compreende através de instrumentos que as
sociedades empregam e das paisagens que transformam. No entanto, estes
elementos, na visdo da Escola Francesa, representada por La Blache, ndo ganham
sentido se ndo sao abrangidos como itens dos géneros de vida.

Deste modo, a explicacdo dos lugares torna-se evidente em relacdo a
explicacdo sobre os homens. E neste primeiro momento, para La Blache, a
Geografia € caracterizada como a ciéncia dos lugares e nao dos homens. Em
contrapartida, a analise dos géneros de vida evidencia como a “preparacdo” das
paisagens reflete, principalmente, no arranjo social do trabalho (CLAVAL, 2001a).
Assim, a cultura, para a referida Escola, apresenta um ponto em comum com a
Escola Alema de Ratzel, ou seja, representa aquilo que se interpde entre 0 homem e
0 meio, e tem, como fator preponderante, a “humanizacéo” das paisagens. A cultura
€ uma estrutura constante de comportamento que desperta descrever e explicar.

Mediante este fato, a no¢cdo de género de vida insere, na Geografia Humana
francesa, uma coeréncia que estimula a integracao, principalmente, em seu campo

de “exterioridades” comportamentais variadas e complexas. E, pela sua origem e

% Express&o que significa a ciéncia das paisagens compreendida sobre a visao territorial.
% Termo gue dedica um longo espaco de tempo principalmente aos fatos culturais, mas sob um
espectro muito restrito.
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suas justificacbes naturalistas, a Geografia Humana francesa deriva para posi¢coes
mais humanas.

E é com Jean Brunhes (1869-1930) que as paisagens “culturais” e as
analises dos artefatos sdo evidenciadas com a dedicacdo na composicdo dos
complexos de instalac6es técnicas e de dispositivos juridicos, que permitiram a
certos grupos humanos obterem resultados favoraveis, j& como um estudo de
Geografia Cultural. Com a sua contribuicdo, através da codificacdo e analise dos
géneros de vida e de atividade, aprende tudo o que é permitido tirar de estudos
sobre o habitat em relacao a diversidade dos materiais sendo as formas de detalhe,
a ordenacdo e as técnicas de construcao.

Assim, os trabalhos sobre as estruturas agrarias tornam-se evidenciados
pelos gedgrafos franceses. Com isto, as sistematizacdes sobre as bases funcionais
representadas na analise de fazendas, casas e edificios tém lugar na Franca dos
anos 1930. As estruturas agrarias sao evidenciadas através do estudo dos grandes
tipos de paisagem agraria francesa, com a finalidade de explicar sua génese através
da reconstituicdo (em particular na Idade Média) do mundo rural francés. Em
presenca deste contexto, conclui-se que a Geografia Humana ocupa-se, desde seu
surgimento, em lugar de grande importancia nas realidades culturais, mas com uma
Otica reducionista, pois a énfase € abordada sobre as técnicas, os utensilios e,
principalmente, nas transformacdes da paisagem. Assim, a difusdo € a Unica
aparéncia abordada da transmissao de culturas.

Com Ratzel, na Alemanha, e com La Blache, na Franga, importantes temas
culturais sédo atrelados ao pensamento geografico. O cunho determinista de Ratzel
vincula-se também a sua analise cultural, pois acredita que as migracdes sao
determinadas pelo meio. J4 La Blache, em sua concepc¢éo possibilista, considera a
influéncia humana sobre o meio ambiente, podendo transforma-lo. Ambos
analisaram a cultura, cada um a sua maneira, enfatizando os aspectos materiais,
vinculados a um conjunto de técnicas utilizadas pelos homens em sua relacdo com o
espaco.

Os Estados Unidos apresentavam como “Escola dominante” (do Middle
West) de 1910 até a Segunda Guerra Mundial, uma escola preocupada
exclusivamente com o rigor, pois esta dedicava atencdo as coletas de dados e
principalmente as representacdes cartograficas. As legendas dos mapas norte-

americanos eram, assiduamente, redigidas sob as representacdes: de natureza e
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cultura; e, diante disto, a Geografia Cultural era tida como Geografia Humana. Esta
caracterizou-se por seguir muitos temas tradicionais da “escola européia’(CORREA,
1999).

Nesta abordagem, a Geografia Cultural norte-americana tem seu ponto de
expressdo com Carl Sauer (1889-1975), que carrega, em sua abordagem para a
Geografia, e a denomina como sendo uma secdo escolhida da realidade, a
paisagem, a que se submetem as mais variadas alteracdes e aparece como campo
de estudo a paisagem cultural. E em sintese trata-se das inter-relacdes entre os
grupos, sendo a cultura como sitio, este como as diversas representacdes das
paisagens da Terra.

Desta forma, Sauer (2003) atuava como o0s geodgrafos alemaes, pois as
dimensdes sociais e psicolégicas da cultura eram ignoradas. A aproximagdo com 0s
ecologistas deu um novo espectro sobre a paisagem, pois esta foi abarcada como
matéria viva, em que os homens atuam sobre ela, construindo casas, desenhando
0S campos e contornando-os com cercas. Eles a transformam, com sua agéo sobre
a vegetacdo e o mundo animal. A cultura, que inicialmente era vista como um
conjunto de instrumentos e de artefatos que permitiam ao homem agir em um
“mundo exterior”, passa a ser composta por associacdes de plantas e animais, 0s
guais as sociedades entenderam para utilizar e modificar o ambiente natural
tornando-o mais produtivo.

Nesta conjuntura, percebe-se que estas transformac¢des ndo séo inocentes,
pois, conduzidas pelo homem de forma imprudente, interferem no equilibrio da
natureza e conduzem a calamidades ecoldgicas. Assim, a competéncia para o
controle com sabedoria do ambiente € a marca dos estudos de Sauer. Os trabalhos
vinculados a Escola de Berkeley (1925-1975) apresentam-se como significacdo das
sociedades de etnologia. Esta designa seus estudos também aos grupos sem
escritos e qualificados assiduamente de primitivos, sobre os quais os profissionais
da etnografia trabalham de modo quase que exclusivo até os anos de 1950. E
conforme a interpretacdo dos estudos de Sauer (2003), a paisagem cultural é
desenhada a partir de uma paisagem natural, esta concebida por um grupo social
(cultural). Assim, “o0 agente € a cultura, o meio, é a area natural e o resultado, a
paisagem cultural” (SAUER, 2004).

As sociedades de etnélogos do mundo americano e das grandes civilizacbes

tradicionais concentram os seus trabalhos especialmente aos amerindios, a América
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Latina, a Europa e ao extremo oriente. Entendiam que as marcas que 0S grupos
humanos “descrevem” sobre a paisagem, neste caso, duram mais tempo que o
desaparecimento ou modificagcéo total e principalmente de seus modelos de criagéo
de valoracdo. Com isto, pode-se concluir que a Geografia Cultural, apresentada por
Sauer, ndo “comporta” as sociedades tidas como modernas. Pois os estudos
referentes a América do Norte sdo voltados para a adversidade do habitat (nas
praticas agricolas) e fogem da inquietacdo ecolégica dada a Geografia pela Escola
de Berkeley que ainda sao atuais, pois “é focalizado o papel do homem
transformando a face da Terra” (COSGROVE, 2004, p. 100).

E a cultura, nesta perspectiva, é determinada como conjunto de indicios,
pois revela muito sobre a sociedade que a produziu. As partes escondidas, indicios
enganosos, polissémicos, remetem a indicagOes diferentes. E devido a estas
indicacles, a paisagem ndo é um reflexo. E mais, € obra dos homens e das forcas
naturais. E ainda mais, € aquilo que revela a quem sabe olhar; e esquecer a
paisagem € perder sobre uma dimensao do mundo (CLAVAL, 2001a).

Assim, o homem, ser pensante transforma o mundo natural em humano,
através da sua sensibilidade e materialidade. A Geografia Cultural deve
compreender a interacdo humana com a nhatureza, bem como seu papel na
ordenacéo do espaco. Corréa (2003) diz que € preciso realizar um debate a respeito
da geografia cultural "tradicional” e a "nova" Geografia Cultural. Resgatando alguns
temas especificos que foram abordados pelos gedgrafos, principalmente um
conjunto de temas sobre a dimensdo espacial da cultura, pois poucos sédo 0s
estudos realizados que possam efetivamente ser caracterizados como relacionados
a um aspecto da cultura em sua dimensao espacial.

Com isto, a geografia humanista considera a cultura central para o seu
objetivo, a compreensdo do mundo vivido. Ainda, na abordagem de Corréa (2003), a
Geografia Cultural apresenta varios caminhos a partir do préprio conceito de cultura
e de seu papel na vida. A cultura engloba todos os temas na perspectiva dos
significados e tem um sentido politico.

Assim, o desenvolvimento da Geografia Cultural demonstra que se faz
necessario ponderar as formas das relagcdes humanas, pois a cultura abrange todos
0s espacos de maneira diferente formando lugares e formas peculiares até da
manifestacao religiosa. Com isso ela permite refletir sobre as manifesta¢des culturais

no ato que liga 0 homem ao plano mitico, esta através da Geografia da Religiao.
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Na atualidade, em que a humanidade encontra-se em grande desapego as
virtudes coletivas, ou seja, de pensamentos e atos cada vez mais individuais e
materialistas. Pode-se perceber que o fator Religido® é um dos pilares que ainda
sustentam e sobrevivem a essa sociedade, sendo a Religido mais que uma valvula

de escape entre o individuo e o mundo material e suas complexidades.

2.4 Geografia da Religiao

O fato de interpretar estes atos de manifestacdo cultural no espaco, ou
melhor, os pontos de ligacao entre 0 homem e o mundo das idéias, mitico, segundo
Platdo, é uma tarefa também da Geografia, ndo como classificadora destas
manifestacbes culturais que permeiam o0 universo religioso, mas sim como
desveladora das expressdes humanas realizadas nos mais diversos lugares e suas
peculiaridades atribuidas ao conjunto social que os envolvem.

Conforme Hume (2005, p.54):

(...) quanto mais forte € a tendéncia dos homens para crer em um poder
invisivel e inteligente presente na natureza, mais eles tém uma tendéncia
igualmente forte de dar atencédo aos objetos sensiveis e visiveis, e, a fim de
reconciliar essas inclinagdes contrarias, séo levados a unir o poder invisivel
a algum objeto visivel.

Esse ponto torna a Geografia da Religido mais que uma mera disciplina
dentro da Geografia como muitos geodgrafos apontam, pois a mesma tem como

forma ‘geografar’

os fatores que envolvem o ato de ligar o homem ao plano mitico
e sagrado, tendo como ponto de partida o lugar como categoria geografica, ou seja,
as representacfes no espaco, “a geografia da religido €, da mesma forma, uma
geografia do poder exercido na evidencia de sua espacialidade (GIL FILHO, 2008, p.
19). E no lugar que se encontram as peculiaridades, a que esta sujeito o homem
com 0 meio que O cerca, ou seja, no plano mais proximo, sendo o cerne das

expressdes humanas afetivas com o meio.

% Compreendida aqui, segundo Pinto (1975, p. 162), “a adaptacdo a vida social dos principios
filosoficos que constituem a propria esséncia da Iniciacdo ou, em outras palavras, a transferéncia
para o publico da matéria iniciatica”. E corroborada conforme Ferreira (2004, p. 1729), como sendo
“um conjunto de praticas e crencas religiosas que formam um sistema em que a experiéncia da
E?ossesséo por espiritos ou divindades, etc. tem a importancia central; culto de possessao”.

Citado como o ato de descrever geograficamente o objeto de estudo em questéo.
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Nesta l6gica, o sagrado e o profano sdo categorias da vivéncia do homem
ao longo da sua trajetoria na Terra. A estas sdo atribuidos olhares de se perceber o
mundo material e o plano da imaterialidade. Assim, o sagrado situa o individuo
“diante de sua propria existéncia, razédo pela qual, de modo abrangente, a reflexdo
sobre o0 sagrado interessa tanto as ciéncias humanas como a filosofia” (GIL FILHO,
2008, p.16).

Assim, no fator que envolve a Religido, pensar dentro de um contexto
geografico ndo poderia ser algo diferente, ou seja, na ordem e nas “causas que
produzem o fend6meno da religido, dos efeitos sobre a vida e a conduta humana, e
das variaces ciclicas entre o politeismo e o monoteismo” (HUME, 2005). Com isso,
reflete-se que a Religido, em especial a de cunho popular, como é o caso da
Umbanda, teve seu comec¢o movido pelos instintos naturais primitivos, sendo estes a
esperanca e principalmente o medo, ao invés de uma explicacdo racional do
universo. Visto que o bem e o mal imbricam-se, do mesmo modo que a prosperidade
e a miséria, a bom senso e a alienacao, a coragem e o medo. “Nada é puro nem
inteiramente uniforme. Todas as vantagens sdo acompanhadas de desvantagens
uma compensagao universal se impde em todas as condigdes do ser e da
existéncia” (HUME, 2005, 124).

Dentro deste contexto, as manifestacbes culturais, expressa pelo evento
religioso, conduzem ao pensamento sobre o processo que faz difusdo dessa
manifestac@o social, & qual é atribuida também fatores de troca entre os individuos
que a compbem. Desta forma, as trocas ganham status de simbolos, que
ultrapassam o universo religioso e se materializam no mundo concreto “palpavel
formando sistemas” (BOURDIEU, 2007). A Religido como linguagem, ou seja, no
momento na representacdo como um instrumento de comunicacdo enquanto um
aparelho de conhecimento, ou melhor, enquanto “veiculo simbdlico”, apresenta uma
estrutura, com condicado de possibilidade de “constituir o0 acordo quanto ao sentido
dos signos e quanto ao sentido do mundo que os permitem construir” (BOURDIEU,
2007, p.28).

Ainda conforme Bourdieu (2007, p.30):

(...) os sistemas simbdlicos derivam sua estrutura, o que é tao evidente no
caso da religido, da aplicacao sistematica de um Unico e mesmo principio da
diviséo e, assim, sé podem organizar o mundo moral e social recortando
nele classes antagénicas, como pelo fato de que engendram o sentido e o
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consenso em torno do sentido por meio da ldgica da inclusédo e excluséo,
estdo propensos por sua propria estrutura a servirem simultaneamente as
funcdes de inclusdo e exclusdo, de associagéo e dissociacéo, de integracédo
e distingéo.

Com isso, a coeréncia de sistemas simbdlicos atribuida, anteriormente,
revela ainda um universo dualista, permeado em um ciclo de classes distintas,
sendo fator de uma dinamica dualista. Ponto preponderante, para a expressao
religiosa abordada aqui, que é a Umbanda, como ja foi anteriormente mencionado.
Uma vez que ela vincula o seu sistema simbdlico entre os seres de luz e os que
estdo a sua procura, atrelados a este universo, sdo vinculados espiritos de seres
gue estiveram no mundo palpavel, os quais sdo distribuidos em categorias
superiores representados pelos Deuses na personificacdo dos Orixas.

Em funcdo desta légica atribuida por Bourdieu (2007) sobre as classes
antagOnicas da estrutura da Religido estdo conferidos os processos que envolvem a
vida religiosa, e a estas categorias de dualismo também se encontram envolvidas no
procedimento, forjado pelo ‘poder simbdlico’. Processo que incluem ou excluem os
individuos com seres ativos dentro ‘plano sagrado’. Com isso, na Religido também é
cumprido o papel de “concentracdo da ordem social” 0 que ajuda a desenvolver
ainda através da sua linguagem, a “legitimacéo do poder dos dominantes e para a
domesticacdo dos dominados” no espaco que transcende o mundo material, 0
sagrado (BOURDIEU, 2007, p.32).

2.4.1 Espaco sagrado

E neste enfoque que a Geografia tem, como expressdo, 0 espago, pois
sobre 0 mesmo compreendem-se as disparidades do mesmo, e procura-se 0 seu
cerne, que é a percepcao do nele, onde se alcanca o elemento social, assim como
seres constituintes do espaco pautado pela Geografia, o espaco geografico.
Ocupam-se ambientes e mantém-se relacées como “seres comunitarios”. Com isto,
constroem-se varios espacos com regras distintas e nos mais diversos lugares, entre
0S quais, para todos, destaca-se o sagrado.

Deste modo, vincula-se o termo “sagrado” ao “espaco”. O espaco como
conceito ndo pode ser enfocado separadamente do tempo, nem somente como

espaco cosmico, “mas em diferentes orientacdes doutrinarias predominantemente:
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do positivismo, do idealismo, do neopositivismo e do marxismo contemporaneo”
(SPOSITO, 2004, p. 119). Entretanto, o espaco manifesta-se como fonte do
individuo, palco da administracdo de poucos, no qual todos se contemplam como
metaforas, e a sua dindmica fugaz transforma, em uma escala de tempo cada vez
menor, o que é hoje, no amanha.

Como se pode observar, € na relagdo tempo/espaco que ocorrem as
relagbes sociais humanas, ou seja, a transformacdo da natureza, na producdo da
cultura e da histéria. E entre ambos, ha uma relacdo de dependéncia,
interdependéncia e influéncia. As interacbes dos homens com 0 meio Ssao
provenientes de um espaco socio-cultural da existéncia humana, fruto das
transformacgdes decorrentes no meio (natural ou artificializado).

Para Rosendahl (1999), o espaco é articulado e contemplado por uma fonte
de imaginacéo, cuja carga de valor € determinada também pelo espaco vivido. Este
é contemplado pelas experiéncias do homem e ndo apreendido como um fator
técnico. Portanto, contempla com um maior entendimento o mundo e o espaco
habitado. Assim, ndo s6 para o homem religioso, o espaco ndo é homogéneo, mas
também para o pesquisador, "0 espaco apresenta roturas, quebras; ha porcdes de
espaco qualitativamente diferentes das outras” (ELIADE, 1992, p. 25).

Mediante tal fato, quando o sagrado manifesta-se por uma hierofania®®
qualquer, nao sé ha rotura na homogeneidade do espaco, como também revelacdes
de uma realidade absoluta, que se opBe a nao realidade da imensa extensdo
envolvente. Desta forma, a aparicdo do sagrado funda ontologicamente o mundo. Na
extensdo homogénea e infinita, onde nédo é possivel nenhum ponto de referéncia e
onde, portanto, nenhuma orientacéo, pode realizar assim a “hierofania”, que revela o
ponto fixo absoluto, ou seja, um centro para n6s (ROSENDAHL, 2003).

O profano constitui todo o sentido, ou seja, 0 que se pode saber através do
mesmo. Assim, o0 mundo natural do cotidiano, que é experimentado, € como a ultima
analise, esta atribuida ao cognoscivel. Em contrapartida, o sagrado invoca gestos de
afetividade e respeito, pois ele apresenta um universo incognoscivel, que transcende

os limites da percepc¢éo e compreensao humana.

% «“Todo o espaco sagrado implica uma hierofania, uma irrupcéo do sagrado que tem como resultado
destacar um territério do meio cosmico que o envolve e o torna qualitativamente diferente” (ELIADE,
1992, p.30).
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Segundo Eliade (1992), é a descoberta ou a proje¢cdo de um ponto fixo,
como apontado anteriormente, como sendo o ‘centro’. Este representa a Criacéo do
Mundo, para a experiéncia profana. Com isto, o espaco € homogéneo e neutro, ou
seja, sem nenhuma ruptura ou diferenca qualitativamente as diversas partes de sua
massa. E é compreender o espaco como geométrico (sem alma), e que pode ser
cortado e delimitado, seja em que direcdo for, mas sem nenhuma diferenciacéo
qualitativa e, portanto, sem nenhuma orienta¢édo de sua prépria estrutura.

Neste viés, a “fronteira” que separa os dois espacos indica, a0 mesmo
tempo, a distancia entre os dois modos de ser, o profano e o religioso. Portanto, esta
fronteira €, a0 mesmo tempo, o limite, a baliza, a fronteira que distingue e op&e dois
mundos e “o lugar paradoxal onde esses dois mundos se comunicam, onde se pode
efetuar a passagem do mundo profano para o mundo sagrado” (ELIADE, 1992, p.
29).

De tal modo que o sagrado é algo que faz parte do cotidiano e compreende
sua presenca sempre como algo qualitativamente superior. Assim, a experiéncia do
sagrado repercute em diferenciacdes em relacdo a lugares, pessoas e objetos. O
sagrado € o outro da existéncia, ou seja, o ponto de convergéncia e mediacdo entre
a terra e o céu, entre o contingente e o transcendente. E a ponte analitica entre o
sagrado e o cotidiano, a qual possibilita conceber temporalidades e espacialidades
relativas e, com isto, a dindmica da existéncia do sagrado esta além de uma
materialidade aparente.

Diante disto, a visita a um espaco sagrado €&, antes de qualquer coisa, uma
vivéncia afetiva. E a partida, a viagem, a desinstalacdo do cotidiano, a prépria
linguagem dos deuses através dos simbolos que aproximam o devoto do dominio
sagrado. Em meio a isto, a descoberta do sagrado “é um ato de afetividade do
crente ao(s) seu(s) Deus(es)” (ROSENDAHL, 2003). E sendo no interior do ambiente
sagrado, o mundo profano é transcendido. Este, nos niveis mais arcaicos de cultura,
na qual a possibilidade de transcendéncia exprime-se pelas diferentes imagens de
uma abertura. J4 no ambiente do sagrado, torna-se possivel a comunicagdo com 0s
deuses; consequentemente deve existir uma “porta” para o alto, por onde os deuses
podem descer a terra e o homem pode subir simbolicamente ao Céu” (ELIADE,
1992, p. 29).

Por meio do simbolismo religioso que possuem e pelo carater sagrado

atribuido ao espaco, podem-se denominar estes locais de Centros de Ligacao, ou
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microcidades-santuarios, os quais sao espacos de convergéncia, "marcados por
tempos de festividades, préprios de cada centro” (ROSENDAHL, 1999, p. 24)

No entanto, a Geografia, por se tratar de uma ciéncia, pode ser considerada
“multidisciplinar” e, principalmente, que analisa a relagdo homem/meio, com a
finalidade de compreender o objeto de estudo (espaco geografico). Este palco das
efetivacdes humanas, sobretudo, abrange todos os elementos do planeta, que séo
passiveis de serem analisados e classificados pelas especialidades da ciéncia
geogréfica.

Deste modo, a Geografia explica também a sociedade como fator
transcendente, que produz o espaco e o0 sagrado imbricados. Assim, 0 espaco
relacionado, a préatica social, é parte integrante de uma totalidade que, ao se
organizar, configura diferentes tipos de paisagens e resultado de tipos determinados
de sociedades, construindo representacdes. Segundo Gil Filho (2008), as
representacdes, portanto, sdo uma forma de conhecimento. Mesmo que o tempo e o
espaco gerem determinadas formas de representacdo, é na dualidade sujeito e
objeto que reside o denominador comum que pode conceber toda forma de
representacgao.

Para compreender essa representacdo através da esséncia da experiéncia
religiosa, focalizou-se no “didlogo” do CERSJ com a Umbanda na constituicdo de um
espaco sacralizado. Sera o ponto a ser abordado no decorrer do estudo de forma

mais pontualizada nos capitulos a seguir.



CAPITULO 3
A UMBANDA E O REINO DE SAO JORGE

A Umbanda surge como imbricamento de matrizes religiosas diversas,
sendo o resultado social da miscigenacéo brasileira. Assim, a religido que passa a
existir do sincretismo religioso, no periodo colonial, com 0s escravos na senzala e a
imposicdo da religido do dominante, a catdlica. E, junto a este fato, os escravos
criaram artificios para ndo perderem a sua identidade de devoc¢édo. No inicio do
século XX, soma-se a este sincretismo religioso a doutrina Kardecista, com
elementos de uma brasilidade vinculada a imagem do nativo, os Caboclos, e a do
negro, através dos Pretos-Velhos. A religido brasileira carrega tracos em seu nome
de religibes que ja se apresentavam no cenario religioso popular brasileiro, a
exemplo da Cabula®, do Candomblé (nacéo) e do Catolicismo popular.

Nos seus primeiros anos, a Umbanda apresentava-se como movimento junto
a dinamica de transformacdo da sociedade brasileira, que era o0 processo de
urbanizacéo e industrializacdo. Este processo influiu na ado¢éo desta “nova religiao”
na época, pois as pessoas localizadas as margens da espacialidade das cidades
buscavam solugdes oriundas do plano material, ou seja, resultado deste processo.
Na Umbanda, entre uma dicotomia social expressada em categorias sociais do
Brasil, ou seja, entre a classe dominante e a proletariada de um pais ja de tracos
urbanos, apresenta uma rejei¢cao social.

Tal rejeicdo foi oriunda de resquicios de um Brasil colonial, presente ainda
no primeiro quartel do século XX, quando se constitui a Umbanda. A dicotomia social
apresentava-se neste periodo com énfase, pois a Umbanda era vinculada a base
social com os elementos afro-brasileiros e principalmente da elite social, postulada
numa doutrina espiritual de vinculo europeu, o kardecismo®, que nao teve, no seu
lugar de origem, a Franga, a mesma expressao tdo marcante como no outro lado do
Atlantico, em terras brasileiras. Esta doutrina religiosa era cultuada pela elite e pela
classe média, estrato social brasileiro que buscava se aproximar de aspectos ligados

a cultura européia.

% “Na cabula, por exemplo, [...] o chefe do culto era chamado de embanda — possivel origem do
nome da religido que se formou pela acédo desses lideres ou se confundiu com suas praticas” (SILVA,
2005, p. 106).

0 “Doutrina religiosa de Allan Kardec (1804-1869), pensador espirita francés” (FERREIRA, 2004, p
1167).
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O kardecismo, cultuado também por fazer a caridade, ndo aceitava a
manifestacdo de espiritos ndo evoluidos, ou seja, associava a manifestacao
espiritual somente a espiritos de pessoas que haviam sido grandes vultos em vida,
pertencentes a escala social como médicos, advogados, entre outros elementos que
tivessem relacdo ao universo erudito da época.

Nesta primeira etapa, a Umbanda que era muito vinculada a expressdes do

kardecismo e do cristianismo, caracterizou-se,

como uma forma religiosa intermediaria entre os cultos populares ja
existentes. Por um lado, preservou a concep¢do Kardecista do carma, da
evolucédo espiritual e da comunicacdo com 0s espiritos e por outro, mostrou-
se aberta as formas populares de cultos africanos (SILVA, 2005, p. 112).

Diante desta relacdo social, seus representantes passam a constituirem-na
como instituicdes de associagbes civis formais, com 0 regimento de estatutos e
mensalidade para os seus sOcios com 0 objetivo de manutencdo das mesmas. O
Terreiro passa a ser Centro Espirita, com estatuto que “estabelecia os cargos (como
presidente, secretario e tesoureiro)” (SILVA, 2005, p. 115).

No Brasil, o processo de vanguarda era forte nas primeiras décadas do
século XX. As elites sociais buscavam resgatar os elementos que constituissem
uma espécie de nacdo brasileira, e a aceitacdo da Umbanda, com elementos de
uma brasilidade oriunda das classes mais populares, passa a ser positiva. E
elementos como os da religiosidade africana sdo cultuados e representados pela
linha** Pretos-Velhos, e as populacbes nativas vinculadas a linha de Caboclos
associadas, sdo vinculados as divindades naturais, 0s orixas sincretizados aos
santos catolicos.

Este resgate, porém, de carater nacional, de unir os povos que deram
origem ao Brasil, foi feito com restricdes dentro da Umbanda, que muitos estudiosos
sobre cultura brasileira, a exemplo de Ortiz (1985)*, classificaram, principalmente,
como o embranquecimento das religides de matriz africana porque era proibida a

utilizacdo de atabaques, bebidas alcodlicas, sacrificios de animais, entre outros, fato

a

*I Referente & “faixa de vibrac&o” que em alguns cultos afro agrupa as divindades e as identificam por
meio de canticos, doutrinas ou rituais proprios (SILVA, 2005, p. 138).

*2 Este autor salienta gue a ideologia da mesticagem reelaborada difundiu-se socialmente e torna
comum a mudanca nos rituais celebrados nas relagBes do cotidiano ou de grandes eventos, a
exemplo da religiosidade.
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que descaracteriza estas religides, pois eram considerados pelos puristas*® como
elementos fetichistas, por isso ndo eram utlizados. E, por outro lado, o
empretecimento, pois o0 estrato social brasileiro branco vai ao encontro da devogéo
africana. Seria a aproximacao do individuo da classe média, catdlico ou kardecista,
insatisfeito com a sua forma de devog¢do comecam a frequentar os cultos de origem
africana.

A Umbanda, como simbolo de manifestacdo religiosa, passa a apresentar

uma forma conflitante no seu cerne religioso, expresso na seguinte afirmacao:

Ao mesmo tempo em que a umbanda acata valores sociais dominantes em
gue determinados grupos sociais sao vistos como “inferiores” e “primitivos”,
ela retira desse estigma a sua forca (BIRMAN, 1985, p. 47).

Com esta afirmacdo, compreende-se que a Umbanda se expande pelas
diversas camadas da sociedade urbana brasileira. Esta coloca como passagem de
uma vertente elitizada para uma popular como ponto maior na devo¢ao, ou uma

inversdo de classes sociais em que o expropriado do mundo material e o elemento

central de devogao do plano espiritual, conforme Silva (2005, p. 133) afirma:

Um Brasil onde as mazelas de nosso passado e presente pudessem ser
dirimidas ou recompensadas através da confraternizacdo numa ordem
mitica, na qual indios, negros, pobres, prostitutas e malandros pudessem
retomar como espiritos, seja como herdis que souberam superar as
privacfes e expressdes que sofreram em vida, seja, como categorias que
ao menos pela evolugdo espiritual, mantém viva a esperanca de ocupar
espacos de prestigio que a ordem social sempre lhes negou.

A estratificaco social € deixada de lado no plano material e os elementos de
uma manifestacdo religiosa, que se constituiu no inicio do século XX no Rio de
Janeiro, com o jovem pertencente a classe média da cidade de Niter6i, Zélio de
Moraes, da forma mais democratica das religides. E teve sua formacgao, conforme o

narrado pelo membro fundador da URUMI:

A Umbanda Universal no Brasil ela comeca no ano de 1908 no dia 15 de
novembro pelo nosso irmao Zélio Fernandino de Morais. Que alguns anos
vivia acamado porque teve uma paralisia. Isto constatado pelos médicos,
alguns da sua familia. Os padres que eram seus tios resolveram fazer um
trabalho de exorcista e ndo conseguiram. No dia 14 de novembro o irméo
Zélio teve um sonho com um indio que pronuncio que ele estaria curado [...]

* Referente a denominacdo popular atribuida as pessoas com comportamento extremamente
conservador na sociedade brasileira do inicio do século XX.



68

os familiares levaram ele em um centro espirita kardecista na cidade de
Niter6i no estado do Rio de Janeiro. Na mesa de Kardec s6 presidente
poderia se levantar, quando o Caboclo da Sete Encruzilhadas se manifestou
em Zélio e ele se levantou declamando que a partir daquele dia ninguém
teria os caminhos fechados. A sua presenca era para constituir a paz e

fraternidade para as pessoas do plano material.

E, no Rio Grande do Sul, com o marinheiro Otacilio Chardo (1906-1960), na
cidade do Rio Grande, a Umbanda ganha o territério brasileiro, deslocando-se para
os Estados de Santa Catarina e do Parana e os paises vizinhos, a exemplo da
Argentina e do Uruguai. Ela reproduz, atualmente, uma religido democratica, a qual
aceita pessoas das mais variadas estratificacbes sociais, constituindo a
miscigenacdo cultural e social do Brasil através da sua matriz religiosa de caridade e
amor na sua devocdo. Através da Foto 2, pode-se ver, no quadro maior a imagem

de Zélio, o patrono da Umbanda e, do outro lado, a de Otacilio Charéao.

Foto 2: O primeiro oratério de Otacilio Charao.

Fonte: PEREIRA, Rogério Amaral, 2009.

Na cidade localizada no Estado do Rio Grande do Sul, conhecida como
“Noiva do mar”, devido a sua proximidade com corpos hidricos como o Saco da
Mangueira, a praia do Cassino, o Canal Norte, que faz a sua ligacdo com as aguas
oriundas da Lagoa dos Patos, lamina de dgua doce de mamae Oxum (simbolo de

** Sr. Glenio Castro Veiga. A formacdo da Umbanda. Rio Grande, 11 de julho de 2009. Registro sobre
histéria da Umbanda. Entrevista concedida a Rogério Amaral Pereira.
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docura, beleza e riqueza) e o Oceano Atlantico, energia salgada que tudo purifica e
limpa, de mamé&e lemanja. Esta se configura na planicie costeira no litoral sul
brasileiro, cuja formacgéo representa geologicamente uma “restinga costeira”. E nesta
localidade surgem entdo as primeiras manifestaces da Umbanda, no sul do pais,
na cidade de veio arenoso, denominada Rio Grande, no dia oito de outubro de 1926.

Era entdo um municipio com grande crescimento econémico neste periodo
devido a instalacdo do Porto Novo e do forte desempenho das industrias de alimento
e téxtil. A cidade, neste periodo, também desfrutava de um crescimento urbano para
além do bairro Centro e Cidade Nova, com a construgdo de hipddromo numa nova
area residencial que se expandia junto a cidade de “maneira ortogonal”, conforme o
mapa abaixo (MARTINS, 2006).

Figura 3: Mapa da area urbana do municipio de Rio Grande em 1926.

MAPA DA CIDADE Porto Velho

DO RIO GRANDE e :

EM 1926, 1SS TS

FONTE: Secretaria Municipal Ceplioy/ i of. 5

de Coord. e Planejamento. b L IERREIn S o & i

Escala:1; 8.000 A W Iy it
1| Adaptado pelo autor. 1 HlS%éI'ICO

Cidodé, em
_projetor;

Il Tengplenc:-
Ay \, HOeste \

Reservatorio
@ da Hidrdulica ..+

‘Rio-Grandense

1- Cemitério ExTro—rﬁL/Jros (1856)

Fonte: SMCPRG-RS. Adaptado por MARTINS, Solismar Fraga, 2006.

Porém, o contexto social para a Umbanda, no inicio, ndo era o mesmo da
cidade. Este era desfavoravel, pois o preconceito com as religides de matriz africana
era forte, com perseguicdes policiais e religiosas. Para sua manifestagdo, na cidade
do Rio Grande, a Umbanda teve um introdutor no Estado, que foi o santa-mariense
Otacilio Marques Chardo, que se radicou em Rio Grande nos primeiros anos do
século XX. Um homem que percorreu diversas profissdes, dentre as quais destaca-

se a de marinheiro da marinha mercante. Segundo relato:
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Em 1922 o irmao Otacilio Marques Chardo veio de Santa Maria, para Rio
Grande, muito novo, oficial da marinha mercante, pegou um destes navios
barra fora para o continente africano, onde permaneceu por mais de dois
anos. Quando nos primeiros dias de viagem, apds descer do navio para
reconhecer o lugar ele se perdeu. Foi quando manifestado com a entidade
Caboclo Gira Sol o largou dentro do navio. E quando ele chegou do navio
resolveu ndo mais viajar. E se tornou fabricante de xarope e balas. E no dia
oito de outubro de 1926 realizou o seu primeiro trabalho espiritual na cidade
do Rio Grande. *°

E como marinheiro, esteve no continente africano, onde fez suas
preparacoes religiosas (os fundamentos), trazendo-os mais tarde para Rio Grande.
Depois que ele deixou a atividade na Marinha, dedicou-se a producdo de balas e
bebidas em sua fabrica localizada na Rua Dom Bosco, esquina com a Rua 15 de
Novembro, que também era o local da sua residéncia. Este local € onde comecou a
se formar um grupo fixo e dar molde ao que viria ser o Centro Espiritualista Reino de
Séo Jorge — CERSJ.

Foto 3: Lembranca da Africa, na viagem realizada por Otacilio Char&o.

Fonte: Pereira, Rogério Amaral, 2009.

A localizacdo das atividades religiosas era concentrada na parte nova da
cidade, o bairro Cidade Nova, desenhado urbanisticamente para “desafogar” a parte
antiga da cidade (o atual Bairro Centro), delineado com forte caracteristica

portuguesa na arquitetura de grande parte dos imdveis que compunham sua

%> Sr. Glenio Castro Vieira. A formacdo da Umbanda na cidade do Rio Grande. Rio Grande, 23 de
agosto de 2009. Registro sobre a constituicdo do CERSJ. Entrevista concedida a Rogério Amaral
Pereira.
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paisagem. Este foi planejado para os operarios das fabricas, a exemplo do complexo
industrial téxtil Rheingantz, os funcionarios da Viacao Férrea, entre outros pequenos
comerciantes, principalmente, de origem portuguesa (MARTINS, 2006).

E dentro desta descricdo espacial, no comeco, os cultos de pratica
umbandista eram realizados em casas particulares, situadas principalmente no
bairro ja mencionado, pois nesta época nado existiam locais proprios para a
realizacdo deste exercicio religioso. Entdo, deu-se um crescimento de adeptos da
pratica religiosa nova, a qual reuniu para si também muitos praticantes do
kardecismo pela forma mais dindmica do culto vinculada ao africanismo com cantos.

Inicialmente, constituiu-se um grupo fixo em torno de vinte pessoas e, a cada
final de semana, era utlizada a residéncia de um membro participante. Este
processo foi realizado até o fim da década de 20, do século XX. Este também foi um
periodo muito importante economicamente para o municipio, pelo desenvolvimento
inicial do Porto Novo. Muitas pessoas de fora fixaram-se na cidade por causa dessa
nova fonte de emprego, fator que contribuiu para o0 aumento no numero de
participantes do grupo religioso.

Mas a pratica religiosa, neste periodo, continuava sendo realizada em local
aleatério, primeiro por ndo ser uma pratica com a organizagdo que se apresenta
atualmente, regulamentada e amparada por Lei, fato que s6 ocorreu anos mais
tarde, em 1942, através do governo Vargas. E devido a perseguicao religiosa, os
participantes eram estigmatizados de forma pejorativa como baderneiros e
feiticeiros. Atrelado a isto, a questdo socioecondmica era outro motivo encontrado
para os preconceituosos da época “destilar” o fel da discriminacdo, jA que esta é
uma doutrina originaria das classes mais abastadas, mas que passou a constituir-se
democraticamente®®. Aceitando adeptos de todas as camadas sociais,
principalmente os operarios bracais, oriundos de outras localidades do pais, pelos
empregos que a cidade ofertava na época através das industrias e, principalmente,
pelo novo porto estabelecido na cidade. Assim, a Terreira*’ era constituida pela
classe média e também por comerciarios, empregados domésticos, entre outros,

funcionarios publicos de baixo escaléo.

*® Referente ao 1° artigo do Capitulo 1, do CERSJ de 29 de julho de 1933: “O Centro Espiritualista
“Reino de Sao Jorge” é constituido de indeterminado nimero de sécios, ndo cogitando de cor,
profissdo, nacionalidade, idade e sexo”.

*" Denominacg&o muito utilizada pelos membros da instituicdo social religiosa, durante as entrevistas,
para se referir ao CERSJ.
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Em meio a este contexto de preconceitos, a pratica religiosa cresce com a
atuacdo de nomes: Gregoério Marques, Pedro Feijo, Lourival P. da Silva, Alma
Freitas, Antonio Chardo e, principalmente, Otacilio Chardo, segundo informacéo de
sécios antigos. Comecaram a formar a raiz do que viria a ser o Centro Espiritualista
“Reino de S&o Jorge”. Assim o Terreiro tomou forma, desenvolvendo préticas
religiosas de Umbanda, postuladas no kardecismo. E comecgou a tomar vulto com
colaboradores como Jesus Pena Rei e Custodio de Almeida®.

E com os sécios colaboradores, a pratica até entdo marginalizada pela
sociedade e sem local fixo na cidade do Rio Grande, ganha um local estavel para as
suas manifestacdes religiosas. Entdo, constitui-se o local sagrado do primeiro
Centro Espiritualista de pratica umbandista do Estado sul rio-grandense. E teve as
generosas contribuicbes financeiras do espanhol industrialista Jesus Pena Rei e
Custodio Lopes de Almeida, industriario, membros do que seria o conselho fiscal do
CERSJ. O grupo de pessoas que manifestavam a pratica umbandista em local
eventual, no bairro Cidade Nova formou uma sociedade, comprando um imovel,
atualmente presente na paisagem rio-grandiana, localizado entre as Ruas General

Abreu e 15 de Novembro®®, descrito da seguinte forma:

[...] um terreno foreiro, medindo 12 metros de frente por 40 metros de
comprimento, com uma casa de madeira, sito nesta cidade a rua General
Abreu s/n, esquina com a Avenida 15 de Novembro, confrontando-se ao
norte com a rua Gral. Abreu, ao sul com Francelina Botelho Rego, a Leste
com Candido Assis Rodrigues e a Oeste com a Avenida 15 de Novembro;
em nome de Centro Espiritualista “Reino de S&o Jorge™[...]*°

A disciplina religiosa estabelecida neste local, o Terreiro, era muito rigida e

seletiva na admisséo dos seus associados. Conforme a informagao:

Para ser sécio do CERSJ, na época, a pessoa tinha que ter uma conduta
moral impecavel. E mais tinha de ser casado(a) ou viavo(a). E para
pertencer a corrente de médium o individuo tinha que ser indicado por dois
sOcios, funcionava como uma corrente de informagdo interna. No inicio
eram proibidos tambores e guias (colares). Era vetada a entrada de
menores na corrente de médiuns. Era um sistema religioso muito rigido. O
uniforme oficial para os senhores era calga, camisa e cinto branco e para as

*8 Sr. Silvio Cristévao Torrada Reis. A formacdo da Umbanda na cidade do Rio Grande. Rio Grande,
01 de novembro de 2009. Registro sobre a constituicdo do CERSJ. Entrevista concedida a Rogério
Amaral Pereira.

*9 Conforme o registro no Tabelionato Américo - Rio Grande/RS.

% Referente ao Registro geral de iméveis de Rio Grande/RS.
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senhoras meias, blusa fechada, saia abaixo dos joelhos, um guarda-po6 e

sapatos de tecido de algodéo, tudo branco™.

E lembrado que, de 1926 a 1931, ndo havia uma obrigatoriedade de

constituir uma sociedade para pratica religiosa. Assim, o estruturado grupo religioso

toma grande expressdo dentro da cidade e resolve dar personalidade juridica

somente em 1932%, constituida a ata de fundacdo, com trinta e trés artigos,

registrada em 29 de outubro de 1933. Em uma reunido que teve inicio as 21 e

terminou as 23 horas com a participacdo de 68 sdcios fundadores. E depois foi

atualizado o seu estatuto com mais dez artigos, em 1959, conforme a Figura 3,

estabelecida na gestdo do rio-grandino e presidente social do CERSJ, Laudares

Valentin Quaresma®®. Este estatuto permanece ainda em vigor.

Figura 4: Segunda reportagem sobre a fundagédo do CERSJ.

Com uma
hora de atraso
no registro do
Cartorio de Re-
gistro Especial
de Rio Grande,
a Tenda de Sao
Jorge tornou-se
o segundo Cen-
tro do Estado.
Otacilio Charao
foi o fundador
do primeiro
Centro de = . )
Umbanda de Rio Grande e do Rio Grande do Sul. Para muitos que
nao sabem, Rio Grande &€ o bergco de nossa religido. Trabalhando com
o iluminado Caboclo Gira Mundo, o Papa da Umbanda gatacha, o
empresario Otacilio Chardo ajudou a fundar varios centros espalha-
dos pelo nosso Estado. Dados fornecidos pelo historiador afro-
umbandista, st. Mentor José da Silva e o dirigente da mais expressiva
Casa de Umbanda de Rio Grande, Cacique de Umbanda Luiz Carlos
Azambuja, diretor do C.E.U. Mensageiros de Sdao Jozao Batista e de-
legado Afro-Umbandista da Federacgao Es-
pirita de Umbanda do RS

Fonte: O grito: Informativo da cultura afro-umbandista do RS. Porto Alegre. Ano 2. Nimero 21 -

Fevereiro de 2002, p.3.

Contudo, no periodo de 1931 a 1932, ocorreu uma descendéncia do grupo

pouco tempo antes de se constituir o centro juridicamente. O grupo, em que estavam

incluidos Otacilio Chardo, Jesus Pena Rei e Custédio de Almeida, dividiu-se,

originando dois centros espiritas, com a denominacao juridica de “Reino de S&o

51

Sr. Silvio Cristévao Torrada Reis. A estrutura social CERSJ no periodo da fundacdo. Rio Grande,

01 de agosto de 2009. Registro sobre a constituicdo do CERSJ. Entrevista concedida a Rogério

Amaral Pereira.

Zi Conforme o registro no Tabelionato Américo, Rio Grande/RS.
Idem
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Jorge” e “Tenda de S&o Jorge”, “com uma hora mais tarde na sua fundacéo” >*. Fato
curioso, quando estes dois grupos foram registrar o que seria “Reino de Sao Jorge”,
jA que devido a apenas uma hora de diferenca, transformou-se legalmente em um
dia de diferenca. Assim 0 grupo de pessoas que deu origem ao que viria ser a

“Tenda de S&o Jorge” teve que refazer a sua ata de fundacéo™.

Foto 4: Imagem histérica de médiuns da primeira casa de Umbanda do RS.

B

Fonte: O grito: Informativo da cultura afro-umbandista do RS. Porto Alegre. Ano 2 Ndmero. 21 -
Fevereiro de 2002, p.3.

O prédio que se constituia em um chalé de madeira de duas aguas comecou a
realizar a pratica da Umbanda, no inicio muito postulada no kardecismo, com
atividades religiosas exercidas trés vezes por semana, nas tercas-feiras, quintas-

feiras e sabados. Conforme foi descrito por um médium antigo no CERSJ:

Antigamente, funcionava assim: terca feira eram consultas, defumacéo e
leitura do evangelho que era kardecista. Com base no evangelho de
Kardec, se reunido em grupos, os mesmos que freqlientavam nos sabado e
na quinta. Nas quintas era o que chamavam de trabalhos pesados, por que
a filosofia do CERSJ era dar luz e compressdo aqueles espiritos
perturbados. Os médios se juntavam para ajudar os espiritos necessitados
para alcancarem a luz e se desprenderem do plano terreno. Ja nos sabados
existiam também preces, defumacdo e o trabalho de doutrinagdo nos
médiuns feito pelo diretor espiritual do Centro. %

** Conforme informacédo publicada no O Grito: Informativo da cultura afro-umbandista do RS. Porto
Alegre Ano Numero 21 - Fevereiro de 2002.

> |dem.

% Sr. Luiz Carlos Azambuja. O funcionamento do CERSJ no inicio. Rio Grande, 14 de julho de 2009.
Registro sobre as atividades religiosas nos primeiros anos de fundacdo. Entrevista concedida a
Rogério Amaral Pereira.
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Entdo, Jesus Pena Rei, seguindo o exemplo de sucesso de outras instituicoes,
resolveu trabalhar o aspecto educativo formal, com a constru¢cdo de uma escola, na
metade da década de quarenta, através da doacao de um prédio de alvenaria no
local em frente a Rua General Abreu. Constituia, neste local, um Centro Espirita e
uma escola no final da década de cinquenta, dando sequéncia ao que estava
estipulado pela ata de fundagéo, a qual pronunciava que o arrecadado com o0s
sécios, parte era destinada para o pagamento de uma professora de séries iniciais.

Segundo descrito por um ex-Cacique do CERSJ:

Fora o ritual de umbanda existia uma escola que alfabetizava e ia até a
quarta série. Ai ficou muito oneroso para o Centro ter uma professora. O
gue foi feito um convénio com a prefeitura. Enfim com este convénio criou-
se a pratica do kardecismo aos domingos a tarde. Como trabalho social
realizado para aqueles que n&o pertenciam a corrente de médiuns®’.

E paralela a esta atividade, era realizada, neste prédio, a doutrina espirita,
principalmente por senhoras aos finais de semana. A escola era englobada ao
centro e atribuia fundamentos de uma instituicdo de ensino regular postulada em
uma filosofia de ordem espirita como doutrina ndo sé dos mais jovens, mas também
de adultos.

Mais tarde, esta escola foi articulada a jurisdicdo municipal, na década de
sessenta, quando os sOcios ndo conseguiram arrecadar mais fundos para este fim.
Com isto, o CERSJ fez um contrato com a Prefeitura Municipal que passou a ceder o
professor, ficando a cargo do CERSJ o prédio que, décadas depois, se desfez.

Contudo, a instituicdo social CERSJ continuou e apresenta paralelo a
hierarquia religiosa contida no mesmo, um conselho fiscal que aprova as contas da
diretoria e uma diretoria executiva eleita bienalmente, composta por presidente, vice-
presidente, primeiro secretario, segundo secretario, primeiro tesoureiro, segundo
tesoureiro e um bibliotecario. O presidente tem quase o mesmo nivel de autoridade
do Dirigente Espiritual (o/a Cacique). O Dirigente Espiritual ndo faz parte de uma
diretoria, mas ele tem o poder de mando do presidente; o/a Cacique é vitalicio, é ele

> |dem.
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guem elege uma comissao para assisténcia social ou festa no Terreiro, conforme o
comunicado abaixo .

Figura 5: Comunicado de convocacéao para eleicao de diretoria.

COMUNICADO:

NTRO ESPIRITUALISTA REINO DE SAO JORGE
= e GHA"DF? . Hﬁ S&ao0 Jorge, usando de
iretoria do Centro Espiritualista Reino de Sao . Us
su:s datribui;ﬁes,cnnvnca os seus associados para Assembleia Geral,
hendo como local a sua sede, sito a Rua 15 de anqml:!m, n® 497, Bairro
Cidade Nova, em primeira convocagao com a maioria dos s._:&ni-::s as
20h e em segunda convocacio as 20h30min com Qual_quljsr namero de
socios, tendo como pauta eleigdo de diretoria para o biénio 2011/2012.
Rio Grande, 11 de janeiro de 2011.

A Diretona
Fonte: Agora. Rio Grande. Ano 36. NUmero 9830 - 12 de Janeiro de 2011, p.10.

Na década de setenta, novas formas foram atribuidas aos cultos
umbandistas do CERSJ. Com uma vertente de praticantes menos vinculados ao
kardecismo e, sim, ao africanismo. Foi aplicada a musicalidade, o som dos
atabaques e agés, junto as preces que eram acompanhadas somente com 0 som
das palmas e dos pés, estes batidos no assoalho. Junto ao uniforme dos médiuns,
sdo utilizadas guias com no maximo trés cores de diferenca.

Foto 5: Abertura do livro de atas de 1959.
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Fonte: Centro Espiritualista “Reino de S&o Jorge”.
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Foto 6: Diploma de s6cio do CERSJ.

Fonte: PERIRA, Rogério Amaral; 2011.

Atualmente, com mais de trinta médiuns na constituicdo da corrente
religiosa, o CERSJ tem suas atividades religiosas nas quintas-feiras, com o0s
trabalhos religiosos de caridade e, nos sabados, com os trabalhos de
desenvolvimento dos médiuns em formacdo, com um quadro social superior a cento
e cinquenta associados. Este apresenta um publico em média de noventa pessoas
entre participantes assiduos e frequentadores que buscam o conforto, através de um
passe ou defumacéo, na busca de vencer as adversidades do mundo material. E,
neste contexto, o CERSJ representa o lugar aonde as divindades vindas do “plano
do além sobre a Terra” sdo sacralizadas (CLAVAL, 2001b, p. 144). Apresenta este

de forma mais incisiva no transcorrer do estudo, no proximo capitulo.



CAPITULO 4
O REINO DE SAO JORGE E A UMBANDA E UM PORTAL

A relacédo do plano imaterial presente no misticismo do culto que a Umbanda
do CERSJ representa através dos Orixas, dos espiritos dos Caboclos, na
representatividade da forca e da energia, das Criancas direcionadas com a sua
pureza e verdade, e dos Pretos-Velhos com a sua sabedoria e humildade, e dos
Exus mensageiros de exceléncia, ou seja, entidades que possuem atitudes
humanas. E o individuo, médium ou ndo, quando as contempla, na sua forma mais
pura de devocao, vincula-se a este paralelo organico natural, entre o mundo

palpavel e o plano da imaterialidade de acordo com a foto abaixo.

Foto 7: A relacdo do médium com o espaco sacralizado.

Fonte: PEREIRA, Rogério Amaral, 2011.

Entende-se que o estudo dessa relacdo toma forma com a descricdo do
CERSJ, no qual sao ressaltadas e demonstradas as relagdes entre os elementos
que sdo postulados na Umbanda. O espiritualismo, a manifestacdo litargica do

catolicismo popular nas oracdes e a contribuicdo das religibes de matrizes africanas,
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com a musicalidade dos pontos reforcados com atabaque e agés para a maior
vibragcéo das sete linhas que compdem a Umbanda.

As Linhas (vibracdo) que, conforme informagbes da Dirigente Espiritual
abarcam uma relacdo com a natureza muito forte, de uma intensidade espiritual, que
€ a linha de Oxala, o senhor supremo, que nos irradia com a sua luz na
representacao da perfeicdo representada pela forga do “ar”. Xang6, senhor de forca,
representada através de elemento natural relacionado as rochas, como montanhas e
pedreiras. Ja a linha de lemanja esta na representacdo da vida e como senhora das
aguas. A linha de Cosme e Damido, com sua pureza; linha de Ogum, soldado
pacificador; linha de Oxdssi, senhor das matas; e a ultima linha de Pretos-Velhos,
representantes da humildade e sabedoria espiritual. Sdo os Orixas que regem o
pantedo da Umbanda, que sdo sincretizados com santos catélicos, com excecao dos
Preto-Velhos espiritos de negros imaginarios ou reais, que foram escravos e
benzedeiros, que se personificam na imagem do negro bom e humilde, e dos
Caboclos de origem indigena, relacionados com os bravos guerreiros donos da
terra. Os fatores sincretizados sao apresentados da seguinte forma:

a) Oxala, orixd soberano, é o mais elevado dos deuses iorubas. No
catolicismo € representado através de Jesus Cristo, O Pai Eterno, a Santissima
Trindade, entre outros, Nosso senhor do Bonfim, como na religido afro. No
catolicismo é um santo onipotente, onipresente, que tudo pode, pois € Deus. Possui
a cor branca também na guia®, responde nos domingos e nas quartas-feiras. As
suas datas sdo comemoradas durante o ano, no dia 7 de janeiro, como Oxala Novo;
como representacdo do Senhor, no dia 6 de agosto; 25 de dezembro, “como uma
passagem para todos os Oxalas” (BRAGA, 1998).

b) Xangd, orixa Deus dos raios, relampagos e trovées. No catolicismo é
representado por Santo Antonio, S&o Jodo, Sdo Miguel e Sdo Jerbnimo. Esses que
tém caracteristica de santos de festas com fogos, casamentos e de encontrar coisas
perdidas. Tem as cores vermelha e branca na sua representacdo e também na guia;
responde nas tercas e sextas-feiras. As suas datas sdo comemoradas durante o
ano, no dia 27 de setembro, como menino associada a Cosme e Damido; no dia 29,
como Sao Miguel e 30 de setembro (S&o Jerdnimo).

*8 £ 0 nome do colar utilizado pelo médium. E refere-se, também a entidade espiritual que auxilia o
médium na doutrina religiosa e nos trabalhos espirituais, denominados neste caso de guia protetor.
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c) Ogum orixa Deus da guerra e do combate. No catolicismo €
representado na imagem de Sao Jorge, Sdo Paulo e Santo Antbnio. Sendo estes
santos das batalhas, das lutas com inimigos; vencedor do dragdo. Tem as cores
vermelha e verde na sua representacdo e também na guia; responde nas quintas-

feiras. A sua data € comemorada no dia 23 de abiril.

d) Oxosse ou Oxo0ssi, orixa deus das florestas, das cacas, dos caminhos
das matas. E representado no catolicismo por S&o Jorge, S0 Sebastido, santos da
coragem e valentia e principalmente da persisténcia, protetores dos perseguidos e
caluniados. Tem as cores vermelha e branca na sua representacdo e também na

guia; responde nas tercas e sextas-feiras

e) Omolu ou Abaluaié, orixa deus das doencas, das chagas.
Representado no catolicismo na imagem de S&o Sebastido, S&o Lazaros, S&o
Roque e Sao Benedito. Esses sdo santos protetores contra as doencas, as feridas,
as chagas, sendo também protetores dos pobres atingidos por enfermidades, os
marginalizados e leprosos.

f)  Oxumaré, orixa deus ou Deusa da chuva e do arco-iris. E representado
no catolicismo por Sao Bartolomeu, santo que representa a fidelidade e o

compromisso com os seus objetivos destinados.

g) Beji e leji, orixas deuses da alegria, da infancia e da fecundidade. Sao
representados pelos santos catélicos Sdo Cosme e Sdo Damido. E apresentam,
como caracteristicas, a protecdo das criancas, dos gémeos e dos partos de gémeos.
Tém as cores azul-claro e rosa-claro na sua representacdo e também na guia,

respondem nos lugares infantis.

h) loroco, orixa protetor da natureza, das arvores, fauna e flora. Santo que
representa no catolicismo é S&o Francisco, protetor das criaturas da natureza, em

especial, dos pobres.

i) Exu Mensageiro guardido dos templos, das casas e das pessoas. E
representado no catolicismo pelo dualismo entre luz e escuriddo, ou seja, o diabo e
Séo Cipriano. Enquanto diabo, o mau. Na imagem de Sao Cipriano, aquele que abre

caminhos, tira 0 mal olhado, entre outras coisas, o quebranto.

j)  Olodumaré, ser supremo criador dos orixas. No catolicismo, representa

o Espirito Santo, ou seja, a Trindade Santa.
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k) Odé e Otim, orixds considerados os principes das matas: Odé, na
figura do homem e Otim, na da mulher. Representado no catolicismo por Santo
Expedito e Sdo Sebastido, santo das causas impossiveis. Tém as cores azul-
marinho e branca na sua representacdo e também na guia; respondem, nas

segundas-feiras. Sua data de comemoracao € o dia 20 de janeiro.

)] lemanja, orixd deusa dos mares e oceanos. Representado no
catolicismo por Nossa Senhora da Imaculada Conceicéo, do Rosario das Dores e da
Piedade, dos Navegantes, santas protetoras dos navegantes e dos que praticam
atividades aquaticas. Tem as cores azuis e brancas na sua representacdo e também
na guia; e como Nan4, lilas-claro; responde nas sextas-feiras. E comemorada a sua

data no dia 2 de fevereiro.

m) lansd, deusa das tempestades, dos ventos, dos relampagos e dos
raios. Apresenta paralelismo sincrético no catolicismo com Santa Barbara, protetora
contra as tempestades e os raios. Tem as cores vermelha e branca na sua
representacdo e também na guia; responde na Oxumaré, deusa das chuvas, do
arco-iris, deusa da lama, conhecida por Nana. Apresenta um paralelo sincrético com
Santa Ana e Santa Clara. Essas tém a caracteristica da figura da avl, com
conhecimentos empiricos sobre o futuro e o tempo. A ela se solicita bom tempo e

chuva.

n) Oxum, deusa das aguas doces, rios e lagos, deusa da fecundidade e
do amor. Representada no catolicismo por Nossa Senhora da Luz e por Nossa
Senhora da Candelaria. Apresenta a caracteristica de figura materna que protege
nos partos; tem a funcdo também de iluminar as situacBes obscuras. Tem a cor
amarela na sua representacdo e também na guia; responde nos sabados e nas

quartas-feiras. E comemorada a sua data de festividade no dia 8 de dezembro.

0) Ob4, deusa dos rios que movem os moinhos, monjolos de farinha.
Apresenta um paralelismo sincrético com Santa Catarina, a qual tem como
caracteristica a protecdo contra os acidentes no trabalho. Tem a cor rosa na sua

representacdo e também na guia; responde nas segundas-feiras.



Quadro: A hierarquia mitica da Umbanda.

Linhas de Vibracdo da Umbanda

Vibracao de Vibracao de Vibracao de Vibracdo de | Vibracéo de Vibracao das Vibracao dos

Oxala lemanja Xango Ogum Oxossi Criancas Preto-Velhos

Caboclo Cabocla Yara Xango6 Kao Ogum de Lei Caboclo Tupénzinho Pai Guné

Urubatéo Arranca Toco

Caboclo Cabocla Indaya Xango das Ogum Yara Cabocla Ori Pai Tomé

Ubirajara Montanhas Jurema

Caboclo Cabocla Xang06 Pedreira | Ogum Megé Caboclo Yariri Pai Arruda
Ubirata Nanaburuca Arariboia

Caboclo Cabocla Estrela Xango6 Pedra Ogum Caboclo Doum Pai Congo de

Aymoré do Mar Preta Rompe Mato Guiné Arruda

Caboclo Cabocla Oxum | Xangb das Sete | Ogum Male Caboclo Yari Méae Maria

Guaracy Cachoeiras Arruda Conga

Caboclo Cabocla lansa Xangb Agodo Ogum Beira- | Caboclo Pena Damiédo Pai Benedito

Guarany Mar Branca

Caboclo Cabocla Sereia Xango6 Pedra Ogum Caboclo Cosme Pai Joaquim
Tupy do Mar Branca Matinata Cobra Coral

Fonte: ORO, Ari. As religides afro-brasileiras no Rio Grande do Sul, 1994. Adaptado por Pereira, Rogério Amaral, 2011.
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Dentro deste contexto, 0 CERSJ apresenta-se como um portal. Conforme a
filosofia de Platdo, possui uma interligacéo entre dois planos, onde estas divindades
apresentam-se interligadas as coisas materiais. Assim, o mundo da imaterialidade
apresenta-se fora e a alma é relacionada ao “sensivel”, conforme a Figura 6 ilustra
(PENHA, 1998). E neste espaco de relagdes sociais e de devogio aos seres miticos
gue o mundo dos inteligiveis, situado na esfera celeste, que habitam as idéias,
esséncias de tudo o que existe e de suas perfeicdes, atua dentro da espacialidade

material.

Assim, o devoto tem a sua ligacdo através da religiosidade, e ele transita
entre 0 mundo material e o celeste, como afirma Platdo. Sendo que, para alcancar o
“mundo perfeito” dos deuses, utiliza-se dos ritos na busca da representatividade ou
materializacdo dos seus deuses no plano material. Desta maneira, a aceitacdo de

dois mundos € normal entre um plano sagrado representado pelo CERSJ, na

comunicacdo com as divindades e o espaco profano, o seu exterior.

Através de Penha (1998, p. 36), interpreta-se o exterior deste portal como,

um povoado de sombras, onde vive a maioria de nos, incapacitados, porque
acorrentados, de ver o que acontece no fundo de uma caverna; 0 outro um
mundo de luz , no qual quem nele penetra alcanga a verdadeira sabedoria.

Figura 6: A comunicagéo com as divindades e a sacralizagéo do CERSJ.
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Fonte: CLAVAL, Paul. Introducéo a geografia cultural, 2001, p. 144. Adaptado por PEREIRA, Rogério
Amaral 2010.
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Desta forma, o sentimento que evoca um Terreiro ou Tenda de Umbanda
como um portal, € que nele estdo presentes forcas que nos fazem ver as coisas
como puras, como a manifestacdo de uma luz que se direciona através destes
elementos miticos. Um caminho para o encontro com o Senhor supremo, na
objetivacdo de atender os anseios promulgados no plano material. Assim o “objeto
sagrado pode ser percebido a partir da experiéncia religiosa, pelo sentimento
religioso” (GIL FILHO, 2008). E, para isto, na sua concepc¢ao, a Umbanda apresenta
elementos ligados aos cultos afros, cultos nativos, a doutrina espirita kardecista, a
religido catdlica e a poucos elementos da religido oriental (Budismo e Hinduismo).

E constituida pelos espiritos de nativos, que viviam aqui antes da invasio
dos estrangeiros exploradores. O Xamanismo multimilenar, j& era praticado pelos
Pajés em suas cerimbnias tribais. Eles ja conheciam o fenbmeno da mediunidade de
incorporacdo. A sua crenca na imortalidade do espirito e a existéncia de um mundo
sobrenatural e na capacidade dos mortos (interferirem na vida dos encarnados).
Acreditavam na existéncia de espiritos malignos. Apresentavam um grande pantedo
de devocgao e admiravam e recorriam a eles, quando ameacados pela natureza ou
pelo “universo sobrenatural” (PENHA, 1998).

Outra corrente é formada pelos cultos de na¢do africana, com caracteristicas
semelhantes a dos nativos brasileiros. Sendo que, no ritual, os sacerdotes
praticavam magias e rituais mais elaborados para o equilibrio das forcas do mundo
sobrenatural sobre o mundo material (terreno) e o equilibrio entre as pessoas. A
transmissdo da cultura era oralmente e familiar. A musicalidade € uma das principais
caracteristica que o Terreiro umbandista apresenta como heranca dos cultos afros,
junto ao vasto pantedo divino. Pois o pantedo divino dos cultos afros é marcado por
uma entidade suprema coligada, por divindades que sé&o 0s executores deste ser
supremo junto aos seres humanos, sendo seus auxiliares divinos na formacao do
mundo material.

E a ultima, desenvolvida pelo kardecismo de mesa que manifestava espiritos
de indios e ex-escravos negros e de orientais. E denominada de “Umbanda branca”
gue nos seus rituais aceitava manifestacdes de espiritos de criancas, Caboclos e
Pretos-Velhos.

Para compreender esta relacdo de devocédo promulgada pela Umbanda no
CERSJ, que carrega como prioridade suprema a caridade cultuada dentro das sete

linhas mencionadas, busca-se descrever o espaco do Terreiro. Uma vez que
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entende-se que “o lugar simbdlico ndo € meramente descoberto, fundado ou
construido. Ele é reivindicado, possuido e operado pela comunidade religiosa”
(ROSENDAHL, 2003, p. 203).

Em todos os templos religiosos, os simbolos sdo instrumentos que revelam
uma integracao social, pois torna possivel também o consenso sobre o mundo social
e este, conforme aponta Bourdieu (2006), contribui para a “reproducédo da ordem
social”. De tal modo, além da funcéo religiosa, como se percebeu nas diversas
visitas ao CERSJ, a ida das pessoas a este local, também estava associada aos
acontecimentos de carater social, como encontro de amigos e parentes, e que, por
ocasidao dos cerimoniais, reencontravam-se semanalmente, reforcando os lagos de
amizade e solidariedade do grupo. Assim, apresentam-se as caracteristicas
observadas no grupo religioso:

a. a predominancia de elementos do culto banto, ou seja, antiga area do
Congo, Angola e Mogcambique no culto;

b. o iniciado pode ser possuido por vérias divindades de forma alternada;

c. as entidades podem ser “espiritos obscuros”, ou “guias”, os Caboclos,
Pretos-Velhos e Orixds, que pertencem a uma categoria semelhante a do
Candomblé baiano;

d. a cor basica das vestes € branca; apenas nas festividades do padroeiro do
Terreiro sao utilizadas, em sua homenagem, vestes nas suas cores, por alguns
membros pertencentes a corrente de médiuns, a exemplo da Foto 8.

e. em relacao a musicalidade, que se abordara com maior detalhe no préximo
capitulo, adianta-se que os cantos sao em portugués, as vezes pronunciados de
forma incorreta e com insercao de palavras africanas;

f. a utilizacdo de tabaco e bebidas alcodlicas fazem parte dos rituais;

g. a autoridade da Dirigente Espiritual é rigorosa, mas sempre apresentando
respeito aos seus tutelados espirituais; e a Dirigente Espiritual apresenta-se
submetida a uma regulamentacdo (fiscalizacdo da federacdo), a exemplo da
Municipal (URUMI) ;

h. para a denominagédo dos membros da casa é utilizada “irméao” e “irma”;

i. ndo apresenta o sacrificio de animais como forma de agradar as divindades/
deuses (ELIADE, 1992).
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O processo de substantificacdo da divindade é espacializado em varias
territorialidades® no Terreiro. Contudo, 0 CERSJ também tem o seu espaco sagrado
gue, segundo a interpretacdo de uma Geografia mitica, ndo deixa de ser mais que o
espaco real; uma vez que este é “materializado em certos objetos ou em elementos
da natureza” (ROSENDAHL, 2003, p. 209). E, ao utilizar-se um aspecto culturalista
para divulgar as “territorialidades” do Terreiro, a prioridade a dimensdo simbdlica
cultural, é visto, sobretudo como a valorizacdo no conjunto da devocao sobre este

espaco (CLAVAL, 2001b).

Foto 8: As manifesta¢cdes no dia do Padroeiro do CERSJ.

Fonte: PEREIRA, Rogério Amaral, 2008.

A determinacdo da espacialidade que o individuo devoto ou visitante
prestigia neste ambiente € maior que a que o cerca, como uma paisagem local,
presente no mundo das coisas naturalmente criadas ou socialmente produzidas,
constituindo uma pequena totalidade de um processo maior que é a devocao. Esta
apresenta-se superior a natureza fisica e social. Assim, o homem apresenta um
tempo curto em relacdo a natureza e, como a Geografia descortina, o que ele

* 0 termo é apontado nesta obra como o poder que cada entidade mitica exerce no espago do
templo religioso, ou seja, o Terreiro; assim o seu poder funde-se ao capital simbolico acumulado
neste local.



87

presencia € o seu “momento de formacdo” em relacdo a natureza. Mas “para
agueles que tém uma experiéncia religiosa, toda a natureza é suscetivel de revelar-
se como sacralidade cosmica” neste espaco (ELIADE, 1992, p. 18).

Neste contexto, ao descrever-se o espaco do CERSJ, inicia-se pela
estrutura externa do Templo Umbandista. D&-se inicio com a Tronqueira (a), uma
casa pequena, de um metro de altura, pintada de vermelho, que se localiza na
entrada do Terreiro. Consagrada como as guardids do Terreiro e dentro desta casa
ficam as entidades do Povo da Rua, os Exus.

A Aruanda (b) é uma casa maior que a descrita anteriormente, também
localizada na parte exterior; é pintada em vermelho em veneracdo ao Povo da Rua
gue ai habita; conforme a Foto 9, possui um nimero maior de imagens de Exus no
seu interior. O que constitui um altar coligado ao da parte interna do Centro. E onde
sdo realizadas as atividades religiosas de adoracdo a estas entidades miticas que,
associadas ao plano da materialidade, apresentam-se associadas ao mundo
marginal urbano, “avesso da civilizagao, das regras, da moral e dos bons costumes”
(BIRMAN, 1985, p. 43).

Foto 9: Os guardides do Terreiro o “Povo da Rua”.

Fonte: PEREIRA, Rogério Amaral, 2011.
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Na parte interna do Terreiro, onde ha também a presenca do sagrado, o
mundo profano é transcendido nos niveis mais ricos de cultura, pois esta
possibilidade de cultura € representada pelas diversas imagens de abertura na
comunicacdo com os deuses (ELIADE, 1992). Desta forma, temos a Vigilancia (c),
logo na entrada do local, onde as pessoas assinam a lista de presenca e também
marcam as atividades religiosas. Na mesma reparticdo ficam os bancos, ordenados
de maneira que facam aluséo ao do templo catdlico, perfilados de frente para o altar
(Conga). E também o local onde se acomodam os visitantes da casa, e conforme
relato: “as pessoas, em busca de caridade que vém assistir os trabalhos e muitos
vém s6 se defumar em procura de trabalhos religiosos” ®°. Este local é denominado
de Assisténcia (cl), onde ficam também as fotografias, emolduradas na parede,
dos membros fundadores do Terreiro.

Foto 10: O publico no dia de ritual no Terreiro.

Fonte: PEREIRA, Rogério Amaral, 2008.

by

O Salédo (d) refere-se a peca mais ampla, localizada no centro do
imével e com acesso direto para a rua, € separado da Assisténcia por um
cercado de madeira de um metro de altura. E no saldo que se relinem 0s

médiuns para a formacdo da Corrente; é onde sao realizadas as dancas

% gra, lvone Fonseca Varella. A relacdo dos visitantes com o CERSJ. Rio Grande, 7 de janeiro de
2009. Registro sobre o espaco do Terreiro. Entrevista concedida a Rogério Amaral Pereira.
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ritmadas pelo som dos instrumentos de percussdo, as possessdes, as
cerimdnias publicas, de acordo com as Fotos 11e 12. Na decoracdo deste
espaco, as paredes apresentam quadros de santos catolicos que, no
sincretismo religioso, sdo vinculados aos Orixads. E também de objetos
como espadas, lancas e plantas fixadas na parede, como marcela e
arruda, que sé&o utilizados como elementos neutralizadores de cargas
negativas, conforme a explicacdo de um médium do Terreiro.

E neste local sédo realizadas as celebragcbfes que seguem um
calendario, que sado descritas como convocac¢des as divindades, ou seja,
transmite o0 que €é mais expressivo para que sejam conservadas as
tradicdes do local. As festas também servem como meio de estreitar os
lacos entre os membros do Terreiro, visto que este é um local também de
socializacdo. Entre estas convocacOes destacam-se cinco pontos
principais:

a. o0 padroeiro do Terreiro;
b. os Pretos-Velhos;

c. Cosme e Damiéo;

d. “Povo da Rua”;

e. Convocacao de Xango.

A Ultima citada € uma das solenidades religiosas mais importantes, a qual se
afasta dos atos ligados a vertente do Cristianismo sincretizado na Umbanda. E
realizada a portas fechadas, somente com os membros que compdem o quadro de
médiuns, pois é quando todas as atividades religiosas do centro sdo “avaliadas”. E
realizada no dia 25 de setembro.

O Quarto de Santo (e) é localizado ao lado do saldo, uma peca sagrada,
sendo utilizada para o culto. E o local destinado para guardar as oferendas para as
entidades miticas. O quarto de santo no CERSJ possui, no seu interior, a imagem do
santo catdlico (Coracdo de Jesus Nosso Senhor, que no sincretismo religioso,
representa Oxald). E utilizado também para consulta em particular, com uma
entidade, durante os cerimoniais religiosos e para guardar objetos utilizados nos

rituais, como 0s instrumentos musicais e 0s bancos.
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Foto 11: Manifestacgdes iniciais do cerimonial de Umbanda no saldo do CERSJ.

—

Fonte: PEREIRA, Rogério Amaral, 2009.

Foto 12: Cerimonial em convocacédo ao “Povo da Rua”.

Fonte: PEREIRA, Rogério Amaral, 2010.

A “Peca da Cambona” ° (f), localizada ao lado do saldo, em frente ao

guarto de santo, é o local onde ficam armazenados os utensilios (velas, bebidas,

61 Denominacéo utilizada pelos membros do CERSJ, para se referir a peca de dispensa do Terreiro.
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pembas, ponteiras, pélvoras) utilizados nos cerimoniais. Administrada pelo médium,
gue possui, ao lado do Dirigente Espiritual e do Ogéa, fundamental importancia nas
atividades religiosas, pois tem a funcéo de assessoria nos trabalhos espirituais. Este
€ o(a) Cambono(a). Segundo a definicdo da Cambona do CERSJ sobre a funcéo

religiosa:

Eu entrei, passei por aqui por acaso em um dia de Sao Jorge em 2000. Vi,
gostei, passei a frequentar. Tomava o0 meu conforto e ia para casa. Fazem 6
anos que eu faco parte da corrente. A Umbanda € uma lei de vida [...] Agora
ela é fé, caridade e sacrificio, e doacéo de ser da pessoa. Porque nao é sé
“girando” aqui dentro que a gente presta caridade. Que a gente se
desenvolve é prestando auxilio a quem vem. Sempre ajudando uns aos
outros é servir as entidades no ritual ®2.

Foto 13: A Cambona em atividade durante a realizacao do ritual no CERSJ.

Fonte: PEREIRA, Rogério Amaral, 2009.

O Conga (g), localizado ao fundo do salédo, "é o ponto de energia, é também
0 ponto onde se contempla as imagens no Terreiro com mensagens (oferendas),

local onde os médiuns fazem a concentracdo e pedem energia, pois a maior forca

%2 52 Maria Isaltina Tabyoee Corréa. A Cambona do CERSJ. Rio Grande, 18 de abril de 2009.
Registro sobre as atividades no Terreiro. Entrevista concedida a Rogério Amaral Pereira.
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esta nele™. Por ser referente a um altar, é o local onde é criado um magnetismo no
plano terreno, no qual as divindades “descem” e ocupam todo o espaco reservado
para as praticas religiosas. Pois interpreta-se como sendo uma porta, “aberta a
valores que ndo sdo contingentes nem particulares, permitindo assim ao homem
ultrapassar as situacdes pessoais, € no fim das contas, alcancar o mundo dos
espiritos” (ELIADE, 1992, p. 171).

No Congéa ha simbolos que significam a protecédo do local sagrado como as
armas: lancas, espadas e machado, que fazem mencao as entidades miticas de
batalha como Ogum (Sao Jorge), lansa (Santa Barbara) e Xang6 (Sao Jerénimo). As
flores e o verde colocados neste local sdo vinculados com as forcas da natureza.
Junto ha as velas, que simbolizam o fogo e que trazem a energia para o local; e a

agua que simboliza a pureza e a vida.

Foto 14: O Conga.

Fonte: PEREIRA, Rogério Amaral, 2008.

Segundo Mircea Eliade (1992, p. 30), também pode-se compreender este
local da seguinte forma: “[...] uma porta para o alto, por onde os deuses podem
descer a terra e 0 homem pode simbolicamente subir ao céu”. Assim, neste local, 0s

% Sra, lvone Fonseca Varella. O Conga. Rio Grande, 9 de setembro de 2009. Registro sobre o espacgo
sagrado do Terreiro. Entrevista concedida a Rogério Amaral Pereira.
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simbolos religiosos (as Imagens) sao ordenados como uma hierarquia divina, ou
seja, no Cong4, os Orixas sdo representados por santos catolicos, conforme a Foto
15, que sédo venerados e colocados na parte superior do mesmo. Na parte
intermediaria, é colocado ao centro a imagem do padroeiro do Templo (S&o Jorge)
numa forma de destaque perante as outras imagens; e, no lado direito, sao
contempladas as falanges de Ogum e Caboclos; e, do outro lado, é presenciada a
representatividade das falanges dos Pretos-Velhos, das Criancas, através das
imagens de Cosme e Damido; e, por ultimo, a linha kardecista com a imagem do

médium Bezerra de Meneses, conhecido pelo kardecismo.

Foto 15: As imagens das divindades da Umbanda e o sincretismo religioso.

_aulh
Fonte: PEREIRA, Rogério Amaral, 2011.

Desta forma, os simbolos representados nas imagens “ganham maior forca
e realce quando estdo impregnados de afetividade e significacdo com o lugar
religioso” (ROSENDAHL, 2003, p. 206). Com isso, pode-se perceber que também é
venerado neste local de forma paralela, cultuado o sagrado dos Orixas e o profano,
este através dos espiritos dos Caboclos representados pela natureza, dos Pretos-
Velhos e das Criangas constituintes do mundo civilizado (BIRMAN, 1985).
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A Cozinha (h) constitui, junto aos vestiarios e os WC’'s, as pecas
complementares do Terreiro; mas esta tem grande importancia para os rituais, pois
é onde sdo preparadas as oferendas®, conforme a Foto 16, para as entidades
miticas. E também os alimentos utilizados nas cerimbnias festivas, que sao
distribuidos e consumidos pelas pessoas presentes na Assisténcia do Terreiro. Este
local é préximo ao saldo para maior comodidade e deslocamento dos alimentos.

Foto 16: Os alimentos sacralizados.

Fonte: PEREIRA, Rogério Amaral, 2008.

Diante disto, pode-se notar que o Terreiro faz parte de um espaco
diferenciado da localidade onde ele se encontra inserido, pois, quando a porta do
mesmo se abre para o seu interior, significa, de fato, uma solugéo de continuidade,
ou seja, o lugar que separa 0s espacos e a distancia entre os modos do profano e
do religioso. E sobre este lugar pode-se ainda descrever como sendo “a baliza, a
fronteira que distingue e opde dois mundos — e o lugar paradoxal onde esses dois
mundos se comunicam, onde se pode efetuar a passagem do mundo profano para o
mundo sagrado” (ELIADE, 1992, p. 29).

% O alimento sagrado primordial, no sistema de trocas nos rituais, ou seja, de bens simbdlicos entre
0s seres miticos e 0 homem.
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E mais, Paul Claval (2001b, p. 141) ajuda a definir o espaco do Terreiro e a
sua relagdo com o mundo, quando afirma, na seguinte passagem:

O mundo é dublé de um além que o transcende, mas os dois se comunicam
em certos lugares privilegiados onde se manifesta a potencia dos deuses. A
ontologia do espaco ndo é uniforme. Certos pontos ou certas areas sao
dotados de uma realidade mais essencial, pois o alem ai aflora, carrega-os
de poder sobrenatural e sacraliza-os.

Foto 17: A fachada do CERSJ.

Fonte: PEREIRA, Rogério Amaral, 2009.

Ainda sobre a afirmacédo, “mundo é dublé”, neste local, como pode ser
presenciado através da Foto 17, a sua vista exterior, sO, ndo revela as formas
variadas que reflete em um espaco, que reune diferentes culturas: “ela desvela
apenas uma parte do real: as partes escondidas a partir de um dado ponto de vista
ocupam sempre parte consideravel [...]" (CLAVAL, 2004, p. 26). Esta comp&e um
complexo, cuja organizacdo espacial ndo pode ser compreendida, se ndo se
proceder com um olhar cuidadoso sobre a sua estrutura, através da Figura 7.



Figura 7: Planta
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E para dar sequéncia na atividade de demonstrar o CERSJ, um lugar de

comunicacdo com o plano imaterial, a seguir, demonstrar-se-a um dos principais

elos de devocdao nos rituais, através da musicalidade na chamada as divindades na
formacéo de um portal fora do espa¢co do CERSJ.
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4.1. A musicalidade e a chegada do divino

O processo de devocado apresenta-se atrelada a ritualizacdo, no qual ha
elementos de tracos distintos, com pontos que, para um leigo, podem passar
despercebidos. Assim é o rito no Terreiro de Umbanda e a sua relacdo com a
musicalidade. Ele se abre a esperanca e toma funcfes de fraternidade e amizade
representadas por gestos que ultrapassam a escala cotidiana. Pois, no ritual, “o
homem constroi o espaco sagrado que € eficiente a medida que ele reproduz a obra
dos deuses” (ELIADE, 1992, p. 32).

O universo mitico e natural da Umbanda, personificado na comunh&o entre
os elementos que compdem o encanto de chamamento das entidades, € traduzido
pela musicalidade no Terreiro. Neste sentido, a musicalidade no CERSJ expressa
mais que um repercutir, ou deslocamento no ar em forma de ondas sonoras. Ela
traduz a relacdo do devoto na comunicacdo com 0s seres miticos.

Para Claval (2001b, p. 154): “A prece e a meditacdo nem sempre Sao
suficientes para a aproximagdo com as potencias que animam o mundo, para a
comunicagdo com elas ou para fazé-las escutar a sua voz”. Desta forma, os
instrumentos que acompanham, nos rituais, os canticos®, o tambor® e o agé®,
conforme a Foto 18, sdo sacralizados e representam um elo indissociavel do ritual
da veneracédo e da ligagdo do homem com as divindades. E entre os instrumentos
citados, o principal € o tambor, executado por um Oga, “profissional” que recebe por
cultos executados, denominado Tamboreiro, que € quem “tira” 0s céanticos no
Terreiro.

E o Tamboreiro, como € denominado o instrumentista dos rituais de matriz
afro-brasileira no Rio Grande do Sul, que ajuda a comandar a “casa” durante os
rituais e as festividades. Geralmente a Dirigente Espiritual do Terreiro, como foi

% Denominados pelos membros que compfem a parte religiosa do CERSJ, para se referirem aos
ontos e preces.

® Instrumento musical gue tem o corpo de lata pintado na cor ou cores do guia espiritual do
instrumentista, com cerca de 60 por 30 cm de didmetro, cujo couro, em especial de cabrito, fecha as
duas extremidades, junto ao sistema de cordas para a sua tensdo dispostas horizontal e
verticalmente. No CERSJ, o tambor é tocado pelo instrumentista, entre as pernas, o que simboliza o
ritmo mais rapido oriundo da matriz africana Jeje.

®"Refere-se a um instrumento musical utilizado nos cerimoniais, constituido de um porongo, cujo
formato é especial e Unico por se tratar de um vegetal. Este é envolto por uma larga rede com contas
denominadas “lagrimas-de-nossa-senhora”. Nos cerimoniais do CERSJ, sdo tocados geralmente por
dois médiuns, produzindo, no compasso sonoro da casa, ricas divisbes ritmicas dentro da
musicalidade.
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presenciado nos diversos rituais, concentra parte da sua atencdo na organizacao
dos médiuns que compdem a corrente e nos procedimentos do Conga. E a sua

importancia foi descrita da seguinte forma por um membro do CERSJ:

Ele é como um segundo Chefe Espiritual da casa (Cacique), pois depois do
Cacique, o Tamboreiro é o mais importante, porque ele que segura 0s
“trabalhos”. E como se fosse o Cacique da casa porque passa tudo por ele,
pois as entidades passam todas por ele. O Tamboreiro de Umbanda toca
para os Caboclos, Pretos-Velhos, as entidades da Umbanda em geral.®®

Foto 18: A chamada das divindades e a musicalidade.

Fonte: PEREIRA, Rogério Amaral, 2009.

E o ser atuante nos rituais de Umbanda, originario da matriz africana, o qual
€ reportado para o objeto de estudo no CERSJ, o Tamboreiro, Oga, com 0 seu som
marcante, que pulsa no coracéo e ecoa na alma dos participantes dos cultos. Com
0S seus pés em contato direto com o solo, enraiza e da o sustento como uma arvore
gue ampara 0s seus frutos, na comunicacdo com as divindades. Assim, o

69 »n 70

“percussionista da alma™” aprende o0s cantos e as “pancadas através da

% Sr. wilians Brasil Sasa. O Tamboreiro. Rio Grande, 01 de outubro de 2008. Registro sobre a
importancia do Tamboreiro nos rituais. Entrevista concedida a Rogério Amaral Pereira.

% Sra, lvone Fonseca Varella. O Tamboreiro nas atividades religiosas. Rio Grande, 09 de outubro de
2009. Registro sobre a importancia da musicalidade nos rituais.

" Referente ao padrdo ritmico que o Tamboreiro executa no seu instrumento para acompanhar o
ponto da entidade mitica.
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oralidade e da observacdo dos cultos como refino para o seu dom. Conforme
descreveu o Tamboreiro do CERSJ:

Eu desde pequeno, frequentei Terreiro levado pelo meu pai, mas no inicio
Terreiro de nagdo, depois de Umbanda. Aprendi os canticos, me entrosando
com os médiuns que tocavam nos rituais, quando um dia um deles faltou e
foi quando eu comecei a tocar nos rituais, desde os 12 anos. E uma mistura
de dom com observacao. O aprendizado pra nds nao acaba’".

Portanto, ele é também o intermediario entre o sagrado e o profano, e é
atribuida ao som do tambor a matriz que redne o que de mais natural o mundo pode
ofertar. Ou seja, apresenta através da alimentacdo, a pele que, esticada, ecoa 0s
sons que ultrapassam as fronteiras do mundo concreto, como dos cipés, ou das
cordas feitas através das palmeiras vém as amarras; e do metal, o ferro dominado
pelo fogo, da forma a base e aos aros que sustentam o som e equilibram o mundo
naquele momento de realizacdo do ritual, do cerimonial e das festividades no

Terreiro. Sao tocados e cantados 0s seguintes pontos:

Aos Caboclos:

Ogum passa na rua, faz tremer a terra
nos campos de batalha, Ogum

venceu a guerra’

Salve a tribo do fogo
Salve a tribo do mar
Salve a tribo das matas

Salve a mée lemanja”

Oxo6ssi assobiou

™ sr. Wilians Brasil Sasa. O Tamboreiro. Rio Grande, 01 de outubro de 2008. Registro sobre a
importancia do Tamboreiro nos rituais. Entrevista concedida a Rogério Amaral Pereira.

2 “ponto” registrado no local perante presenca no CERSJ, no dia 16 de agosto de 2009, através de
meio digital.

3 |dem.
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na ponta das moitas altas
Ogum esta de longe
Saraivando mae lemanja
Cadé povo das matas

Que Ogum mandou buscar "

Na Terreira do indio

Eu piso num pé so

Meus filhos, nessa mata,vai chegar Pai Gira-Sol”

Dizem que nessa mata tem milonga
E nessa mata

Que eu gosto de trabalhar™

Caboclo Maromba, Caboclo Maromba
Quando entra no Reino
Ele traz no cinto

Uma cobra coral’’




O Janaina, vocé demorou
O Janaina, demorou a gira
Ela é de Babaloé

Ela é de Babaloa

Saudades de Oxum, que me faz chorar’
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Aos “Pretos-Velhos”:

Da licenca Preto-Velho
O navio apitou no mar
A Umbanda balanceou

Eu quero fala Nagd™

Tia Maria, cadé pai José
Foi no mato colhé guiné
Diga a ele que quando vier

N4o faca barulho, no bata com pé

Meu cachimbo ta no toco
Mandei moleque busca
Na hora da derrubada

Meu cachimbo ficou 145

8 |dem.

" “Ponto” registrado no local perante presenca no CERSJ, no dia 16 de maio de 2009, através de

meio digital.
& 1dem.
& |dem.



Para as “Criangas”:
Cosme Damiao

A sua casa cheira
Cheira cravo

Cheira rosa®

Cheira flor de laranjeira®®
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Papai me da um balédo
Pra todas as criancas

Que tem la no céu®

Ao “Povo da Rua”:

E de Bara, ¢ de Bara
Ele é o dono da Rua
Ele é o Bara

Bara alupagema

Baréa alupad®

O Maioral é um Bara
Formoso com o seu garfo na mao
Se ele é filho da Umbanda

Eu quero vé a incorporacéo®

82 «ponto” registrado no local perante presenca no CERSJ, no dia 27 de setembro de 2009, através

de meio digital.
& 1dem.
& 1dem.

8 «ponto” registrado no local perante presenca no CERSJ, no dia 23 de agosto de 2009, através de

meio digital.
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4.2 A descrigcdo do cerimonial

Ao chegar ao local, que tem a sua entrada pela Rua 15 de Novembro, as
dezoito horas e trinta minutos, passa-se pelo pequeno péatio, onde fica localizada a
Tronqueira. Logo apdés, passa-se pela Vigilancia do Terreiro para registrar o nome
na lista de presenca da cerimdnia que seria realizada neste dia. Depara-se com a
bandeira do centro junto a uma grande faixa nas cores do padroeiro do Terreiro,
afirmando este ser o Centro mais antigo do Estado e a sua data de fundacéo.

E depois, fica-se sentado em bancos de madeira, no local chamado
Assisténcia, que é separado do Saldo, onde séo realizadas as atividades religiosas,
por uma pequena cerca de madeira de um metro de altura.

Neste local pode-se presenciar criangas, jovens, senhores e, em maior
namero, senhoras com idade entre 40 e 80 anos. Todos buscavam ali agradecer
pelos anseios alcancados e outras pessoas procuravam protecdo e paz espiritual
para vencerem 0s seus problemas no mundo material.

Um fato isolado interessante despertou a atencdo em uma das visitas. Foi a
presenca de uma idosa que tinha uma devo¢cao muito forte e que, mesmo com
problemas de saude, foi relatado por outros visitantes que ela ndo perdia uma
cerimbnia. Péde-se aproximar dela: era a Sra. Jandira, de 86 anos, irma de uma
diretora do CERSJ jé falecida.

Enquanto isto, a Cambona, junto a Dirigente Espiritual, ambas ja
uniformizadas, comecava a acender as velas para as entidades no Conga,
localizado de frente para a assisténcia. E o0s outros membros da corrente de
médiuns recolhiam as roupas trazidas pelas pessoas da assisténcia a fim de ser
realizada a benzedura. E estas roupas eram colocadas em frente a uma casa
pequena, verde, localizada na frente da parte de baixo do Conga, cuja veneracgédo é
do Padroeiro do Terreiro.

Enquanto isto, outros médiuns acendiam velas em frente as imagens
localizadas nas paredes laterais do saldo. Foram acesas velas em frente & imagem
de Santa Barbara, localizada acima do local onde permanece o Ogd e outra
localizada mais ao fundo do saldo da outra parede, para lemanja.

8 |dem.
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Ao terminarem esta atividade a Dirigente Espiritual comecou a defumar o
Congéa e depois as imagens localizadas fora dele, exalando no local um cheiro
maravilhoso de alecrim e alfazema.

No lado de fora, através da porta que ficava aberta ao lado da assisténcia,
notou-se também que cada membro pertencente ao centro na funcdo de médium
saudava a Tronqueira antes de se dirigir para o vestiario dos médiuns. E depois,
estes médiuns saiam deste vestiario de pés desnudos e vestidos de branco, prontos
para o cerimonial. Ao entrarem no saldo de frente para o Conga, esticavam-se ao
chéo para saudar e pedir forcas para a realizacao das atividades religiosas daquele
dia.

Quando o sino foi tocado pela Dirigente Espiritual no Terreiro, as dezenove
horas e trinta minutos em ponto, e a corrente de médiuns comecou a se formar, no
lado da corrente, o Tamboreiro finalizava as preparacdes do seu instrumento para o
comeco dos trabalhos religiosos. E, para compreender esta relacdo de devocéo
através da relacdo do cerimonial com a musica realizada no CERSJ, hd como
finalidade colocar-se dentro deste universo mitico natural que abrange as forcas da
natureza. E busca-se com isto, também, “a interpretacdo da paisagem religiosa
como um produto da cultura, que exige a compreensdo de como as pessoas
imprimem os seus valores e crengas [...] (ROSENDAHL, 1999, p.75)".

A musicalidade e o ritual fazem refletir que esta relacao “é sim um conjunto
de mitos e praticas do sagrado, que constitui em saber oral, um repertério de
crencas e ritos recriados na memdria coletiva popular” (ROSENDAHL, 1999, p.34).
Praticas do sagrado fundem-se no local sacralizado, produzindo um abandono
momentaneo do mundo através da prece e da musicalidade.

A corrente forma-se com vinte e cinco médiuns, a Cambona, e trés
assistentes da corrente, juntamente com a Dirigente Espiritual e o Tamboreiro. A
Dirigente Espiritual (Cacique) concentrou em frente ao Congd, na busca de
“vibrac@o” para as atividades religiosas. E, na corrente, os médiuns ficam de méaos
dadas, constituindo uma semicircunferéncia de frente para o Conga, na qual a
Cambona permaneceu de joelhos no centro. E durante este periodo, que durou em
torno de dez minutos, permanecem todos no Centro em completo siléncio e na
Assisténcia permaneciam todos sentados.

No saldo, a Dirigente Espiritual saiu da frente do Congé e se dirigiu até a

corrente de médiuns e comeca a cantar em voz alta o Pai Nosso da Umbanda:
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Pai nosso que estas no céu, nos mares, nas matas e em todos os mundos
habitados, santificados seja o teu nome pelos teus filhos, pela natureza,
pelas aguas, pela luz e pelo ar que respiramos.Que o teu reino, reino do
bem, do amor e da fraternidade, nos una a todos e a tudo que criaste em
torno da sagrada cruz, aos pés do divino salvador e redentor. Que a tua
vontade nos conduza sempre para o culto do amor e da caridade [...]87

Logo apOs esta prece, a Dirigente Espiritual solicita a uma participante da

corrente a leitura da prece de Anjo da Guarda e de Sao Jorge, patrono do Centro. E

pedindo pelas pessoas enfermas, foi feita a oracdo de Caricas e a prece de Ismael

para seguranca dos trabalhos, quando todos rezaram em voz alta:

Glodria a Deus nas alturas e paz na terra aos homens de boa vontade. Jesus
bom e amado mestre, sustenta os teus humildes filhos pecadores nas lutas
deste mundo. Anjo bendito do Senhor, abre sobre nés as tuas brancas
asas e abrigai-nos do mal, levanta os nossos espiritos a majestade do teu
reino, infunde em todos os nossos coragdes a luz de teu imenso amorf...]*®

ApOs esta prece, comecgaram os trabalhos e a linha de vibracdo manifestou-

se na Dirigente Espiritual. E foi solicitado, por um dos assistentes da corrente, para

as pessoas da Assisténcia ficar em pé, para cantarem junto, na forma de aumentar a

vibracdo para a realizagao dos trabalhos. E no Saldo, a corrente de maos dadas

comecava a se manifestar e a cantar:

Quando eu sai de casa,
Foi com fé e devocao
Pra chegar nesta seara
Eu cumpri minha misséo.

Quando eu sai de casa,
Foi com fé e devocao
Pra chegar nesta seara
Eu cumpri minha misséo.
Meu anjo da guarda

Fiel e guardido

Vem nos da a forca

E a divina prote(;r?lo89

Ao término deste ponto, a Dirigente Espiritual, junto com a corrente, canta

um ponto em saudacdo a Santo Antdnio, outro em relacdo a abertura dos trabalhos

8 Trecho da oracdo registrado no local perante presenca no CERSJ no dia 30 de abril 2009, através

de meio digital.
% 1dem.
8 1dem.
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religiosos. No local, todos cantaram reforcados pelo som do atabaque e agés com
0s pontos e a chamada das divindades no CERSJ:

Abrem-se os trabalhos
Abrem-se ajulgar....

Que Jesus nos enviou

E a falange de S&o Jorge [...] %°

O cerimonial é seguido através da reunidao e da convocacao dos
médiuns para os trabalhos, sendo que cada parte dos trabalhos é
realizada por uma entidade manifestada em um médium. Assim, durante
as atividades realizadas no CERSJ, os pedidos feitos pelos Guias, sao
atendidos pela Cambona presente, a qual encaminhada pela Cacique
manifestada com a entidade Caboclo Gira Sol, coordena as atividades e
principalmente as recomendacgdes estabelecidas pelos Guias,
relacionadas necessidades de ordem individual ou coletiva.

Ao final dos trabalhos, ha o encerramento, com pontos cantados a Linha de
Oxala, aos Orixas, ao Guia responsavel e aos demais Guias que se manifestaram
na corrente cujos nomes sdo citados. Na sequéncia ao encerramento das
atividades, é catada a prece final de despedida, e principalmente de agradecimento:
“A paz de Deus, que excede a todo o entendimento, guardara os vossos coragdes e
0S V0ssos sentimentos em Cristo Jesus”.

A experiéncia religiosa aqui descrita,

€ o conjunto de praticas advindas de uma realidade que nao é possivel fora
da consciéncia, ou seja, a partir das determina¢cBes da consciéncia do
homem religioso como representacdo efetivada de forma progressiva.
Assim, a experiéncia do sagrado é algo vivido em uma sucessao de atos
objetivados, e ndo como uma subjetividade incontida (GIL FILHO, 2009,

p.76).

% |dem.
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4.3 O dirigente espiritual do Terreiro

A funcéo imaterial de um Terreiro (Centro Espirita umbandista) possui suas
“territorialidades” representadas por componentes que exercem cargos para O
funcionamento das atividades religiosas, os quais seguem uma hierarquia. Viu-se
também, em capitulos anteriores, que o CERSJ, como uma instituicdo social, é
constituido por uma parte de representatividade social de carater institucional
material e outra, de carater imaterial, ou seja, espiritual, representada pela corrente
de médiuns e a Direcao Espiritual, “personificado” como Cacique(a). Ressalta-se a
parte “espiritual” do Terreiro junto a este componente de extrema importancia nas
atividades religiosas, o/a Dirigente Espiritual, com a denominacdo de Cacique. E

esclarecido com o depoimento:

E como se fosse uma hierarquia, a pessoa entra para o Centro e vai querer
se desenvolver. Ai as entidades vao avaliar: Como de fato meus filhos tém o
chacaras aberto. Ou dizem: Tu nunca vai se desenvolver. Mas, geralmente,
quase todo mundo tem o dom de médium [...]. Ai a pessoa pega, liga na
corrente no Centro e vai participando naquela gira e ensinando a se
concentrar. E se a mediunidade dele ndo é evoluida e o aparelho dele nao
esta aberto para receber aquela entidade, passa-se para outro médium. Ja
entra nas cruzas, que sdo as lavagens de cabeca. Ele vai se preparando até
se formar para ser um médium responsavel pelos trabalhos em uma
Terreira.™

Desta maneira, a linha “graduada” de médiuns tem sua divisdo dentro do
centro espirita umbandista. E como a Umbanda segue as matrizes culturais que
constituem, no Brasil, a representatividade do povo nativo, a populacdo indigena
através dos Caboclos, é muito forte, junto aos espiritos desencarnados da
representatividade espirita e dos Pretos- Velhos com a sua humildade e sabedoria.
Assim, ao médium evoluido e que tem todos os fundamentos da religido umbandista,
a exemplo das cruzas, ele pode reger as atividades religiosas, tem o nome popular
de Cacique. Em uma entrevista sobre Umbanda, quando foi perguntado o que era
um Dirigente Espiritual (Cacique), obteve-se a seguinte resposta de um médium
(Cacique):

% Sr. Luiz Carlos Azambuja. A direcdo espiritual. Rio Grande, 18 de abril de 2009. Registro sobre a
funcédo do chefe espiritual. Entrevista concedida a Rogério Amaral Pereira.
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O cacique é o que tem que ter maior ensinamento e ensinar aqueles
aprendizes que estdo iniciando na religido. Ele vai fazer os preparos, que
sdo as cruzas para o médium. Ensinando o que é a umbanda espiritual e
materialmente. O que acontece dentro do terreiro a responsabilidade com
0os médiuns e com a assisténcia. Ele € que domina e faz todas as
orientacdes. 92

As cruzas sdo ritos de passagem que o médium faz para reforcar o seu
desenvolvimento espiritual, as quais sdo exercidas numa mata, pedreira, rio, nas
areias das praias e na beira do mar. Esta atividade € coligada a cada elemento
natural representado por um Orixa. E segundo Rosendahl (2003, p. 207), sobre as
territorialidades descritas no ritual, estes “lugares sagrados ndo devem ser
conhecidos apenas como instrumentos de comunicacdo, mas também como
fornecedores de regras e significados com que 0s grupos encontram sentido para as
suas préticas religiosas”.

Assim, a Cacique é a responsavel pelas atividades religiosas do Terreiro
umbandista. Ela permanece presente do inicio até o fim das atividades,
manifestando a sua mediunidade através da incorporacdo; rege 0s cantos perante a
corrente para evocar as entidades espirituais. A sua funcdo foi descrita por uma

diretora espiritual, da seguinte maneira:

E procurar ter uma corrente boa e forte, a corrente unida. E passar a
doutrina é ensinar alguma coisa pras pessoas. Tem pessoas que Nnao
sabem, acham que giraram e chegam num Terreiro [...]. E girar, bater o pé e
ja ta trabalhando. E muito mais que isso, é também uma filosofia de vida. %

A Dirigente Espiritual também tem o atributo de doutrinador, pois é ela que
conduz os ensinamentos, o material e, principalmente, o espiritual, da Umbanda
para os demais médiuns da corrente. E lhe é conferida também a responsabilidade
maior, que é a de conduzir, através da sua entidade espiritual, as atividades
religiosas. Conforme Wolf Dietrich Sahr (2001, p. 63), neste caso: “0 poder religioso
entra, assim como uma alianca com o poder politico por meio de seu capital
simbolico acumulado”.

Desta forma, a proximidade com as divindades esta atrelada ao mundo

natural, cujo pensamento na Umbanda redimensiona esta natureza das divindades,

%2 gr. Silvio Cristévéo Reis. A direcéo espiritual. Rio Grande, 06 de agosto de 2010. Registro sobre a
funcdo do chefe espiritual. Entrevista concedida a Rogério Amaral Pereira.

% gra, lvone Fonseca Varella. A direcdo espiritual. Rio Grande, 18 de setembro de 2009. Registro
sobre a funcéo do chefe espiritual. Entrevista concedida a Rogério Amaral Pereira.
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introduzindo espiritos pertencentes ao dominio da civilizagdo. Assim, nos
cerimoniais, presencia-se também outra forma de pensar o mundo sobrenatural e
sagrado. Birman (1985) apresenta a descri¢cao do plano imaterial pensado sobre trés
dominios distintos: a natureza, o mundo civilizado e o terceiro seria o avesso da
civilizagdo que pode-se chamar de mundo marginal e periférico.  Assim, sado
colocadas as manifestacbes do sagrado como uma forma diferente das realidades
tidas como naturais.

Contudo, na concepcédo do homem religioso, fazer parte do “mundo divino”
(CLAVAL, 2001b) seria possuir um local semelhante ao dos seus deuses, tal como
foi representado pelo CERSJ, através dos seus rituais, ou seja, 0s tempos sagrados,
as festas, na sua grande maioria periédicas, as quais representam 0s atos
realizados pelos seres divinos. E neste contexto que o homem torna-se
contemporaneo dos deuses, quando ritualiza as obras divinas. E através dos mitos
que séo fixados os modelos considerados exemplares nas atividades humanas,
onde o homem contempla suas divindades, imitando 0s seus gestos, suas agoes.

E também na iniciacdo, conforme foi descrito pelo médium do CERSJ: “que
a pessoa conhece os segredos, os mistérios que envolvem as entidades espirituais;

é neste treinamento que se aprendem os segredos sagrados®™.

Assim, o
“amadurecimento espiritual”, ou seja, a proximidade com as divindades equivale ao
processo da iniciagao.

Eliade (1992, p 156) diz:

Nos quadros iniciaticos, o simbolo do nascimento acompanha quase
sempre o da Morte. Nos contextos iniciaticos, a morte significa a superacéo
da condi¢do profana, néo-santificada, a condicdo do “homem natural”,
ignorante do sagrado cego para o espirito.

Afinal, interpreta-se esta colocagdo como um simbolismo que revela o novo
nascimento do individuo. Assim, as possessdes, ou seja, a chegada das entidades
miticas ocorrem no Terreiro por meio dos ritos, “realizados pelos crentes, no espaco
sagrado, que o homem pode conhecer a realidade transcendente” (ROSENDAHL,
2003, p. 209).

A transcendéncia é este elo entre 0 médium e os seres do plano imaterial,

gue adquire o seu apice quando a entidade mitica toma conta total do corpo deste

% Sra, Maria Isaltina Tabyoee Corréa. Os ritos de passagem. Rio Grande, 16 de abril de 2009.
Registro sobre a relacao dos ritos e as divindades. Entrevista concedida a Rogério Amaral Pereira.
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individuo. E mais, é quando os médiuns tornam-se contemporaneos de um

“acontecimento mitico e colocam-se no tempo da eternidade” (CLAVAL, 2001a).
Desta forma, as festividades, repletas de simbolismos, séo instrumentos de

conhecimento e comunicagéao, reveladas no CERSJ; fazem parte da ritualizacéo cujo

acontecimento é primordial na manifestacéo divina, ou seja,

uma “histéria sagrada” cujos atores sdo 0s deuses ou 0s Seres
semidivinos. Ora a “histéria sagrada” esta contada nos mitos. Por
conseqiéncia, os participantes da festa tornam-se contemporéneo dos
deuses e dos Seres semidivinos. Vivem no Tempo primordial santificado
pela presenca dos deuses. O calendario sagrado regenera periodicamente
o Tempo, porque os faz coincidir com o Tempo da origem o Tempo “forte” e
“puro” (ELIADE, 1992, p. 93).

Ao presenciar os trabalhos espirituais, observou-se também o tempo
original, através das incorporacdes realizadas durante o culto iniciado pela Dirigente
Espiritual da casa e depois presidida pelos outros médiuns pertencentes a corrente,
esta sendo também “a relacdo do nosso mundo com outros mundos” (CLAVAL,
2001b, p. 152), através da chegada dos Guias, ou a baixa de espiritos como sao
denominados pelos participantes do culto. Conforme Bastide (1983, p. 299): “néo é
unicamente um fendbmeno psicolégico, e sim um rito enquadrado numa sequéncia do
ritual”.

Assim as manifestacfes das divindades podem ocorrer, segundo o relato de

um médium:

Existem varios tipos de transe. Cada pessoa tem um sintoma. Umas véem e
escutam, outros as pessoas s6 escutam. Eu me incorporo desde os 14
anos. No inicio eu via e escutava tudo.Parece que eu saia do meu corpo.
Eu ndo consegui me governar mas s6 ficava os meus olhos os meus

ouvidos. Hoje eu so escuto. Parece que estou distante do meu corpo.95
E mais, percebe-se que, no momento da danca e no seu decorrer, 0S
meédiuns se desligam do plano mundano e se concentram intensamente. Seu
espirito parece ficar paralisado. Comecam a rodopiar, deslocando-se para o centro
da roda, para a chegada da entidade. E pelo que foi observado durante os
cerimoniais, modifica por completo as expressdes fisicas do manifestado pelo seu

Guia espiritual. Sendo o momento em que uma “pessoa torna-se outra,

% gr. Wilians Brasil Sasa. O transe. Rio Grande, 01 de outubro de 2008. Registro sobre 0 médium e a
chegada das divindades. Entrevista concedida a Rogério Amaral Pereira.
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contradizendo a si mesma numa radical incompatibilidade com o seu
comportamento normal” (BIRMAN, 1985, p. 8). No decorrer deste processo, cada
médium manifestado pelo seu Guia espiritual recebe a Pemba®®, com a qual risca no
chdo do Saldo do Terreiro com um desenho de forma geométrica denominada
ponto, que tem como finalidade fornecer também a identidade da entidade.

Os sinais emitidos pela divindade, da qual também foi observada a
mudanca de estado do possuido, “que transita da categoria de simples humano para
a de divindade” (PENHA, 1998). Assim, pelo que se presenciou durante 0s
cerimoniais, as manifestacdes das divindades, muitas se apresentavam de maneira
inquieta, davam gritos e se deslocavam com gestos altivos, outras de maneira
calma.

Assim, sdo sagradas as entidades no CERSJ, regidas pelos Orixas, cujas
denominagdes concebidas aos Guias que contemplam a legido da Umbanda que, de
forma sincrética, imbrica as culturas: portuguesas, africanas e indigenas. No
cerimonial é regida por Oxald, divindade maior, a qual comanda os Orixas
sincretizados nos santos catélicos que, por ultimo, conduzem as redes de legides
espirituais.

E a chegada destes Guias € realizada para o atendimento ao publico, ou
seja, a caridade, cumprida ordeiramente, iniciada pelo Dirigente Espiritual e depois
pelo Guia espiritual, estabelecendo uma esfera de devogéo em prol do beneficio dos
que procuram. Assim, no plano da imaterialidade, o homem que é ser de criagdo
externa, “comunga”, com a unido promovida através da religiosidade. Nesta, por
intermédio da natureza irradiada pelas entidades do plano astral, o homem entra em
contato direto com os elementos da natureza advinda das vibracdes das entidades
astrais. E a combinagcdo harmoniosa entre estes elementos naturais do plano da
imaterialidade junto ao plano palpavel do homem forma a combinacdo entoada da
Religido, que transcende a forma cartesiana e materialista de se pensar o espacgo
geogréfico.

E conforme Bastide (1983, p. 293) descreve como sendo,

0 estabelecimento de um contato entre o0 mundo dos homens e o mundo
sagrado, dos deuses ou das forcas sobrenaturais. Mas se nas religifes
ocidentais € o homem que, com dificuldade, por meio de um esforco geral e

% Referente ao giz sagrado. Cada entidade possui a sua cor especifica para tracar.
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penoso se eleva até Deus, nas religides chamadas primitivas sdo as
divindades que descem e vem por momentos habitar o corpo dos seus fiéis.

4.4 O portal de Ox0ssi

As manifestacdes religiosas sdo expressas através da relacdo do CERSJ
com a Umbanda e esta refaz um portal com o sagrado fora do local do Terreiro, em
contato do devoto com o0 espaco que representa o universo do Guia ou divindade, ou
seja, ele busca em lugares que representem a morada das divindades para
estabelecer a sua relagdo de devocdo. E com isso, renovar os votos de
agradecimento ou estabelecer um conhecimento maior através de um cruzamento®’
na Religido. Este com a sacralizacao dos espacos o médium “atribui a significacdo
plena de um espaco sagrado em oposicéo a todo o resto, como sendo sem forma e
sentido (GIL FILHO, 2008, p. 16). Isso é presente nesta relacdo com os elementos
da natureza, que sao visualizados e compreendidos como a materializacdo das
divindades. Pois, na Umbanda os elementos da natureza sao representados através
dos Guias maiores das linhas de vibracdo, ou seja, os Orixas, conforme a Foto 19.

Segundo Bourdieu (2007, p.46) isso ocorre porque a religido executa o fato
da consagracao sob duas vertentes, que sao:

1) através de suas sancdes santificantes, converte em limites legais os
limites e as barreiras econémicas e politicas efetivas e, em particular,
contribui para a manipulacdo simbdlica das aspiracfes que tendem a
assegurar 0 ajustamento das esperancas vividas as oportunidades
objetivas; 2) inculca um sistema de praticas e de representacdes
consagradas cuja estrutura (estruturada) reproduz sob uma forma
transfigurada, e portanto irreconhecivel, a estrutura das relacdes
econdmicas e sociais vigentes em uma determinada formac&o social e que
s6 consegue produzir a objetividade que produz (enquanto estrutura
estruturante) ao produzir o desconhecimento dos limites do conhecimento
gue torna possivel, e ao contribuir para o reforco simbdlico de suas sanc¢bes
aos limites e &s barreiras logicas e gnosioldgicas impostas por um tipo
determinado de condi¢cbes materiais de existéncia (efeito de conhecimento —
desconhecimento).

" Refere-se a um ato revestido de solenidade efetuado, as vezes, fora do espaco do Terreiro e que o
médium, na Umbanda, encontra-se em permanente entrosamento da mente com “a mente do Guia-
chefe de sua cabeca, que passara, daquele dia em diante, a estabelecer uma corrente fluidica
definitiva, corrente esta adquirida no decorrer do seu desenvolvimento, através dos fluidos das
entidades presentes (...) durante a fase de desenvolvimento” (PINTO, 1975, p. 56).
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Foto 19: A comunicacdo do médium com o plano de Ox4ssi.

Fonte: PEREIRA, Rogério Amaral, 2011.

Assim, este desconhecimento apontado pelo autor e que vai ao encontro do
gue Hume (2005) coloca como a religido também é movida em uma relacdo que o
homem tem em crer em um invisivel e inteligente poder na natureza, sendo que ele
tem a disposicao intensa de fornecer atencédo “aos objetos sensiveis e visiveis”, a
fim de dar poder visivel ao invisivel. Com isso, as manifestacfes realizadas pelos
membros do CERSJ nas matas séo o elo de ligacao do religioso devoto na morada
de Oxéssi, conforme a Foto 20. E representam um cerimonial que transcende o
tempo do mundo material, ou seja, 0 que transcorre € o tempo mitico repleto de
simbolismos que representam assim um plano paralelo. E a configuracéo da entrada
em uma ordem sagrada ou em uma socializacdo perante o grupo religioso. Sendo
uma marcacao que delimita um espaco territorial que se define como a entrada num

portal onde estao presentes elementos reais e elementos simbdlicos.



114

Foto 20: A abertura de um portal fora do espaco fisico do CERSJ




CONSIDERACOES FINAIS

A cidade do Rio Grande € porta de entrada das religibes de matriz africanas
no Estado gaucho. E mais, € a cidade possuidora de uma riqueza cultural na forma
de devocao, representada através dos Terreiros, espraiados por toda a malha
urbana municipal. Estes sdo em numero superior a duzentos e cinquenta, na
atualidade, registrados segundo dados da URUMI. E sdo concentrados em maior
namero na area periférica do municipio. E suas danca, festividade, musicalidade e
religiosidade sdo representadas na devoc¢ao aos Orixas, Caboclos, Pretos-Velhos e
0 “Povo da Rua” %.

Foi dentro desta totalidade que a abordagem entre os elementos que
compdem o urbano foi fundamental, para o estudo da Geografia Cultural e a
Geografia da Religido. De acordo com Lefebvre (1991), que apontava que a cidade
formaria a “ordem préxima”, enquanto o urbano referia-se ao que € denominado de
“ordem distante”; nesta dimenséo, o urbano revela o processo de generalizacéo da
urbanizagéo e da forma de uma sociedade urbana como possibilidade, neste caso,
da manifestacédo religiosa. Com isso, a cidade permite pensar o plano do lugar,
revelando o vivido, neste caso, as manifestacdes de devogcdo que transcendem o
local do Terreiro.

Nas palavras de Hume (2005, p.72), estas manifestacbes sdo descritas da

seguinte forma:

Ela os representa, entdo, como seres sensiveis e inteligentes, semelhantes
aos homens, movidos pelo amor e pelo 6dio, suscetiveis as oferendas e as
suplicas, as pregacfes e aos sacrificios. Eis aqui a ordem da religido e,
consequentemente, da idolatria ou do politeismo

Em presenca deste contexto, ha que se salientar que, para pensar o espaco
sagrado como “categoria geografica”, teve-se antes de transgredir o “instantaneo’,
registro de um momento determinado, datado no calendéario” (CARLOS, 2007, p.
35). E mais, esta transgressao € a manifestacdo formal que tendeu a revelar uma

dimenséo, pois a dinamica do espaco urbano da-se através do olhar dos que estdo

% Representam o mundo marginal, “sdo considerados como servos ou escravos dos Orixas, servindo
de intermediario entre os Orixads menores e o0 homem” (PINTO, 1975, p.80).
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no meio; mas normalmente ndo tém “direito a cidade”, ficando fora no todo da
cidade, ndo s6 dos equipamentos e beneficios do urbano, mas também da sua

compreensao mitica do espaco constituido como locais sagrados da cidade,
na sua forma de manifestacdo (LEFEBVRE, 1991).

A cultura e o sincretismo apresentaram, como objeto de interesse, as
relacdes dos seres humanos com o meio, este também através dos fatores culturais,
sociais e devocionais. Desta forma, eles ndo definiram apenas um objeto de estudo,
mas constitui uma ampla visdo sobre o conjunto de coisas, objetos e processos
submetidos sobre a légica espacial e territorial. Os mesmos apresentam duas
vertentes primordiais, sendo elas: 0s pesos do territorio sobre a identidade cultural e
a forma das culturas no local do CERSJ, as quais encontram-se centradas em
elementos materiais e imateriais®™ do espaco (COSGROVE, 2004).

Desta forma, o trabalho abordou um estudo geografico de um Terreiro de
Umbanda no municipio. E teve por meta expor, de forma cientifica e desprovida de
convencionalismo, as manifestacfes culturais sincréticas representadas no Terreiro
CERSJ. Estas manifestacdes, ndo como parte do folclore brasileiro, mas sim como
formas de demonstrar a ligacdo do homem ao sagrado, ou seja, como fruto de uma
Religido genuinamente brasileira com é a Umbanda. Assim, enfatizaram-se o0s
elementos do CERSJ em um dialogo de estrutura social e de devocdo para a
compreensao do individuo humano no espaco sagrado. E destacou-se também o
valor histérico deste Terreiro local, que transcende o contexto municipal, pois com
setenta e oito anos de existéncia oficial, a sua relagdo histérica com a Umbanda
funde-se com a do Estado rio-grandense e a do Brasil nas manifestacdes
umbandistas.

E reler parte importante da histéria da cidade do Rio Grande através do
CERSJ, significou salientar que essa cidade possui um valor fundamental também
na religiosidade de matriz afro-brasileira de carater sincrético. Como apontado por
uma entrevistada de maneira sabia no decorrer da pesquisa: “E uma pequena Bahia
no interior do Rio Grande do Sul”. Isto referencia o nimero de Terreiros e também a

importancia histérica que muitos apresentam. Infelizmente, devido ao preconceito,

9 Compreendidas como produ¢gBes humanas exercidas no mundo, constituidas pelas praticas
culturais, estas representadas através da producdo simbodlica, a qual permeia e produz sentidos
abrangendo todos os aspectos da vida cotidiana do cidaddo, sendo esta uma passagem que permite
ao individuo comunicar com a sociedade no espaco.
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coligado a ignoréancia, ainda presente, ndo deixa a populacdo ficar a par desta
histéria.

Assim, a histéria que se conhece, muitas vezes considera apenas uma
minoria que, casada com a Geografia na representacdo espacial dos lugares, atribui-
se a uma visdo dicotdémica. Essa representa a Geografia que faz aqui alusdo a Silva
(1991), dos “lugares vazios”. Mediante este fato, ndo buscou-se esta Geografia,
procurou-se demonstrar as manifestacdes de pessoas que como seres histéricos
constituintes do espaco geogréfico, caracterizam o CERSJ como um espaco social
de manifestacéo cultural religiosa muito rica em suas expressodes ou relagbes com o
divino.

Articulado a isso, 0 ensaio tedrico abordou matrizes culturais distintas,
expressadas através da devocao sincrética e de valor cultural singular do Terreiro.
Considerou-se nesta trajetoria que as Ciéncias Humanas e Sociais foram “rendosas”
para descortina-lo do objetivo, pois o estudo foi constituido também da andlise de
varias referéncias bibliograficas, as quais forneceram o dialogo do cientifico com o
empirico.

O estudo apresentado constitui-se de uma trajetéria de investigagdo na
forma de etnografia sobre o(s) objeto(s) de investigacdo que compdem o Terreiro de

Umbanda “mais antigo do Estado sul rio-grandense” '

, 0 CERSJ, localizado na
area periférica do municipio do Rio Grande. O processo de investigacdo foi
“materializado” no procedimento adotado, na busca de apresentar no cerne do
trabalho uma veracidade e articulacao formal, primando pelo empirismo, utilizando o
aspecto tedrico como “realce cientifico”.

Enfatiza-se que, ainda, esta busca pelo empirismo é um entre tantos outros
legados que a Geografia estimula para a formagcdo do seu profissional. Assim, a
atividade de campo, como uma das formas de pesquisa, permitiu observacoes,
contatos e, principalmente, captar as expressdes de uma dada realidade
promulgada neste local, ou seja, suas peculiaridades, o que veio a contribuir para o
enriguecimento do trabalho.

E mais, perante isso, Rosendahl descreve:

100 “Federacao Espirita de Umbanda RS inaugura delegacia do berco da Umbanda no Estado, Rio
Grande, de Otacilio Charao”. Titulo da reportagem que afirma a importancia histérica cultural do
CERSJ. Publicada no jornal O Grito: informativo da cultura afro-umbandista do RS. Porto Alegre. Ano
2. Numero 21 — fevereiro de 2002.
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O elo da Geografia e a religido fornecem material rico a reflexdo. A natureza
da geografia da religido consolida-se na exploracdo dos conceitos de
sagrado e profano. O sagrado, como manifestacdo cultural, afirma-se, no
espaco na paisagem e na regido. Ocorre no tempo cotidiano do tempo
sagrado (2003, p.220).

Para isso, foi articulada uma visdo geografica do CERSJ ao recorte espacial,
afirmando-o também como parte constituinte de um Rio Grande urbano sincrético na
sua forma de religiosidade, que tem sua origem também advinda das classes sociais
menos favorecidas economicamente (pobres), as quais difundem suas raizes
culturais, superando barreiras como as do preconceito religioso. E que sé&o
conhecedoras e por isso portadoras de um “capital cultural imaterial” impar,
espacializado no Terreiro e nas suas territorialidades sagradas que, através da
Geografia, buscou-se ultrapassar para além dos muros que cercam o CERSJ, e com
isso divulgar a sua riqueza. E de forma sucinta evidenciar a relagdo deste local com
outro plano, onde a sua relacdo com o homem é maior do que a “alienacdo”
apresentada pelo plano da materialidade pensada na relacgdo do homem com o
espaco geografico e permeada pela forca de trabalho.

Portanto, com a producao desta dissertacdo, aprendeu-se a apreciar, com
maior refino, o estudo do pensamento, da fé e principalmente da acdo humana, esta
pelo completo fascinio humano, abrangendo desde as manifestages consideradas
mais simples, até as mais complexas a que se teve acesso, pois 0 que foi exposto
aqui representa uma cultura da qual somente este grupo social € portador. E para
compreender a esséncia da experiéncia religiosa de que este grupo social é
portador, foi importante focalizar o “sagrado como fator concreto” desse fendmeno
no CERSJ, favorecendo a sua analise, a avaliacdo e a sua classificacdo nas
diferentes formas de manifestacdo (HUME, 2005).

Conforme Junqueira (2009, p.8) o sagrado,

ajuda a compreender as expressdes que ndo obedecem as leis da natureza,
atribuidas a um transcendente ou imanente que intervém no andamento
natural das coisas, indicado como algo sagrado. Desta forma, o inexplicavel
encontra resposta ou, pelo menos, uma justificativa.

Neste sentido, o estudo é demonstrado, ndo como um esboco acabado. Mas
buscou-se com ele ir além de atingir o objetivo, e demonstrar a relacdo de um elo
mais que simbdlico entre “Orun (além) e o Aiye (aqui)” (SAHR, 2001, p. 61). E

estimular outras visitas ao Terreiro, pois se € ciente que esta é uma fonte rica em
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conhecimento e que ainda podem ser realizadas “outras maneiras de estudar a
cultura, é claro, outros recortes a fazer, outras énfases a dar” (SANTOS, 1994, p.78)
a este espago que o homem pode percorrer entre o “sagrado e o profano” (ELIADE,
1991).
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Apéndice 1: Planta baixa do CERSJ.
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Apéndice 2: Registro do CERSJ.

TABELIONATO AMERICO
MAURO MARTINS SERVICOS NOTARIAL E REGISTRAL

PODER JUDICIARIO — ESTADO DO RIO GRANDE DO SUL
COMARCA DO RIO GRANDE
2° TABELIONATO E REGISTROS ESPECIAIS
TABELIONATO - TITULOS E DOCUMENTOS - PESSOAS JURIDICAS - PROTESTO DE TITULOS CAMBIAIS

Rua Zalony, 67 - Fone (53) 3231-2533 - Fax (53) 3232-9114 - CEP 96200-070 - Rio Grande - RS
Bel. Mauro Antonio Costa Martins - Tabelido / Oficial

CERTIDAO

CERTIFICO, usando da faculdade que me cc;pferefa (llei
i artorio o livro findo
e por me ser verbalmente pedido, que revendo em meu L ‘
Apn° 02 de REGISTRO DE PESSOA JURIDICA, dele a fls. 87, SObE(;\} I,;j Rdoe
ordem 264, consta o registro lavrado no dia 21 de dezembro de 1959,do C i
ESPIRITUALISTA REINO DE SAO JORGE, fundado em 20 de novembro de
1932, com sede nesta cidade de Rio Grande, RS. DOU FE.

e, RS, 13 de agosto de 2008

VERA REGI MARTINS

SUB

xarla Rosana da Silva Martins
SUBSTITUTA




Apéndice 3: Autorizacao de pesquisa.

AUTORIZAGAO DE IMAGEM E DOCUMENTAGAO

Ao responsavel legal senhor(a)R )L) :}/\ 47 l@’ MZQ&‘LW

___do Centro Espiritualista “Reino de

S80 Jorge™ CERSJ localizado nesta cidade, na rua General Abreu n°497,
esquina com a rua 15 de Novembro; bairro Cidade Nova. Autoriza de livre e
espontanea vontade, somente, o senhor Rogério Amaral Pereira discente do
Curso de Pos - graduacdo em Geografia em nivel de mestrado da Universidade
Federal do Rio Grande - FURG, a livre divulgagao de fotografias, video e audio,
e toda a representacio grafica em meio analdgico ou digital, realizada pelo
referido estudante, alusiva a esta sociedade, o0 CERSJ. Para os fins de estudo
cientificos e académicos. De acordo com o que permite a Constituicao Federal

do Brasil e suas Leis complementares.

Rio Grande.Rs, __{2 de_,/:\%m:LO_,,, de 2010.
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