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A presenca das religides afro-brasileiras em Maringa — PR

(Século XXI)

Resumo

A fim de contribuir para a Histdria das Religides e
Religiosidades e seu estudo das crencgas, o foco
desta pesquisa consiste em analisar e
compreender o espaco e o papel das religides
afro-brasileiras em Maringa-PR, na atualidade. Por
meio de um mapeamento geogrifico e de visitas
de campo para produzi-lo, apresenta-se a
identificacdo das primeiras manifestagcbes de
mediunidade, da iniciacdo das liderangas religiosas
e as relag6es formadas entre elas. Processo que
procura evidenciar a presenca dessas religides na
cidade a par de estratégias publicas etnocéntricas
de apagamento do papel da cultura afro-brasileira
na sociedade. Por fim, evidencia-se a presenca
fisica e histérica das religides afro-brasileiras na
cidade de Maringa. O espa¢o da memdria foi
pensado  enquanto  meio de  priorizar
determinados aspectos do passado na arquitetura
urbana (TUAN, 1983; ROSENDAHL, 1999; 2008).
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The presence of afro-brazilian
religions in Maringa - PR - BRAZIL
(XXI Century)

Abstract

To contribute to History of Religions and Religiosities and
the studies of beliefs, the focus of this research consists
analyzing and comprehending the space and the role of
Afro-Brazilians religions in Maringd-PR, nowadays. The
geographical mapping, and the field research to produce
that, gave the opportunity to identify of the first
manifestations of mediumship, of the initiation of religious
leaderships and the relation created between them. A
process that seeks to evidence the presence of these
religions in the city instead of public ethnocentric strategies
aimed at erasing the role of Afro-Brazilian culture in
society.Finally, it was evidenced the physical and historical
presence of Afro-Brazilians religions in the city of Maringa.
The space of memory was thought how the mean to
prioritize determined aspects of the past in the urban
architecture. (TUAN, 1983; ROSENDAHL, 1999; 2008).

Keywords: Maringa. Afro-Brazilians Religions. Memory.

O presente artigo apresenta parte dos resultados alcangados em nossa pesquisa
institucional sobre as religides afro-brasileiras em Maringd, no periodo de 2012 a 2018,
vinculada ao Departamento de Histdria e Programa de Pds-Graduag¢dao em Histdria da
Universidade Estadual de Maringd, com financiamentos parciais da Capes e Fundacao
Araucaria. A pesquisa teve trés grandes frentes: producdo bibliografica sobre a cidade,

periédicos e pesquisa de campo/questionarios.

No primeiro momento analisou-se a escrita memorialista sobre a histdria do
municipio’. Para pensar a presenca das crengas afro-brasileiras na cidade de Maringa,
torna-se necessario destacar os processos de produ¢do da memdria coletiva da e sobre a
cidade. Denominamos escritos memorialistas, obras que contribuiram para a associacao

da cidade a uma tradi¢ao catdlica, geralmente carregadas de marcas do discurso dos

' Por meio das obras de Jorge Ferreira Duque Estrada (2014 [1961]), Rubens Rodrigues (1975), Arthur
Andrade (1979), Osvaldo Reis (2004) e Orivaldo Robles (2007).
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pioneiros da cidade e que em grande parte silenciam a presenca da populacdo negra
nesta regido. No segundo momento, trabalhou-se com fontes periddicas por meio do
jornal O Didrio, principal veiculo de informacao impresso da cidade, com quase quatro
décadas de circulagao. De maneira geral, evidenciaram-se alguns aspectos recorrentes a
respeito das religides afro-brasileiras: a utiliza¢cdo de termos evolucionistas; a crenca de
que seus ritos religiosos visem o maleficio; a relacdo das crengas afro-brasileiras a
capacidade da vidéncia. H3, no entanto, matérias, especialmente no século XXI, que
apresentam as liderancgas religiosas, seus templos e seus preceitos, assumindo um
esforco de alteridade. No terceiro momento, estudou-se a presenca das religides afro-
brasileiras em Maringd, com base em visitas de campo realizadas em 37 locais de pratica
religiosa afro-brasileira e aplicagdo de questiondrios, com o intuito de conceber como
essas prdticas, de fato, se organizam na cidade, ao invés de enquadra-las em nogdes

gerais de outras épocas e localidades.

Para a finalidade deste artigo, optamos por apresentar os resultados deste ultimo
momento da pesquisa, acima indicado. Certamente, as trés frentes sdo essenciais para a
compreensao mais abrangente da histdria da cidade, da presenca das populagdes negras
e de suas praticas culturais e religiosas e dos embates na construcdao da memdria da
cidade; ainda assim, ha a necessidade de um recorte que viabilize a apresentacao em
formato de artigo?. Portanto, o objetivo aqui consiste em discutir a presenca das religides
afro-brasileiras em Maringa-PR, no século XXI, tomando como base documental as
pesquisas de campo/questiondrios criadas como resultado das visitas de campo

realizadas em 37 locais na cidade.

E importante ressaltar que no campo da historiografia, esse é primeiro trabalho
que visa mapear e discutir as religides afro-brasileiras em Maringa, municipio brasileiro do
estado do Parang, sendo uma cidade média-grande planejada e de urbanizacao recente, a
terceira maior cidade do estado e a sétima mais populosa da regido sul do Brasil. De
acordo com o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), Maringa possufa em

2017, uma populacao de 406.693 habitantes e sua Regido Metropolitana conta com

2 Para ter acesso aos demais resultados da pesquisa, vide: GONZAGA, Giovane Marrafon. Memdrias, noticias
e espdcos: a presenca das religiGes afro-brasileiras em Maringa-PR (2000 - 2014). Dissertacao (mestrado
em Histdria) - Universidade Estadual de Maringa, Maringa, 2018, p.158.
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754.570 habitantes (IBGE/2015). Maringd vem sendo historicamente pensada como um
espaco catdlico, tanto pelos escritos memorialistas, como pela historiografia que

privilegiou tratar aspectos das crencas catdlicas em suas abordagens (GONZAGA, 2018).

Havia, entdo, uma grande lacuna histdrica, como indica o artigo de Amorim (2009)
com um titulo ja bastante sugestivo “Religides Afro-brasileiras na Regidao de Maringa:
Diversidade e Invisibilidade”. Amorim explicava que as pesquisas apontavam a
quantidade e diversidade de manifesta¢bes religiosas, indicando que a aparente
invisibilidade de cerca de 50 templos das religides afro-brasileiras e sua insercao na regiao
de Maringd mereciam uma investigacdo mais detalhada (AMORIM, 2009). A partir do
levantamento quantitativo, observacao participante e utilizacdo de questionarios junto
aos templos em Maringa, Sarandi, Marialva e Mandaguari, tal pesquisa constatou que, na
maioria dos casos, os templos situavam-se em bairros periféricos, e que alguns ja se
localizaram em areas mais centrais ou no municipio maior, mas por pressao dos outros
grupos, com diferentes orientac¢fes religiosas, foram “empurrados” para municipios
limitrofes, na regido metropolitana. A caracterizacao dos templos é bem diversificada,
com predominio da Umbanda como caracteristica geral dos cultos. Entretanto, ha
significativa presenca de outras designacdes religiosas, como o Candomblé, o Omolokd e
o Tambor de Mina3, esses dois Ultimos chegaram a Maringa na ultima década (AMORIM,

2009)

A principio, o curto artigo da antropdloga Amorim (2009), era o Unico material
disponivel sobre as religides afro-brasileiras em Maringa. Mais recentemente, houve a
defesa da tese de doutorado, do socidlogo Eronildo José da Silva (2014) “Maringd de
todos os santos: presenca das religides afro-brasileiras”. Sua pesquisa objetivou, a partir
da observacado da negacao da presenca negra em Maringg, revelar tal presenga por meio
de suas expressdes religiosas. Ao destacar que o universo religioso afro-brasileiro em
Maringd ainda seria desconhecido pela maioria, Silva mapeou os terreiros atuantes na
cidade, suas origens, filiacdes (linhagens), seus sacerdotes e adeptos e, como encaram o

preconceito e as relacdes entre os terreiros e a sociedade (SILVA, 2014).

3 Ao leitor que queira se familiarizar com as especificidades de cada denominagdo, sugerimos a leitura de A
experiéncia dos orixds (1997) de Berkenbrock, em que o autor traz, sistematizados, esses significados, mas
também de outros termos fundamentais a compreensao das religides afro-brasileiras.
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Em nossa interpretacao, o autor defende que o caso das religides afro-brasileiras e
0 que caracteriza enquanto processo de ‘invisibilidade’ (termo adotado pelo autor) é
demonstrativo de um aspecto geral do apagamento publico da populacdo negra
maringaense. No entanto, isso ndo significa que a religido de tal parcela se limite a pratica
religiosa afro-brasileira. Pelo contrario, se tomdssemos apenas o censo de 2010 do IBGE,
em que apenas 11 das pessoas declaradas da cor preta afirmaram participar da Umbanda

ou Candomblé, enquanto catdlicos contam 6.730 pessoas e evangélicos, 3.729.

Reginaldo Prandi (2003), em “As religides afro-brasileiras e seus seguidores”,
procura destacar fatores que contribuem para considerarmos problematicos os dados do
IBGE sobre a populagdao negra e as religides afro-brasileiras. De um passado nacional, o
autor salienta que mesmo praticantes de outras religides preferiam se autodeclarar
catdlicos, primeiro porque, durante muito tempo na histdria do Brasil, o catolicismo foi a
unica religidao permitida por lei. Segundo, a virada do ultimo século demonstrou um
grande crescimento das religides pentecostais, expansdao que aparentemente se mantém
na atualidade. O pentecostalismo, para Prandi, se solidificou a partir de um passado de
perseguicao e humilhacdo das religides afro-brasileiras, com cultos e programas
televisivos trazendo supostos médiuns incorporados para depois exorciza-los. A
crescente do pentecostalismo e sua campanha agressiva amealhariam adeptos da
Umbanda e do Candomblé. Ao mesmo tempo em que a tese de Silva (2014) tornou-se
fundamental para minha pesquisa, me afastei de algumas premissas do autor, na medida
em que ndo trabalhei apenas com a no¢do de “terreiro”, termo que se refere aos templos
e edificagbes em torno das quais se realizam cultos afro-brasileiros4, tais como a
Umbanda e Candomblé. Operacionalizo o conceito de “crenca”, ao modo de Michel de
Certeau (1998), por entender que a crenca nos permite asseverar que a enunciacdo
religiosa é a inscricao da experiéncia vivida numa linguagem, que possibilita a atuagao
sobre a alteridade de sentido e leva a acdo aquele que cré, ou seja, “[...] entendo por
‘crenca’ ndo o objeto do crer (um dogma, um programa etc.), mas o investimento das
pessoas em uma proposi¢ao, o ato de enuncid-la considerando-a verdadeira — noutros

termos, uma ‘modalidade’ da afirmacdo e ndo seu conteido” (CERTEAU, 1998, p. 278).

4 Mesmo entre as religides citadas, ndo é unanimidade a adocdo do termo terreiro para se referir aos
templos. Como demonstra Conduru (2010), o termo “roga” é bastante utilizado entre fiéis do Candomblé
no Rio de Janeiro. J entre os locais visitados durante a pesquisa, anotamos os termos “centro” e “tenda”
como formas de se referir ao local religioso umbandista.
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Amorim (2009) e Silva (2014) utilizaram o termo ‘invisibilidade’ para descrever as
religides de matriz africana em Maringd. Certamente essas praticas ndao sao invisiveis,
uma vez que os proprios autores, e nossa pesquisa, corroboram a possibilidade de vé-las,
maped-las e estuda-las. Como estratégia histdrica, esses grupos religiosos assumem
técnicas de camuflagem da crenga, a fim de assegurar a prépria sobrevivéncia, frente a
intolerancia tanto religiosa quanto racial. Nesse sentido, a nocao de paradigma indiciario
de Carlo Ginzburg (1990) foi fundamental para a metodologia da pesquisa: no sentido de
refletir como trabalhar com as questdes histdricas negligenciadas, cuja existéncia se

percebe em pistas infinitésimas da realidade, acerca das quais hd apenas indicios.

A ideia de invisibilidade ndo se da por acaso. De maneira geral, a producao
memorialista> valoriza as contribuicbes da Igreja na funda¢ao da cidade. Como nota
Goncalves (1995), a partir da década de 60, os escritos produzidos sobre o passado
maringaense obedecem a um critério de reengenharia da memdria. Tal processo
corresponde a uma versao do passado produzida a partir das relagbes entre elite-Igreja-
Companhia Melhoramentos. Para o autor, os interesses desse tripé engendram um perfil
particular de migrante para ser morador da novissima Maringa, fundada oficialmente em
1946. Tal perfil diz respeito a caracteristicas culturais e étnicas especificas, como o
catolicismo e a descendéncia europeia. Também, Fernandes (2014), assinala relagdes
semelhantes quando trata do migrante nordestino no municipio, descrevendo um cenario
de perseguicao e preconceito em relacdo a essas pessoas, ao qual retornaremos mais

adiante.

A prépria producao jornalistica da cidade criou uma memdria escrita acerca das
religides afro-brasileiras pautadas na ideia de exotismo, magia e vidéncia, tanto nas
reportagens produzidas em outros locais e trazidas ao leitor maringaense, como nas
proprias producdes locais (GONZAGA, 2018). Partindo de tais referéncias documentais,
por um lado notamos que a producao memorialista e o discurso publico tornam invisivel a

participacdo das religides afro-brasileiras. Por outro, a imprensa, por meio de indicios,

> Ao leitor que se interesse pela questao, no seguinte trabalho nos debrugamos a fundo sobre esse tema:
GONZAGA, Giovane Marrafon. Memdrias, noticias e espagos: a presenca das religides afro-brasileiras em
Maringd-PR (2000 - 2014). Dissertacdo (mestrado em Histdria) - Universidade Estadual de Maringa,
Maringa, 2018, p.158.
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sinais distribuidos entre diversas edicdes, permite notar a crenga, presenca e atuagao

dessas religides na cidade.

E preciso questionar essa memdria consolidada sobre o municipio. Nesse sentido,
gostarfamos de contribuir para maior percep¢ao da presenca dessas crengas em Maringa,
destacando a necessidade de utilizar metodologias que aproximem, fisicamente, o
pesquisador dessas manifestacdes; a pesquisa de campo e os estudos sobre a relacdo

entre oralidade e histdria responderam satisfatoriamente tal intento.

No periodo de 2013 a 2016, visitei diversos locais de cultos afro-brasileiros na
cidade. Por vezes existe o espaco de um terreiro, por vezes trata-se de uma residéncia
onde um médium recebe entidades, joga cartas ou realiza benzimentos. Essas visitas
foram importantes, pois a cada novo local que visitava, conseguia informac¢des sobre
outro lugar. No total, foram localizados 37 espacos que realizam praticas afro-brasileiras

em Maringa.

A localizagdo desses espacos teve como referéncia a lista de templos
maringaenses elaborada por E. Silva (2014, p. 71-77). Dados de grande utilidade,
principalmente por conterem o endereco desses espacos, facilitando seu encontro. Em
alguns casos, as liderancas visitadas nos deram indica¢des de outros templos. Outros
locais foram encontrados a partir da pesquisa nos classificados do jornal O Didrio do Norte
do Parand, onde os anuncios de servicos religiosos nos trouxeram o telefone de contato
de diversas liderancas. Por fim, o zelador-de-santo, Giancarlo Roger Hildrio, além de
permitir a ida a campo em seu prdprio terreiro, abriu as portas de outros locais, nos
apresentando pessoas e facilitando a pesquisa gracas a sua boa reputacao. Nas visitas por
ele direcionadas, pudemos ouvir mais a respeito das relacdes entre os representantes de
liderangas religiosas na cidade, fato pouco comentado quando ifamos sozinhos a esses

locais.

Ao encontrarmos esses enderecos, o primeiro passo foi nos apresentarmos, dizer
quais instituicbes representdvamos (UEM e Laboratdrio de Estudos em Religides e
Religiosidades/LERR), informar o objetivo daquela visita, apresentar o questiondrio antes
de executd-lo e pedir pela participacdao, da lideranca, em nossa pesquisa. Embora

atendéssemos a um roteiro de questbes e abordagens, em muitos dos casos, essas
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articulacdes foram abandonadas privilegiando a cronologia do relato criada pelo préprio
sujeito. Assim, ainda que todas as narrativas de campo apresentem uma trajetdria

descritiva semelhante, estas foram construidas apds nossas visitas.

Noutro caso, ndo insistimos em obter certas informacdes quando visualizdvamos
possiveis constrangimentos. Por exemplo, uma lideran¢a que, enquanto falava de parte
de sua histdria de vida, comentava que havia se casado, mas nada dizia a respeito do
marido. Ou quando nao entrdvamos no assunto do altar em nossas conversacgdes, e era
sentida uma timidez do representante em nos mostrar o mesmo. Nesses casos,
preterimos tais dados ao invés de forcar o participante a apresentd-los, sempre
respeitando as escolhas daqueles que nos recebiam e partilhavam suas trajetdrias. Esses
cuidados sdo descritos por S. Beaud e F. Weber (2007) sobre a producdo e andlise de
dados etnogréficos. Consideragbes que auxiliam na organizacdo dos momentos
anteriores a entrevista. A leitura de Bernard (2006), Alberti (2004) e Portelli (1996)
contribuiram, respectivamente, para a organizacao dos cadernos de campo, de um

roteiro de entrevista e na abordagem das pessoas envolvidas na pesquisa.

No décimo quarto capitulo de Research methods in anthropology, Bernard (2006, p.
389-395, traducdo nossa) orienta a producdo de anotaces de campo a partir de quatro
etapas: rascunho, didrio, cronograma de eventos e caderno de campo. As anotagbes
foram descritivas e circularam dois aspectos principais, o templo e seu espaco, e uma
breve biografia da lideranca religiosa. Alberti (2004) e Portelli (1996) contribuiram no
sentido de problematizarem a relacao entre oralidade e histdria, além de fornecerem
certos instrumentos metodoldgicos caros ao momento da visita. A recomendacao de um
roteiro geral, por exemplo, possibilitou estruturar informacbes e temas importantes,
como o periodo de estabelecimento na cidade, da relacdo entre liderangas religiosas e a
relacdo entre o templo e a cidade. Os dados colhidos das visitas de campo foram produto
do preenchimento de um questiondrio (anexo ao final do artigo), da observacdo e
descricao dos templos e da conversa com sacerdotes. Sobre esse ultimo aspecto, Portelli
(1996) se tornou uma leitura determinante para o artigo ao entender que o didlogo com a

fonte desenha um campo de possibilidades expressivas para a historiografia.
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Dessa forma, procuramos relacionar a narrativa das liderancas religiosas com a
histéria de Maringa e das religides afro-brasileiras nessa cidade e no Brasil. Este trabalho
ndo pesquisa profundamente a biografia e dinamica religiosa de cada uma das liderancas
aqui constadas. Nosso objetivo foi de estabelecer contatos, averiguando um panorama
geral das crencas afro-brasileiras em Maringa-PR e de como essas ocupam os espagos da

cidade.

Ao produzirmos uma linha temporal, dividindo grupos em periodos de 20 anos
desde a fundagao da cidade, o fizemos com a intencao de comparar o momento dessas
liderangas com contextos da cidade e do Brasil. Ao comentar sobre as relagdes com as
liderangas religiosas da cidade, procuramos demonstrar que existem transformacdes,
causadas pela forma como as crengas afro-brasileiras se organizam no municipio. As
referéncias as primeiras manifestacbes meditnicas tém a inten¢dao de mostrar, por
exemplo, que exigem esforcos e responsabilidades que, muitas dessas pessoas, ndo
encontram prazer em assumir. Nao bastasse o peso a se carregar pelo papel de lideranga
religiosa, soma-se ainda o preconceito social que obriga aquele médium a sé-lo apenas do

portao para dentro de sua residéncia.

O mapa tem o objetivo de ilustrar de que maneira as liderancas religiosas estao
distribuidas em Maringd, o nimero de pessoas que a pesquisa contatou, a relacdo da
distribuicao espacial dos templos com o territério da cidade. Pensando o passado
brasileiro, etnocéntrico e de um cristianismo impositivo, notamos também a necessidade
de cartografar esses locais de culto como forma de validar sua existéncia na histdria

maringaense.

Uma das caracteristicas que os locais de pratica religiosa afro-brasileira em
Maringa tém é o afastamento da regido central®; apenas quatro se localizam a menos de 2
km do centro da cidade (numeros 6, 12, 20 e 29). Em uma paisagem desenhada entre as
décadas de 1970 e 1980, quando a prefeitura procurou conter a ‘favelizacao do

municipio’, que desde 1950 recebia um intenso movimento migratdrio:

6 Delimitada ao Norte com a Avenida Colombo e a Universidade Estadual de Maringa. Ao Oeste, com a
Avenida Mandacaru, Avenida Dezenove de Dezembro e Avenida Curitiba. Ao Sul, com a Avenida
Tiradentes, Avenida S3o Paulo e Avenida Laguna. Ao Leste, com a Avenida Riachuelo até o trajeto de
volta a Avenida Colombo.
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Essas acbes de “limpeza na ordem urbana” tiveram inicio na
administracdo de Silvio Magalhdes Barros (1973-1977), prosseguindo no
segundo mandato do prefeito Jodo Paulino Vieira Filho (1977-1982) e
finalizando no mandato seguinte do prefeito Said Ferreira (1983-1988).
Dessa forma, a intervencao do poder publico previa a transferéncia das
14 favelas localizadas prdéximas ao cemitério da cidade para ntcleos
populares construidos com recursos publicos para justamente receber
essas pessoas [...] (SHIMADA, 2015, p. 103)
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Imagem 1. Distribuicdo geografica das préticas religiosas afro-brasileiras em Maringa.

. Regido Central

Escala - 1:20 000

Fonte: Giovane M. Gonzaga, 2017.

Legenda:

1. Mae Agnela; 2. Pai Agostinho; 3. Pai Armando; 4. M3e Cl6; 5. Dona Dirce; 6. M3e Elisa;
7. Dona Fia; 8. Mae Francisca; 9. Zelador Gian; 10. Gléria Coutinho; 11. M3e Gldria; 12.
Pai Hermano; 13. Mde Joaninha; 14. Pai Jorge de Xang6; 15. Pai José; 16. Pai Josias; 17.
Mae Lourdes; 18. Mae Luzia; 19. M3de Marilza; 20. Mae Mocagi; 21. Mae Neré; 22. Dona
Onofra; 23. Seu Osmar; 24. Mestre Pedro; 25. Dona Rosiane; 26. Made Ruth; 27. Dona
Sirene; 28. Dona Selma; 29. Terreiro Pai Jodo da Mata; 30. Pai Zezinho; 31. Pai Beto de




Desse remanejamento, surgiram bairros como o Conjunto Habitacional Santa
Felicidade e a Vila Esperanca (CORDOVIL, 2010). Foi também o periodo de maior fixacdo
de pessoas no Jardim Alvorada, bairro planejado para a populacdo carente da época,
composto em sua maioria, por operdrios de fabrica e trabalhadores bracais. Foi nesse

contexto que a maior parte dos terreiros, ainda atuantes na cidade, foi estabelecida.

N3o estamos falando que, devido diretamente as politicas publicas da época, os
terreiros foram removidos do centro de Maringa. Todavia, ao menos Mae Cl6 (nimero 4)
e Pai Zezinho (nimero 10), que possuiam seus templos na Vila Operaria, regido central,
durante os anos 80, se mudaram para zonas limitrofes da cidade’. Aqueles que
permaneceram, ja ndo realizam giras semanalmente (M3e Mocagi, nimero 20) ou
realizam ceriménias sem a presenca de tambores, 0 que faz chamar menos atenc¢dao. Nao
se trata, portanto, de uma necessidade de ficar préximo a natureza apenas, mas
necessidade de preservar-se para ndo atrair a atencao publica, assegurando a integridade

fisica e moral dos grupos que frequentam esses espacos.

A faixa que abrange, desde o terreiro de Mae Neré (nimero 8) até as antigas
instalac6es de Mde Neuza e Seu Alvaro (ndmero 33), delimita parte das localidades, onde
se situavam as favelas na cidade (SHIMADA, 2015). Apesar de ndo ser um indicativo do
poder aquisitivo das liderancas aqui contempladas?®, sugerem que, desde a fundacdo da
cidade, os templos de religiosidade afro-brasileira tém se estabelecido nos limites da area
urbana do municipio. Prova disso, € a localizacao dos ultimos terreiros aqui estabelecidos

(nimeros 10, 11, 23, 25, 26, e 31).

A histdria de fundacao desses templos, suas relagbes com a regidao em que estao
inseridos e os movimentos dessas liderancgas pela cidade, podem ser acompanhados por

meio dos relatos contidos no Trabalho de Campo. Ao visitar os locais de pratica religiosa

7 A ocupacdo do espaco urbano foi um dos temas estudados por Conduru (2010) em “Das casas as rocas: as
comunidades de candomblé no Rio de Janeiro”, Em que o autor demonstra que o posicionamento
periférico de muitos templos ndo diz respeito apenas a um processo de exclusdo social. Embora este seja
um ponto determinante para a arquitetura e dinamica desses locais, a regiao periférica da cidade estaria
mais proxima da natureza, das matas e rios que, por exemplo, sdo espagos de valor religioso e essenciais
para condugdo de muitos ritos de matriz cultural africana.

Embora nao tenhamos nos preocupado em obter dados sobre a renda das liderancas pesquisadas, a
maioria dos locais é de propriedade dos seus ocupantes. Inclusive muitos foram reformados nos ultimos
anos, o que denota certa estabilidade econémica.
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afro-brasileira em Maringa, utilizou-se um modelo de questionario (Anexo 1) que, embora
nem sempre seguido a risca, serviu como ponto de partida para o inicio da conversa.
Passemos a andlise dos dados obtidos no cruzamento entre um panorama de distribuicao
geografica dos templos e as visitas com as liderancas religiosas que concordaram em

participar da pesquisa.

1. Liderancas religiosas em Maringa e o Tempo

A fim de apresentar as liderancas visitadas e as informag6es obtidas por meio da
pesquisa de campo, criou-se uma linha temporal, iniciando com os mais antigos de nossos
colaboradores até os mais novos. Optamos por orientar a linha temporal por meio de
tabelas que se referissem aos trés periodos destacados de pais, maes-de-santo,

benzedeiras e videntes, nomenclaturas que respeitam suas autodenominacgdes.

Tabela 1. Primeiro Grupo de Liderancgas Religiosas

Décadas de 1940 a 1960°

Mae Agnela

Pai Agostinho
Dona Fia

Pai Jorge de Xangd
Mae Luzia

Mae Mocagi

Ma3e Neré

Dona Onofra

Mae Oscarina (ja falecida) - mae bioldgica de Mae Marilza.

Fonte: Giovane M. Gonzaga, 2017.

As liderancas religiosas que representam esse grupo estdao presentes desde os
anos iniciais da povoag¢do em Maringa. Entre os terreiros que coordenam suas atividades
até hoje, é provavel que o mais antigo deles seja o Terreiro de Sao Jorge, de Mde Mocagi,
iniciado em 1950. O mais novo € administrado por Pai Agostinho, fundado em meados dos
anos de 1970, embora seu dirigente tenha sido iniciado em Maringd na primeira metade

da década de 1950. Os locais de origens podem remeter ao municipio maringaense e

9 Por ordem cronoldgica: Dona Onofra (1955), Mde Mocagi (1957), Pai Agostinho (1958), Mde Oscarina
(1963), Mde Agnela (1965), Dona Fia (1964), Pai Jorge de Xang6 (1969), Mae Luzia (1969);
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regido (Pai Jorge de Xangd, Mae Luzia, M3e Mocagi e M3e Neré) ou de cidades do estado
da Bahia (M3e Agnela, Pai Agostinho, Dona Fia). Dona Onofra, ainda que tenha nascido
em Gimirim, Minas Gerais, teve praticamente toda sua gestacdo na cidade de Salvador,

Bahia, de onde pais e familiares sdo oriundos.

Para cada grupo também foi produzida uma tabela com os responsaveis pela
iniciacao religiosa de determinada lideranca. Noto que, nos casos em que ndo pude colher
tal informacdo, o nome do sacerdote n3ao aparece na tabela. As liderancas religiosas
nascidas no municipio, ou para ca vindas na primeira infancia, em sua maioria, tiveram

seus ritos iniciaticos realizados na regiao de Maringa, como demonstra a Tabela 2:

Tabela 2. Responsdveis por iniciar as Liderangas do Primeiro Grupo

Lideranca religiosa Responsavel por sua iniciagao
Pai Agostinho Caboclo Baltazar*
Pai Jorge de Xangd Mae Luzia
Ma3e Luzia M3e Sandra*
Mae Mocagi Jodozinho da Golméia - Rio de Janeiro
Mae Neré Dona Zilda* + Pai Jac6*

*Liderangas ja falecidas. Fonte: Giovane M. Gonzaga, 2017.

A tabela acima reforca a possibilidade de que liderangas de religiosidade afro-
brasileira j& estavam locadas no periodo da funda¢ao de Maringd. Chamo atencao para a
histdéria de Pai Agostinho que, durante os anos de 1950, teve sua inicia¢ao realizada pelo
Caboclo Baltazar, que provavelmente esta entre os primeiros habitantes do Norte Novo
do Parana (excetuando a populacdo indigena). O termo caboclo denominava a populacdo
descendente de escravos e nativo-americanos, que ocupava esse territdrio entre os finais

do século XIX e primeiras décadas do século XX (GONCALVES, 1995).

Segundo Pai Agostinho (2017), seu primeiro mentor faleceu durante a década de
1970, com 100 anos de idade, o que corrobora a ideia de que ja estivesse aqui ha mais
tempo. Também nesse grupo se concentra o maior nimero de liderancas com sacerdotes
atuantes na cidade de Maringa e a eles filiados; M3e Neré é mde-de-santo de Mae Cl6,

Mae Luzia iniciou M3e Joaninha e Pai Jorge de Xang6 a Umbanda. Afora esses, apenas Pai
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Hermano, responsavel pela iniciacao de Pai Zezinho, possui um filho-de-santo também

atuante chefe de terreiro.

Em poucos casos, os filhos-de-santo das liderancas religiosas do primeiro e
segundo grupo desenvolveram o papel de sacerdote. Informacao relevante, pois todas as
liderancgas religiosas do primeiro grupo afirmaram nado terem substitutos para os seus
trabalhos. Para esses sacerdotes, quando suas atividades cessarem é provavel que,
naquele endereco, ndo sejam mais desempenhadas as fun¢bes de um terreiro. Embora
alguns desses chefes tenham formado diversos filhos-de-santo, seus filhos bioldgicos,

quando € o caso, nao apresentariam desejo de atuarem como médiuns.

Tal constatacao inviabiliza a permanéncia daquele espaco como local de pratica
religiosa. Digo isso porque, no Unico momento em que a lideranga foi resultado de
hereditariedade, o espaco de culto permaneceu o mesmo, como é o caso de Made Marilza,
que recebeu a responsabilidade de manter a Tenda de Umbanda Nossa Senhora
Aparecida de seus pais, Geraldo e Oscarina. Quando a hereditariedade ndo é observada, o
espaco que antes era de atividade religiosa torna-se secular, como a antiga residéncia de
Seu Alvaro e Dona Neuza, atuantes na cidade desde 1973 e que, ao ter seu dirigente
falecido e Dona Neuza se aposentado dos servicos religiosos, tiveram o local

transformado em uma residéncia comum pelo filho do casal.

Fendmeno que acrescenta a discussao sobre como as religides afro-brasileiras se
organizam em Maringd. E difere, por exemplo, da regido de Salvador, na qual a
substituicao de uma lideranca religiosa pode ser motivo de disputa entre os membros do

terreiro, sobretudo quando se trata de um templo tradicional, conhecido (PARES, 2007).

Nesse sentido, surpreende saber que apesar do Terreiro de Sao Jorge, de Mae
Mocagi, receber mais de duzentos visitantes em suas festas, sua chefa religiosa nao
consiga encontrar um segundo responsavel pelo lugar. Com isso, os terreiros costumam

possuir o mesmo tempo de duracao de seus fundadores.
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Tabela 3. Segundo Grupo de Liderancgas Religiosas

Décadas de 1970 a 1990

Pai Armando
Mae Cl6
Dona Dirce
Mae Elisa
Mae Francisca
Zelador Gian
Pai Hermano
M3e Joaninha
Mae Lourdes
Mae Marilza
Mestre Pedro
Dona Sirene
Dona Selma
Seu Turibio Teodoro e Dona lvany Leid
Pai Zezinho
Mae Inajd
Mae Neuza
Fonte: Giovane M. Gonzaga, 2017.

Esse grupo estd caracterizado por se estabelecer em um periodo de intenso
desenvolvimento demografico do municipio de Maringa. Sobretudo entre os anos 1970 e
1980, quando a cidade recebeu migrantes de diversas regides do pais. Além disso, Prandi
(2003) assinala esse periodo como caracteristico para a expansdo das religides afro-
brasileiras no pais. Oro (1998) e Frigério (1999) indicam o periodo de crescimento
internacional desses cultos, em que a Umbanda e o Candomblé, por exemplo,
apresentariam templos distribuidos na América Latina, com destaque para a Argentina, e
no mundo, onde a Alemanha curiosamente apresentara maior efervescéncia. Para as
crengas afro-brasileiras, esse foi o0 momento de maior estabelecimento de liderangas
religiosas. Para chefes de terreiro vindos de outros locais, além da regido nordeste, notei
a presenca de lideres espirituais nascidos na regidao sul e sudeste do Brasil, no caso, Sao

Paulo, Minas Gerais e Parana.

' Em ordem cronoldgica: Dona Sirene (1970), Dona Dirce (1972), Me Neuza e Seu Alvaro (inicio dos anos
70), Pai Hermano (1972), M&e Elisa (1973), Pai Zezinho (1974), Pai Armando (1975), Mde Marilza (1975),
M3ae Lourdes (1978), Seu Turibio Teodoro e Dona Ivany Leid (1979), Mae Cl6 (1982), Dona Selma (1983),
Zelador Gian (1989), Mae Joaninha (inicio de 80) Mestre Pedro (inicio de 80), Mae Inaja (periodo estimado
a partir de outras liderancas).
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Entretanto, é de se notar que o segundo grupo se caracterize por apresentar
maior ndmero de liderancas religiosas nascidas e criadas em Maringa. Dos lideres
consultados: Pai Armando, Pai Hermano e Mestre Pedro sdo oriundos da regidao nordeste;
Ma3e Elisa, M3e Francisca e Mae Lourdes, das regides Sul e Sudeste, enquanto outros
nove sao naturais do municipio maringaense. Nascidos em meados dos anos 1950, oito

foram iniciados por um pai ou mae-de-santo da cidade.

Tabela 4. Responsdveis por iniciar as Liderangas do Segundo Grupo

Lideranga religiosa Responsavel por sua iniciacao
Mae Cl6 Mae Neré
Mae Elisa Mae Sandra*
Zelador Gian Dona Izabel* + Dona Adelaide*
M3@e Joaninha Mae Luzia
Mae Marilza Pai Geraldo* + Mae Oscarina*
Dona Selma Dona Elizabeth (ndo encontrada)
Pai Zezinho Pai Hermano
Dona Sirene Seus avds*

* Liderangas ja falecidas. Fonte Giovane M. Gonzaga, 2017.

Torna-se esse o grupo com maior nimero de liderangas que tiveram sua iniciagao
em Maringa. E também provavel que esse periodo seja o de maior atividade dos terreiros.
Tal entendimento decorre do fato de que, com o tempo, os chefes de terreiro deixaram

de realizar cerimdnias religiosas publicas e passaram a atender individualmente.

O motivo, mais comentado por essas liderancas, para abandonarem atividades
religiosas publicas, reside em problemas de salde e o cansaco da idade. Entre todos
também foi enfatizada a sensa¢do de dever cumprido, pois o processo de assumir o papel
de lideranca religiosa, além de trabalhoso, por vezes ndo é assumido sem resisténcia
anterior do préprio futuro-sacerdote, sendo compreensivel que, com o tempo, sintam a
vocacao de lider religioso merecedora de uma aposentadoria. Os pais e maes-de-santo,
em sua maioria, afirmaram ndo ter escolhido essa vida, mas necessitado dela (por
exemplo, sofriam de alguma moléstia fisica ou psicolégica curada apenas quando

comecaram suas iniciagdes em algum terreiro).
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Tabela 5. Terceiro Grupo de Liderangas Religiosas™

Décadas de 2000 a 2010

Dona Gldria Coutinho
Mae Gldria

Pai José

Pai Josias

Seu Osmar

Dona Rosiane

Dona Ruth

Dona Natdlia

Beto de Ogum
Deusa do Amor

Fonte: Giovane M. Gonzaga, 2017.

O terceiro grupo de liderangas religiosas € composto por espacos estabelecidos
nas duas ultimas décadas. Dessas pessoas, apenas Dona Rosiane, teve sua iniciacao
realizada em Maringd, conduzida por Pai Jorge Omolokd, que ja se mudou de cidade. Por
sua vez, Dona Natdlia é a Unica de origem nordestina, sendo os outros membros todos
advindos do Sul e Sudeste do Brasil, principalmente do estado do Parana. A vinda para o
municipio possui motivos diferentes, desde pessoas que moravam em cidades menores,
como Pai José e Dona Ruth, que afirmam té-lo feito pelas oportunidades que um
municipio maior proporcionaria, até aquelas que moravam préximas a grandes centros e

se mudaram a procura de uma vida mais calma.

A forma de prética religiosa do terceiro grupo € a mais diversificada: vidéncia,
Umbanda, benzimentos e Tambor de Mina, e apenas trés dos dez locais mapeados,
realizam ceriménias publicas. A maioria se reserva aos atendimentos particulares.
Entretanto, € necessdrio salientar certa imprecisdao das informac¢des desse grupo, visto
que trés delas, Dona Natdlia, Beto de Ogum e Deusa do Amor, preferiram ndo participar
da pesquisa, limitando nosso contato a conversas telefénicas. Outras duas, Pai Josias e
Pai José, se mudaram de cidade, nos deixando apenas com uma visita curta, feita para a

apresentacao do projeto.

" Dona Ruth (entre finais dos anos 90 e 2000), M3e Gldria (2002), Seu Osmar (2002), Pai José (meados dos
anos 2000), Dona Natdlia (2009) Pai Josias (2013), Dona Gléria Coutinho (2014), Dona Rosiane (inicio da
década de 10), Beto de Ogum (periodo estimado a partir de outras liderangas), Deusa do Amor (periodo
estimado a partir do surgimento de antincios de servicos religiosos em jornais).
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Esse decréscimo de novos terreiros estabelecidos na cidade nos ultimos 20 anos
contrasta com ideia de que, a partir do século XXI, houve um maior espaco para a pratica
religiosa afro-brasileira. Um movimento que, como destaca Prandi (2003), possui ligacdes
com a expansao das igrejas neopentecostais e a perseguicao religiosa aos cultos de
matriz africana de que se utilizam. Traz como exemplo a fala de Anthony Garotinho, a
época representante politico da populagao evangélica, que concorria a presidéncia do
Brasil em 2002. Para o candidato, a religido afro-brasileira constaria entre as trés
maldi¢bes de que o pais sofreria. Se no segundo grupo, percebemos 17 templos fundados
no municipio, o terceiro grupo se resume a dez novos lugares, dois deles ja inexistentes.
Pese as consideracdes de Prandi, os relatos de assédio moral de liderancas religiosas
proveniente de membros da comunidade evangélica, faz sentido estabelecer uma relagcao
entre a diminuicdao da atividade religiosa com matrizes africanas e a ascensdo das

religibes neopentecostais.

2. O espaco da memdria e 0 espaco das crencas

Diante desse quadro, busca-se elencar algumas possibilidades de explicacao,
situadas na histéria de formacao do espaco urbano maringaense e de como as
personagens que compunham esse cendrio foram pensadas pela producao bibliogréfica
relacionada a regido. Para tanto, partirei das analises de Z. Rosendhal (1999) e Y. Tuan
(1983) como bases para as correspondéncias entre a cidade, a forma como seu passado é
construido e a formacdo dos aspectos religiosos e culturais. Ao abordar a figura do
pioneiro e suas caracteristicas étnico-culturais idealizadas, encontro apoio nas reflexdes

de Gongcalves (1995) e Fernandes (2014).

A relagdo entre espaco e religido constitui-se em elemento insepardvel na histdria
de fundagao ja das primeiras cidades. Segundo Rosendahl, no mundo moderno ocidental,
as cidades se estruturaram sob uma forma triangular manifestada pelo poder do povo, da
Igreja e do Estado (ROSENDAHL, 2008). A autora compreende que a relacdo entre espaco
e sagrado é expressa na forma e funcao de como determinados lugares e prédios sao
construidos. A forma seria uma categoria geografica fundamental de como as pessoas
imprimem seus valores e crenc¢as na arquitetura, assim como a fun¢ao desempenhada por

aquele local. O lugar sagrado se exprime por atributos qualificativos a partir da
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manifestacao do sagrado em um determinado local, investindo esse espago de ldgicas

funcionais e espaciais préprias (ROSENDAHL, 2008).

No caso da influéncia da religido sobre os espacos geograficos, Rosendahl entende
que a exposicao da fé no tempo e no espaco, modifica consideravelmente a paisagem de
uma cidade, nao se limitando apenas as caracteristicas visiveis, mas se estendendo
também a experiéncia da fé fornecida por meio de simbolos e mensagens. A
compreensao da realidade socioespacial deve ser observada enquanto construcao e

atribuicdo de significados (ROSENDAHL, 2008).

A partir de tais referéncias, questiono em que medida os escritos memorialistas
foram influenciados pela organizac¢ao espacial da cidade, ou quais simbolos religiosos
tiveram participacao na formagao da personalidade de um lugar, como o caso da Catedral
Metropolitana Nossa Senhora da Gldria, cartdao-postal de Maringa e localizada na regiao
central, construida de modo a ser vista de todos os lados da cidade. Essas estruturas
simbdlicas funcionariam como uma narrativa, tendo como preposicao a conducao dos
fiéis a participar do espaco sagrado (ROSENDHAL, 1999), além de exercerem poder de

ordenacdo da realidade, fundando uma referéncia do crivel (CERTEAU, 1996).

Essa credibilidade tratar-se-ia de aspecto fundamental para o posicionamento de
determinados aspectos culturais no centro do mundo de um individuo (TUAN, 1983).
Centralidade cuja manutencao se situa em praticas que remontam a um passado glorioso,
reforcando as relacbes entre disposicbes espaciais e cultura. O espaco urbano esta
repleto de locais onde seus ancestrais sdo cultuados silenciosamente (TUAN, 1983). Os
nomes das ruas, edificios publicos, conjuntos residenciais levam, em seus titulos,
homenagens a personagens do passado maringaense, o que também implica em uma

escolha das pessoas da cidade a serem lembradas.

Segundo J. Gongalves, até o final do século XX, ndo se observava, entre os estudos
cientificos, concorréncia para a configuracdo de um perfil desses antepassados,
encontrando no pioneiro, sobretudo paulista e descendente de europeus, os significados
socialmente compartilhados a respeito do passado maringaense. Sobre a historiografia
regional norte paranaense, a presenca dessa personagem seria um dos tracos mais
caracteristicos. Mecanismo operado sendo por recortes étnicos nessas pesquisas

(GONCALVES, 1995).
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Os signos do passado escolhidos para serem lembrados se materializam em
lugares concretos; a igreja, o paco municipal, as ruas e avenidas contam aos olhos
verdades que a cidade quer defender. Todavia, homenagear figuras pioneiras e
personagens politicas de destaque é fen6meno que ndo demonstra ligacao direta com o
espaco ocupado pelas crencgas afro-brasileiras na cidade. As aproximacdes podem ocorrer
quando o olhar se volta para as personagens que antagonizariam o processo de

constitui¢do dessa regiao.

A figura idealizada dos pioneiros contrasta com todo um conjunto de
categorizacbes sociais negativas, voltadas contra as figuracbes de
grileiros, aventureiros de todos os matizes, vagabundos, [...] caboclos,
indigenas [...]. Todos esses categoremas aparecem, via de regra, como
negatividades absolutas [...] eles ndo costumariam valorizar nem as
virtudes da propriedade, nem o vigor sacrossanto do trabalho arduo
destinado a amealhar recursos para compra de novas terras.
(GONCALVES, 1995, p. 08)

Por meio de visita de campo, observamos que a maior parte das liderangas
religiosas afro-brasileiras em Maringa provém da regiao Nordeste do Brasil ou, em dltima
hipdtese, seus pais sao oriundos dessa parte do pais sendo que, na década de 1970,
periodo de maior fluxo migratdrio para a regidao, os migrantes nordestinos compunham
109.279 pessoas da populagao total do norte do Parand. Em Maringd, a essa época, o
nimero de habitantes oriundos do nordeste do Brasil somaria 9,6% da populacao da

cidade, compondo em niimeros 7.661 moradores (FERNANDES, 2014).

Apesar de representarem uma parcela considerdvel da sociedade maringaense,
relatos, producdes memorialistas e pesquisas cientificas da época demonstram a péssima
recepcao aos nordestinos na cidade, aos quais “fora relegado papel secundario por uma
historiografia estabelecida, que propagou um discurso elitista e assimilado por veiculos

de comunicacdo” (FERNANDES, 2014, p. 61).

Assim como ressaltado com relacdo aos entrevistados para os nimeros do IBGE,
acerca da prética religiosa afro-brasileira, Fernandes afirma ter sido comum, os migrantes
ocultarem suas raizes nordestinas. A ponto de aqueles que possuiam pele mais clara e
rosto afilado preferirem, como forma de evitar o preconceito, a identidade de paulistas

ou mineiros (FERNANDES, 2014). Tal pratica de camuflagem funcionaria como esquiva a
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esteredtipos subjugantes para com esses migrantes. Era dito que os nordestinos
prezavam pouco pela higiene, possuiam animos aflorados, cometendo violéncias por
quaisquer banalidades, possuiam intelecto inferior e eram preguicosos, dentre outras

caracteristicas pejorativas.

Nesse contexto é que foi criado o mito da ocupacdo pioneira do norte do Parang,
no qual os pioneiros europeus e paulistas formaram a estrutura humana basica para que
o projeto de desenvolvimento dessa regido fosse proficuo (GONCALVES, 1995).
Mencionei acima que boa parte das liderancas religiosas afro-brasileiras em Maringa é
oriunda do nordeste do Brasil ou descende de migrantes dessa regido. Penso que tal
dado, somado aos estudos de Goncalves (1995) e Fernandes (2014), corrobora a leitura da
camuflagem enquanto prdtica recorrente entre as pessoas que se sentissem pressionadas
devido as suas praticas culturais. Caso dos adeptos e liderancas religiosas no municipio

maringaense.

A aura de mistério que cerca as manifestacdes afro-brasileiras e a ideia de que sao
praticas ocultas, porque sigilosas, partilham do fundamento de algumas religides. No
Candomblé, por exemplo, certos rituais ndao sdao abertos ao publico, bem como a feitura
de determinados ebds e feiticos ndo sdo um saber compartilhado livremente. No entanto,
procuramos refletir que tal aura mistica estd, muitas vezes, relacionada com a
necessidade de ndo praticar publicamente de alguma religido afro-brasileira devido ao
assédio social. Nas proximas paginas, apresento dados colhidos em campo e que
permitem, embora timidamente, pensar sobre o processo de iniciacao das liderancas; a

relacdo com outros sacerdotes e; a identificacdo de seus templos.

a) Primeiras manifestac6es de mediunidade e iniciacao

As pesquisas de campo e questiondrios revelam diferentes narrativas que
descrevem as motivagbes para as liderancgas a pratica da religiosidade afro-brasileira. No
entanto, dois tipos de situa¢des chamaram atencdo em func¢do de sua recorréncia. O
acometimento por uma enfermidade, sem sucesso com tratamento médico, que fora
curada apenas por intervencao de um sacerdote (pai-de-santo, mae-de-santo, benzedeira,
por exemplo) e a transmissdo hereditaria da pratica religiosa, na qual pais ou avds

também possuiam mediunidade desenvolvida.
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Tais processos contradizem algumas suposicdes do senso comum, que geralmente
atribuem a adesao a essas crencas por poder, dinheiro ou mesmo para prejudicar outras
pessoas (BERKENBROK, 1997). No entanto, quando o sacerddcio ndo é manifestacdo de
uma hereditariedade, como nos casos em que a iniciagdo acontecera para sanar
problemas de saude, as religides afro-brasileiras foram um recurso evitado ao maximo, o
que talvez se deva a imagem social negativa que lhes é imputada. Influente inclusive em
pessoas criadas por pais praticantes, como é narrado por Mde Marilza (2015), filha de uma
das mais antigas mdes-de-santo da cidade. Embora tenha sido criada por pai e mae
umbandistas - inclusive acompanhando o processo de desenvolvimento mediunico da
mae -, até os acontecimentos que marcaram sua iniciagdo, ndao acreditava que
manifestac¢bes religiosas de incorporacao fossem verdadeiras. Para ela, mesmo tendo

nocao das praticas de seus pais, os médiuns enganavam as pessoas que 0s procuravam.

M3e Marilza (2015) esclarece que estava destinada a se tornar mae-de-santo,
porque aquela época sequer acompanhava os rituais religiosos no barracao que sediava o
templo, preferindo ficar em sua casa. No entanto, em um dia de Candomblé, ela conta
que foi dormir e acordou agachada, entre os médiuns que incorporavam, com o corpo
suado e as roupas sujas. Entrou em uma espécie de transe sonambulo, incorporou e
caminhou até onde estava acontecendo a ceriménia religiosa, conforme relatou. Apds o
episodio, outros similares aconteceriam até que seguiu o conselho dos pais, de que s6
conseguiria controlar suas incorporacdes se fosse ritualmente iniciada na religido

umbandista.

Ao contrario de Mde Marilza, Pai Jorge de Xangd comecara na infancia a
desempenhar a funcdao de cambone™, para as entidades incorporadas por sua mae.
Médium iniciado por Dona Luzia, fora desejo seu, dar inicio aos ritos religiosos de
iniciagao. Como forma de reforcar essa decisdo, Pai Jorge explica que ndo havia como
negar ser um filho-de-santo de Xangd, visto que, sem nenhuma correspondéncia

hereditaria conhecida, nascera com os cabelos avermelhados, cor simbolo daquele orixa.

' Um assistente para as entidades incorporadas. Durante as giras, o cambone fica responsavel por trazer
os objetivos relativos aquela divindade. O cachimbo preferido de um preto-velho, o uisque de um exu, o
champanhe da pomba-gira, roupas caracteristicas, entre outros.
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Com relacdo a idade, as liderangas religiosas relatam serem a infancia ou a
adolescéncia, os marcos do processo de iniciacdo; Mae Marilza estava com quase 15 anos
de idade e Pai Jorge com 12. E importante ressaltar que essa é uma caracteristica geral
dos relatos recolhidos na pesquisa de campo. Mestre Pedro (2016)' narra que aos sete
anos de idade ja recebia instru¢des de seu avd sobre exercicios de adivinhacdo, além de
prestar obrigacGes espirituais. O mesmo ocorrera com Dona Sirene (2014)', que teve sua

infancia marcada por brincadeiras de “duvinhd” (adivinhar) estimuladas pelos avos.

Para a maioria dos representantes, o comeco da pratica de alguma forma de
religiosidade afro-brasileira se daria antes de completarem a idade de 20 anos, o que ndo
é estranho, se comparado com a literatura académica. A idade ndo seria fator
determinante para ocupar uma posicao hierarquica. Reis, em sua pesquisa, apresenta
registros policiais de Antonio, escravo, lider de terreiro onde “apesar de ser mogo, [ele
exigia] que Ihe tomassem a bencdo, e Ihe prestassem obediéncia, inda mais os mais

velhos” (REIS, 2008, p. 69).

Ao utilizar exemplos de tempos anteriores a abolicao para pensar os finais do
século XX, autores como Parés e Maggie analisam o momento de iniciagao nos terreiros.
Constatam o mesmo fundamento: ndo existe uma regra geral para a idade dos iniciados,
pois quem determina isso é o sacerdote responsavel por conduzir o rito de iniciacao.
Parés, ao narrar sobre as turmas de filhos-de-santo formadas no terreiro Seja Hundé, de
Salvador, registra Vivi Agué Aboro, que deu inicio a sua formagao meditnica com idade
entre nove e 10 anos. E também uma filha de Abalhe, lideranca do templo a época, que
cumprira os primeiros ritos inicidticos sem completar um ano de idade (PARES, 2007).
Caputo (2012) relata que, no Candomblé, muitas vezes as criancas que se tornaram
sacerdotes sdao esperadas e preparadas ja durantes os primeiros meses de gestacao. Ao
pesquisar as relacdes entre os membros da Tenda Espirita Caboclo Serra Negra, Maggie
descreve que Pedro, pai-de-santo, iniciara-se na macumba aos 13 anos de idade, e Sénia,

segunda mae-pequena, aos 17 (MAGGIE, 2001).

3 As informacges sobre Mestre Pedro foram produzidas a partir de visitas de campo, realizadas ao longo de
seis anos de convivio com sua associa¢do de capoeira e cultura negra, a ACCAME.

% As informagdes sobre Dona Sirene foram produzidas a partir de visita de campo ao seu espaco de
atendimento particular. Realizada no dia 01/07/2014.
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O chamado para a iniciacdo pode acontecer de diversas maneiras. Nina Rodrigues
apresenta a histdria de uma neéfita que, ao encontrar uma pedra de formato peculiar na
rua, lhe é revelado por sua mde-de-santo qual seria a divindade que a moca deveria
cultuar (RODRIGUES, 2006). Em outro exemplo, Ortiz narra que, as vezes, uma pessoa ao
visitar uma cerimdnia de carater religioso afro-brasileiro, “cai no santo”, isto é, fica
tomada por uma incorporacdo involuntaria (ORTIZ, 1978), fendmeno tratado como sinal

de proeminente vocacao mediunica.

Para Pai Zezinho (2016), tais ocorréncias se manifestariam a partir dos seis anos de
idade, com sintomas do que considera um chamado espiritual a mediunidade. Apesar de
muito jovem, o médium ndo atribui hereditariedade ao seu desenvolvimento. Mesmo
tendo uma avd benzedeira, afirma que a relacao entre os dois era pequena, nunca o
assunto da pratica religiosa afro-brasileira fora abordado. Por ndo haver nascido em um
ambiente familiar candomblecista, Pai Zezinho circulou por uma série de terreiros e
sacerdotes. Ainda que tenha “feito sua cabeca” com Pai Hermano, o médium atribui sua

pratica religiosa a experiéncia que adquiriu com diferentes pessoas.

O exemplo de Pai Zezinho, de desenvolvimento mediunico baseado em uma
dinamica de mobilidade, encontra correspondéncias em outros entrevistados, como
Dona Dirce (2016), que afirma ter herdado, junto com sua irm§, a sensitividade da avd,
mas que nunca recebera qualquer espécie de preparacdo de um sacerdote
exclusivamente. Afirmou ter desenvolvido sua pratica religiosa por meio de visitas a
inimeros terreiros, servindo como médium de incorporacdo, ou apenas assistindo as
sessdes e ouvindo suas liderangas. No entanto, Dona Dirce atribui seu conhecimento
sobre religiosidade mediunica, principalmente, a intimidade com suas entidades e um

poder intuitivo que Ihe é natural.

b) O contato entre liderancas religiosas da cidade

De acordo com a maior parte das respostas, a forma de conduzir os rituais
religiosos e posturas no dia a dia do terreiro esbarra em questdes pessoais que, muitas
vezes, impedem que a pratica religiosa em Maringd, por parte de suas liderancas, se torne

uma experiéncia coletiva como, por exemplo, o tempo necessario para o
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desenvolvimento de um nedfito ou a cobranca de servicos religiosos. Os motivos podem
ser encontrados na formatacdo das religides afro-brasileiras e sua prdtica. Embora
tivessem obtido diferentes resultados em suas pesquisas, a literatura académica de maior
expressao no século XX™ é unanime em relatar a presenca do cardter de filiacdo na
formacao de um novo sacerdote, ou seja, seria necessdrio que alguém ensinasse os

principais ritos a um iniciado.

Conhecimento adquirido apenas depois de anos servindo a um terreiro como
médium. Dessa forma, ao inaugurar um novo templo, o sacerdote traria consigo
caracteristicas da pessoa ou do lugar em que foi iniciado. Fundamentos que perpassariam
por aspectos praticos mais complexos e varidveis, como a cor de roupa adequada aos dias
devotados a determinada divindade ou mesmo a tolerancia ao humor e conversas
paralelas no momento de cerimdnias religiosas. Talvez por esse motivo, é complicada a
presenca de um grande numero de liderangas coordenando um mesmo espaco religioso.
Obedecer aos principios de um terreiro ndo diz respeito apenas a disciplina, mas é
fundamental para a eficacia religiosa dessas manifestacdes. Com isso, muitos pais e maes-
de-santo optam pela seguranca de trabalharem apenas sozinhos, como forma de garantir

que cada ritual religioso alcance o efeito desejado.

Mae Gléria de Agbé™, formada na cidade de Itatiba-SP, conduz uma Casa de
Tambor de Mina, manifestacao religiosa que, em diversos aspectos, difere do que é
praticado no Candomblé ou na Umbanda, fator que coloca M3e Gldria em uma posicao
isolada dos demais terreiros maringaenses, visto que possui um pantedo diversificado em

relacdo a Umbanda ou Candomblé, por exemplo™.

Ainda que a religidao umbandista seja a mais praticada na cidade, ndao impede que
seus sacerdotes desempenhem posi¢cao mais reservada em rela¢ao aos outros terreiros,

como relata Seu Armando (2017)™®, médium de um terreiro em Santo André-SP que, ao

'> Posso citar obras como: CARNEIRO, Edson. Candomblés da Bahia. Salvador: Editor Museu do Estado da
Bahia, 1948; VALENTE, Waldemar. Sincretismo religioso afro-brasileiro. Companhia Editora Nacional, 1955
e ORTIZ, Renato. A morte branca do feiticeiro negro. Petrépolis (RJ): Vozes, 1978.

6 As informagdes sobre Méae Gléria de Agbé foram produzidas a partir de visita de campo ao Terreiro de
Mina Jeje e Nagd de lemanja e Ogum. Realizada 16/12/2016, entre as 14h30 e 16h.

7 No Tambor de Mina sdo cultuados também os encantados, sendo que entre eles estdo espiritos
relacionados a animais, como as serpentes; o que ndo ocorre nos demais terreiros visitados.

' As informacées sobre Seu Armando foram produzidas a partir de visitas de campo a Tenda de Umbanda
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chegar no municipio maringaense, em 1975, nao se identificara com nenhum dos templos
que conheceu. Necessitou receber autorizacdo do terreiro em que se formara para que

pudesse conduzir atividades religiosas em sua residéncia.

Uma situacdo curiosa de isolamento é relatada por Seu Terubio (2014), médium
mais antigo do Terreiro Pai Jodao da Mata, no qual certos procedimentos rituais
presentes ndo foram observados em nenhum outro local, como a obrigatoriedade dos
visitantes e médiuns vestirem branco para participar das cerim6nias?® e a necessidade de
cadastro com informacdes pessoais. Seu Terubio também afirma que, por ndo cobrar
dinheiro para a execugdo de servicos religiosos, o templo seria alvo de inimizade de
outras liderangas em Maringd por orientar seus visitantes a ndo pagarem por tais servicos
em nenhum lugar. Um sistema controlado de visitas somado a divergéncias sobre
posturas praticas faria com que o terreiro ndo recebesse muitas visitas de outras

liderancas.

Situagdo constante de contato é demonstrada por liderancas que trabalharam
juntas por algum tempo e, quando abriram seus préprios espacos, mesmo assim visitam
uma a outra como forma de reforcar a pratica religiosa compartilhada. Casos como os de
Mae
Agnela e Mae Elisa, formadas na Tenda de Umbanda Nossa Senhora Aparecida, e de Pai
Jorge de Xangb e Mae Joaninha, ambos filhos-de-santo iniciados na Tenda de Umbanda

Yansa.

Além das relagdes de irmandade, de iniciados no mesmo local, hd também aquelas
baseadas em filiacdao, do pai-de-santo para o seu iniciado como, também, as participa¢des
conjuntas, formadas pela afinidade em dividir as mesmas préticas religiosas. Se a filiacao
por algumas vezes dificulta a comunicag¢do entre terreiros, ao mesmo tempo observamos

que sacerdotes formados em Maringd tendem a manter participagao em seus terreiros de

Pai José de Angola. Realizadas em 25/09/2014, entre as 11h30 e 15h. E no dia 16/01/2017, entre as 08h e ogh.

9 As informacgGes sobre o Terreiro Pai Jodo da Mata foram produzidas a partir de visitas de campo.
Realizadas com a companhia de Seu Terdbio e Dona Ivany, membros mais antigos do templo, no dia
21/05/2014 — uniformizar o formato das datas, entre as 20h e 20h30. E no dia 15/06/2014, entre as 16h e
17h15.

%% As informagdes sobre o Terreiro Pai Jodo da Mata foram produzidas a partir de visitas de campo.
Realizadas com a companhia de Seu Terubio e Dona Ivany, membros mais antigos do templo, no dia
21/05/2014, entre as 20h e 20h30. E no dia 15/06/2014, entre as 16h e 17h15.
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origem. Nesse sentido, sdo tracadas relacbes semelhantes ao que é descrito por Parés
(2007), quando aborda a histdria de terreiros do bairro do Bogum, atual Engenho Velho
da Federacdo, na cidade de Salvador. O autor destaca que, do tradicional Terreiro do
Bogum, sairam ao menos duas outras liderancas religiosas que formariam seus préprios
templos e, apesar da saida, os eventos realizados por esses terreiros recebiam a

participacao de todos.

Em Maringa temos alguns exemplos semelhantes, como o caso de Pai Jorge de
Xangb, sua mae bioldgica, e Mae Luzia, responsavel pela iniciacdo dos dois primeiros.
Embora Pai Jorge conduza seu préprio terreiro desde meados dos anos de 1970, o
médium participa regularmente das atividades na Tenda de Umbanda Yasg, regida por
Mae Luzia. O mesmo se dava também com a mae biolégica de Pai Jorge, quando viva. Em
reciprocidade, toda festa religiosa do Centro Espirita Pai Xangd conta com a visita de Mae
Luzia. Luzalé foi também quem iniciou M3e Joaninha*, estabelecendo a mesma dinamica

de participacdo ocorrida entre ela e Pai Jorge de Xang6.

Essas separa¢bes, muitas vezes nao decorrem de algum desacordo entre
sacerdote e iniciado, mas dos proprios deslocamentos do local de residéncia dos
médiuns, como ocorrera com M3e Agnela e Mde Oscarina, ja falecida, fundadora da
Tenda de Umbanda Nossa Senhora Aparecida. Formada por Oscarina, Mae Agnela
participara ativamente, durante anos, no terreiro de sua mae-de-santo. Ao se mudar do
Jardim Alvorada para as proximidades da Avenida Kakogawa, distante cerca de quatro
quildbmetros, teve liberdade para abrir seu prdprio terreiro, o que nao a impediu de
continuar participando das cerimoénias religiosas no espaco de Mae Oscarina sempre que

chamada.

Também existem relacdes entre terreiros, como acontece com Pai Hermano?,
Mae Cl6?3 e Pai Jorge de Xangd, motivadas por afinidade e pela prépria pratica religiosa.

Embora ndo realize mais cerimdénias coletivas em sua residéncia, Pai Hermano participa

> As informag6es sobre Mae Joaninha foram produzidas a partir de visita de campo ao Centro Espirita
Martim Pescador. Realizada no dia 13/08/2014, entre as 18h e 19h4o0.

> As informagdes sobre Pai Hermano foram produzidas a partir de visita de campo ao Terreiro I1é Oya.
Realizada no dia 14/12 /2016, entre as 15h30 e 17h.

3 As informacdes sobre Mae Clo, Alekandé de Oxdssi, foram produzidas a partir de visitas de campo a
Tenda Espirita Caboclo Sete Flechas. Realizadas no dia 03/09/2016, entre as 14h45 e 16h30. E no dia
13/12/2015, entre as 20h e 03h30.
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sempre que é convidado dos eventos de outros locais, como na Tenda Espirita Caboclo

Sete Flechas, de Mae Cl6 e no terreiro de Pai Jorge de Xang6 e vice-versa.

Essas duas liderancas foram as que mais se mostraram dispostas a falar de outros
terreiros. Mae Cl9, inclusive, convida todas as liderancas religiosas com que tem contato,
quando ha festas em seu templo. Formada médium na cidade de Maringa por Mae Neré?4,
mantém visitas regulares a casa de sua mde-de-santo, contatos que contribuem para a
consolidacao de uma memdria coletiva das crencas afro-brasileiras na cidade, impedindo
que o passado de determinado local se perca quando, por alguma razao, deixa de

funcionar.

Também existiram parcerias e filiagbes que nao resistiram ao tempo. Ao narrar a
dissolu¢do de um terreiro no Rio de Janeiro devido a desentendimentos internos, Maggie
afirma que os motivos perpassam tanto as relacdes pessoais entre os filhos-de-santo,
como problemas estruturais de legitimacao das liderancas; o fato de um dos médiuns do
terreiro se considerar mais forte do que o pai-de-santo da casa, caso em que seriam
melhores seu conhecimento sobre a pratica religiosa e o poder de suas entidades, por

exemplo (MAGGIE, 2001).

Em Maringa foi possivel identificar dois aspectos diferentes da dissolucao de
parcerias e distanciamento de filhos-de-santo e seus iniciadores. O primeiro diz respeito
ao questionamento da capacidade mediunica do pai ou mae-de-santo, o que considero
uma caracteristica estrutural, pois parece se tratar de uma circunstancia recorrente para
as liderangas religiosas. Na visita a Tenda de Umbanda Nossa Senhora Aparecida®> em um
dia de mesa branca, presenciei uma das entidades de Mae Marilza, lider do terreiro por
heranca bioldgica, alertar aos presentes que, embora a médium-chefe fosse outra, Mae
Oscarina falecera ha cerca de cinco anos, a capacidade espiritual das divindades
permanecia a mesma. Mae Marilza estabeleceu relagbes de forca contra possiveis
questionamentos que aventassem sua incapacidade de assumir a altura a lideranga do

terreiro.

>4 As informacgdes sobre Mde Neré foram produzidas a partir de visita de campo ao Terreiro de lemanja.
Realizada no dia 01/02/2016, entre as 14h e 15h.

* As informacgdes sobre M3e Marilza e a Tenda de Umbanda Nossa Senhora Aparecida foram produzidas a
partir de visitas de campo a este espaco. Realizadas nos dias 24/06/2014, entre as 14h e 16h30; 07/03/2015,
entre as 14h e 16h30; 18/07/2015, entre as 20h e ooh1s.
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Noutra situagdo, apresentamos relato de Dona Selma (2017)%, atuante na cidade
hd 40 anos. A médium oferece os servigos religiosos de vidéncia e aconselhamento
espiritual e narra que, em sua experiéncia, os principais casos de discrimina¢ao de pratica
religiosa afro-brasileira vieram de seus préprios consulentes. Dona Selma (2017) relata
que é recorrente que sejam feitas acusa¢bes durante as consultas, como também

perguntas, formuladas na tentativa de encontrar na vidente uma charlata.

Retornando as dissolu¢bes de parcerias religiosas e afastamento de filiagées, Dona
Selma (2017) também relata um caso; ao ter manifestado predisposicdo a mediunidade
com 16 anos de idade, fora M3e Elizabete (ndo localizada) que Ihe ensinara os principais
elementos rituais no contato com as entidades, indicando-lhe seu santo-de-cabeca e
acompanhando suas primeiras incorporacdes. Em troca, ela era ativa no terreiro, dando
consultas no espago e participando das giras de incorporacao. No entanto, o afastamento
entre as duas partiria de posturas pessoais em relacao a conducao dos servicos religiosos
prestados. Segundo Dona Selma, M3e Elizabete cobraria quantias exorbitantes para o
atendimento religioso e a resolu¢do de problemas espirituais. Afastada de sua mae-de-
santo, Dona Selma cobra apenas pelo material utilizado e a soma de 10 reais (R$10,00) por

consulta.

O afastamento das filiagbes também pode ser apenas uma posicao pessoal do
médium, que prefere trabalhar sozinho, como nos relata Pai Zezinho (2015)%. Instalado
proximo ao Contorno Norte, entre os municipios de Sarandi e Maringd, o pai-de-santo
fora iniciado por Pai Hermano, no inicio dos anos 1980. Embora ainda mantenha relacoes
de amizade com aquele que fez sua cabeca, que cuidou de sua iniciacao mediunica, Pai
Zezinho prefere conduzir os rituais religiosos de sua casa apenas com seus filhos-de-

santo. Muito raramente convida uma lideranca de fora ou visita outros terreiros.

Na histdria contada por Seu Terubio, o Terreiro Pai Jodo da Mata foi fundado no

ano de 1979 por Isabel Ugeda Filho em parceria com Mae Lourdes?8. Divergéncias rituais

6 As informacbes sobre Dona Selma foram produzidas a partir de visitas de campo a seu espaco de
atendimento particular. Realizadas em 23/09/2016, entre as 09h30 e 10h15; 18/12/2016, entre as 17h e 17h15;
07/01/2017, entre as 14h30 e 14h4s5.

*7 As informacgdes sobre Pai Zezinho foram produzidas a partir de visitas de campo ao “Demoagi Gunze
Keamazi”. Realizadas no dia 18/09/2014 , entre as 09h30 e 11h. E no dia 18/12/2015, entre as 15h e 16h3o0.

28 As informac6es sobre M&e Lourdes, lyad Sandig, foram produzidas a partir de visitas de campo. Realizadas
no dia 18/06/2014, entre as 15h e 15h30; 29/07/2014, entre as 09h30 e 11h20; 29/08/2014, entre as 17h30 e
18h.

|_'|
®
=
i}
©]
N
>
=
=
D
=
©]




entre as duas fizeram com que a segunda formasse seu proprio terreiro, em
funcionamento até 2015, no Jardim Alvorada. Ao observar a disposi¢ao espacial dos dois
templos, para entender quais posturas rituais seriam essas, percebi que a casa de Mae
Lourdes?® expressava intensa relacao com a natureza, notada pela diversidade de plantas
medicinais e de simbdlica religiosa, em que a médium parece conservar maior relagao
com o Candomblé, enfatizando o culto aos orixds sobre divindades espirituais, como

caboclos e pretos-velhos.

O Terreiro Pai Jodo da Mata parece focar na pratica umbandista; orixas ndo se
manifestam ali, e a relacdo das divindades com a natureza no terreiro quase nao ¢é
simbolizada com plantas rasteiras e arvores, mas por meio de objetos simbdlicos, como

um ramo, um tronco de arvore como banco, entre outros.

Este item se esforcou em tracar um pequeno panorama das rela¢bes entre-
terreiros em Maringa. Com base nele, compreendo a ideia de que, dentro dos templos e
consultdrios, as liderangas religiosas organizam suas praticas sob um peso social
diminuido. O item seguinte busca pontuar algumas questdes sobre como, do terreiro
para fora, vem a tona certos mecanismos de camuflagem, discricao necessaria ao bom

convivio desses representantes em seus bairros.

) Terreiro da porta para dentro: o espaco sagrado, o espaco publico e a fronteira
Ao abordar a relagdao dos maringaenses com os praticantes das religides afro-
brasileiras, gostaria de pensar na forma como os moradores dos bairros, onde estao

localizados os seus templos, convivem com esse espaco.

Nas visitas de campo, quando ainda ndo possuia os enderecos exatos dos locais, a

partir de algumas referéncias, chegava préximo ao templo e conseguia encontra-los

9 Maria de Lourdes de Nascimento (M&e Lourdes ou lalorixa Sandya) nasceu na cidade de Pain¢o-MG, veio
para o municipio maringaense ao final dos anos 70, junto com seu primeiro marido. Havia terminado suas
obrigac6es de iniciagdo como filha de santo havia menos de trés anos. Os fundamentos religiosos foram
aprendidos por Mae Lourdes na cidade de Tabodo da Serra-SP, onde morava antes de vir para a cidade de
seu ultimo endereco. Foi |a também que Ihe foram contados quais eram os santos de sua cabeca, Yansa e
Oxum. Informacdes obtidas durante visita de campo em: 29/07/2014, entreas 09h30 e 11th20. Veio a falecer
no més de julho de 2016, aos 70 anos de idade. No endereco do 11é Axé Oya ndo se realizam mais
cerimdnias religiosas afro-brasileiras. Mas é ainda a residéncia de familiares de M3e Lourdes. As arvores e
ervas de que a sacerdotisa tanto se orgulhava continuam plantadas, cheias de seu axé.
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pedindo informacao para a vizinhanca. Em apenas duas dessas visitas, quando
questionadas sobre a existéncia de um espaco de pratica religiosa afro-brasileira naquelas

redondezas, as pessoas reagiram de maneira inusitada.

Na primeira vez, procurava pela casa de Mae Agnela3°, no bairro Parque das
Grevileas. Perguntei a uma familia, que conversava na calcada, se por ali morava Dona
Agnela, mas ndo reconheceram o nome. No entanto, quando falei que procurava por uma
mae-de-santo, todos souberam indicar o endereco. Enquanto agradecia a informacao
e me distanciava do grupo, uma das mulheres disse que ‘Deus ndo morava no local’ para
o qual me dirigia. Também aconselhou ndo ser necessdrio o uso de “macumba” para a

resolucao de problemas.

A outra situagao ocorreu em uma das visitas ao Terreiro de S3o Jorge, liderado por
Mae Mocagi3'. Sabia apenas o nome da rua onde o templo estava estabelecido. Por isso,
andei vdrias vezes pelo local até encontrar o endere¢o. Em uma dessas buscas, uma
moradora, para quem pedi orientacao, garantira que, morando ali ha mais de vinte anos,
nunca ouvira falar de um lugar assim. Fato que ndo chamaria atencdo, se o Terreiro de
Sdo Jorge nao estivesse, a apenas, cinco casas do local. Parece ingenuidade acreditar que
um lugar onde semanalmente, ha aproximadamente sessenta anos, ressoa o som de

atabaques, ndo seja percebido pela vizinhanca.

Em indmeras vezes, durante a pesquisa de campo, deparei-me com olhares de
estranhamento quando ndo praticantes eram indagados sobre o assunto. Na tentativa de
compreender tais rea¢des, busquei auxilio em Tuan, quando analisa o processo pelo qual
0 espaco torna-se lugar a partir de referéncias-base. Segundo o autor, essas referéncias
sao construidas historicamente, por meio de experiéncias do individuo e do ambiente
onde se encontra (TUAN, 1983). Nas situacdes acima mencionadas, a negacdo do espaco
de pratica religiosa afro-brasileira, ou do cardter sagrado desses locais, remonta a uma

imagem historicamente construida.

O preconceito sobre a religiosidade afro-brasileira transforma templos em espacos

estranhos, mesmo ameacadores, ainda que essas crencas acompanhem todo o passado

3% As informagbes sobre Mae Agnela foram produzidas a partir de visitas de campo. Realizadas dia
11/09/2014, entre as 16h30 e 18h. E no dia 22/07/2015, entre as 16h e 16h30.

3 As informagdes sobre Mde Mocagi foram produzidas a partir de visita de campo. Realizada dia
09/08/2014, entre as 14h30 e 16h30. E no dia 03/07/2015, entre as 16h e 16h30.
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da cidade. Nesse processo, mecanismos de camuflagem sao operados por meio de taticas
(CERTEAU, 1994), por meio das quais o individuo encontraria formas de ultrapassar
barreiras culturais institucionalmente impostas como, por exemplo, praticar uma religiao

proibida no passado e socialmente malvista nos dias de hoje.

Lembremo-nos da pratica religiosa dos escravos africanos no Brasil, quando as
imagens de santos catdlicos se tornaram simbolos referentes aos orixas. As imagens das
fachadas dos templos de religiosidade afro-brasileira estabelecidos em Maringa refletem
disposicdes similares. O espaco de fora das casas, sobretudo o que fica no campo de

visdo da rua, quase sempre se apresenta como uma residéncia comum.

Dessa forma, um terreiro de Umbanda, quando visto de seu exterior, se confunde
com as casas da vizinhanga. As descri¢bes fisicas dos locais mapeados indicam essa
condicao de camuflagem. Mais do que nao se identificarem em suas fachadas, o espaco
sagrado do terreiro, ou do altar particular, se funde a arquitetura da casa. Tanto que, para
uma visita, mesmo no interior da residéncia, ter conhecimento de que ali atua uma

lideranca de religiosidade afro-brasileira, ¢ uma op¢ao do anfitrido.

Tais camuflagens, embora dificilmente se mantenham para vizinhos mais
proximos, funcionam como forma de evitar que esses espacos se tornem pontos de
referéncia. Cautela de quem procura ndo chamar aten¢do de pessoas alheias as praticas
religiosas. Ou pior, que fagam do terreiro e de sua lideranca um alvo de édio e fanatismo
religioso. Um acordo tacito, no qual os templos ndao possuem apelo estético e os demais
moradores fingem que o local ndo existe como tal. Tal ideia estd em conformidade com
os estudos de Mayol (1996) e sua analise dos processos de vivéncia cotidiana no conjunto
habitacional de Croix-Rousse, na cidade de Lyon, Fran¢a, em que a relacao dos moradores

entre si e com o bairro se d3, principalmente, sob aspectos da conveniéncia:

[A conveniéncia] Representa, no nivel dos comportamentos, um
compromisso pelo qual cada pessoa, renunciando a anarquia das pulsdes
individuais, contribui com sua cota para a vida coletiva, com o fito de
retirar dai beneficios simbdlicos necessariamente protelados. Por esse
“preco a pagar” (saber “comportar-se”, ser “conveniente”), o usurario
se torna parceiro de um contrato social que ele se obriga a respeitar para
que seja possivel a vida cotidiana. (MAYOL, 1996, p. 39)
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Dessa forma, se apresentar como espaco de pratica religiosa afro-brasileira ndo é
ilegal a nenhuma das liderangas religiosas da cidade. Porém, é conveniente que ndo se
faca dessa forma, a fim de evitar quaisquer contatos indesejdveis por transeuntes que
identifiquem determinado local como um terreiro. Conveniéncia historicamente forcada,
necessario dizer. Pois as crencas afro-brasileiras tém em seu passado pelo menos trés

séculos de perseguicdo institucionalizada.

Sob a escravidao, de maneira geral, o individuo que fosse pego cultuando seus
deuses de Africa sofreria puni¢des, muitas vezes, severas. Com a aboli¢do, as préticas
religiosas afro-brasileiras viveram criminalizadas por sete décadas. Pesquisadores do
século XX, como Ortiz (1978) e Negrdo (1996) retiinem relatos de invasdes violentas por
parte da policia aos terreiros de cidades como Sao Paulo, Rio de Janeiro e Salvador. O
passado de perseguicdao, mesmo com a descriminalizacao dessas crengas, leva a um

comportamento de camuflagem como forma de protecao.

Durante as pesquisas de campo, a maior parte dos entrevistados alegara nao
haver um motivo especifico para ndo identificarem seus locais de culto como tais, apenas
ndo o fizeram ou, se por um tempo mantiveram alguma forma de identificacdo, o
deixaram de fazer, possivel sintoma dos fatores culturais ndo-visiveis e ndo-ditos,

enquanto formalidades determinantes das préticas de habitar (MAYOL, 1996).

Todos esses locais geograficos sao também locais culturais e na medida em que
nos afastamos de nossos lugares de intimidade torna-se maior a sensacao de nao
pertencimento (BHABHA, 2005). Dessa forma, a moradia torna-se um reflgio de
liberdade, lugar em que se pode p6r em prdtica aquilo que, fora dela, seria enxergado

como bizarro, ou mesmo ofensivo.

Por exemplo, o programa Tribuna da Massa, jornal do meio-dia transmitido por
uma filial do SBT no estado do Parana, transformou em espetaculo os despachos

encontrados por moradores da regido de Maringa3*. Sob a alega¢dao de que assim estaria

? O programa é transmitido em toda regido metropolitana de Maringd, além de abranger cidades
circunvizinhas em uma distancia de até 150 km da emissora. Os jornais do meio-dia fazem parte de um dos
hordrios nobres da programacdo televisiva. As reportagens podem ser encontradas online, na pagina do
telejornal na rede social Facebook. Como nos seguintes enderecos eletrénicos: https://www.facebook.com/
TribunaDaMassaTibagi/videos/735911166498160/, https://www.facebook.com/TribunaDaMassaTibagi/
videos/716072301815380/, https://www.facebook.com/TribunaDaMassaTibagi/ videos/ 811399375616005/.
Acesso em 30/11/2017, as 13h41.
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desfazendo o mal que aqueles despachos causariam, pois, os feiticos sempre teriam
como finalidade atingir alguém, o repdrter destrdi os objetos do ritual, enquanto faz
piadas sobre aquilo que encontra (uma boneca vestida como bruxa, dinheiro, perfume,
etc.), e orienta para que os espectadores ndo tentem fazer o mesmo, pois ele estaria

preparado para lidar com macumba, tendo uma particular protecao de Deus.

Partindo do pressuposto de que sdo necessdrios pontos de referéncias seguros
para perscrutarmos espacos publicos, questionamos de que outros lugares dispdem as
liderancas religiosas afro-brasileiras sendo o interior de suas préprias residéncias (TUAN,
1983). Compreendo o mecanismo de camuflagem dos templos de religido afro-brasileira
na cidade como desdobramento de processos histdricos conflituosos, como também
representacdes maléficas e jocosas das crencas afro-brasileiras. Inclusive, a exposicao
pode partir de veiculos midiaticos de grande circulacdo na cidade, reforcando a presenca

de uma conveniéncia forgada.

N3o que um pai ou mae-de-santo ndao possam caminhar pelas ruas de Maringa com
tranquilidade, porém, para que isso ocorra sem constrangimentos, parece existir a
necessidade de supressdao do papel de lideranca religiosa. Exemplo disso é o caso
relatado por Silva (2014): por ocasido da Semana da Consciéncia Negra, é comum que as
escolas se organizem para, de alguma forma, ampliar o debate sobre a data. Nesse caso,
foi chamada uma ialorixa, Mae Gldria de Agbé, para que palestrasse a alunos do ensino

fundamental e médio.

Parte da proposta da convidada era a de apresentar can¢des e ritmos de atabaque
caracteristico do Tambor de Mina. Entretanto, durante a demonstracao, uma das alunas
presentes alegara ndo estar se sentindo bem, sendo retirada do local. A palestra
acontecera pela manhg, com outra marcada para o periodo da noite, que ndo se realizou,
pois, o pai da aluna que se sentiu indisposta havia ligado no colégio ameacando que, caso
o evento ndo fosse cancelado, ele mesmo faria algo para que nao ocorresse. Diante de tal

postura, a direcdo da escola achou melhor suspender as atividades da Semana (SILVA,

2014).

A ndo identificagao da maioria dos terreiros pode ser analisada como uma forma

de camuflagem social contra um espaco publico inviabilizado de se tornar um lugar, em
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decorréncia de motivos ja mencionados, conveniéncia for¢ada, auséncia de lugares

familiares para além da prdpria residéncia.

No decorrer do texto procurei apresentar, por meio de Rosendahl (2008) e
Gongalves (1996), a possibilidade de a arquitetura refletir disposi¢cées culturais e
histdricas de determinado espaco. Para Tuan, os espacos miticos sao aqueles construidos
de maneira que retomem a histéria fundante de determinado lugar, contando esse
passado sob uma retdrica triunfante. Existem cddigos que ndo devem ser transgredidos
nesses locais, variando das roupas permitidas a forma de se comportar e de falar,
elementos que reatualizam a memdria de que, no territério para o qual esses prédios
foram construidos, todos deveriam ter a mesma importancia perante as decisdes
politicas e a lei (TUAN, 1983, p. 97). No entanto, a base para a fundacdo desses espacos
miticos parte de referéncias sensoriais. Por meio delas, o autor informa que passamos a

classificar hierarquicamente objetos e espacos:

O status social é designado “alto” ou “baixo” em lugar de “grande” e
“pequeno”. Deus mora no céu. Tanto no Antigo como no Novo
Testamento, Deus foi as vezes identificado com o céu. [..]. Em
arquitetura, os edificios importantes sdo colocados sobre plataformas, e,
quando existe a tecnologia necessaria, tendem a ser os mais altos. [...]
isto é talvez sempre verdadeiro: uma piramide ou uma coluna de triunfo
alta impG&e maior estima do que uma baixa. (TUAN, 1983, p. 43)

Além de alto e baixo, em uma variedade de culturas, encontramos o lado direito
sendo considerado muito superior ao esquerdo. Enquanto o primeiro significaria poder
sagrado, fonte do que é bom e legitimo, o lado esquerdo se identificaria com o profano, o

maléfico e o temido.

Na histdria das religides afro-brasileiras encontram-se exemplos dessas referéncias
espaciais. No Brasil do século XIX e boa parte do XX, praticas religiosas mediunicas de
matriz africana eram classificadas como “baixo espiritismo”, em oposicao ao “alto
espiritismo” europeu. Até os dias de hoje, as entidades espirituais sao, na maioria dos
templos, divididas em ramos de trabalho a esquerda ou a direita de um plano espiritual

(MONTEIRO, 2009).

O préprio altar sugere uma relagao hierarquica entre as entidades do templo. Na

maior parte dos casos, Oxald é sempre posicionado no local mais alto do agds,
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normalmente acompanhado de Nossa Senhora Aparecida e, por vezes, também, de Sao
Miguel Arcanjo. Quando existem imagens referentes a outros orixas ou santos, eles se
encontram em parte superior as imagens das entidades espirituais que se aproximam
simbolicamente dessas divindades maiores. Dessa forma, é comum a imagem de Oxdssi
ou S3o Sebastido estar posicionada acima das representacdes de caboclos. As imagens de
Exu, normalmente é destinada a parte mais baixa do altar, por serem identificados como

espiritos de pouca luz.

Também sdo suas as entradas dos terreiros, onde nas proximidades se constroi
uma casinha para devoc¢do. Durante a pesquisa, essa disposicao se tornou uma das
principais referéncias na identificacao dos templos de outras dreas residenciais comuns. A
casinha de Exu poderia ser facilmente tomada por outra utilidade, por isso ndao a
consideramos uma forma de identificagao. Um leigo dificilmente suspeitaria que fosse ali
0 espaco de uma entidade. Mais uma vez, a necessidade de reforcar o cardter de
camuflagem adotado pela maior parte das liderangas religiosas afro-brasileiras em

relacao aos seus locais de culto.

Referéncias diretas a Exu33 poderiam despertar o panico de pessoas que o
assimilam ao diabo. Tal expressividade ndo ocorre nos terreiros pesquisados, pois mesmo
uma pessoa que se desagradasse ao ver uma imagem da divindade, e soubesse que ali
estava configurado um espago dedicado a Exu, e ndo para uma constru¢ado comum da
casa, dificilmente seria despertada alguma animosidade, pois pessoas associam, as
mesmas paisagens, sentimentos, atitudes e humores diferentes (CLAVAL, 2001, p. 45).
Dessa forma, encontrar com os olhos uma cruz faz um cristdo, em qualquer situacao,
lembrar-se de sua espiritualidade, enquanto a mesma imagem, para um budista chinés,

por exemplo, produzird outros significados.

A camuflagem toma novas caracteristicas, ndo se trata apenas de uma forma de
esconderijo. Referéncias simbdlicas as crencas afro-brasileiras pululam nas entradas de
muitos terreiros; elas sdo visiveis, na forma da citada casinha de Exu, mas também em

fileiras de espadas-de-sdo-jorge, na predomindncia da cor branca para as paredes e

33 Segundo P. Verger (1999), a casinha de Exu é, em terras africanas, representada por uma escultura falica
do tamanho do braco de um adulto. No Brasil, o espago, dedicado a oferendas de protecdo da casa, toma
aspectos menos chamativos para a sociedade.
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estruturas de um templo. Imagens apreensiveis para quem procura por uma mae-de-
santo, uma vidente ou uma benzedeira, mas invisiveis para aqueles que nao sabem ler, ou
ndo estdo buscando, os indicios da presenca da religiosidade afro-brasileira. O que
sugere, portanto, que essa seja a condicao para a pratica religiosa afro-brasileira em
Maringd. Devem se manifestar apenas no interior de seus espacos. A fronteira que

demarca onde comeca o terreiro e termina a cidade é a fachada do templo.

Considerac¢des finais

Neste trabalho, apresentei as praticas de camuflagem enquanto chaves
explicativas para a compreensdo do espaco e representacao das religides e crencas afro-
brasileiras no espaco da cidade. Procurei definir esse mecanismo, sobretudo, a partir do
conceito de tatica, de Michel de Certeau (1994). Segundo o autor, as instituicGes
adotariam estratégias visando a normatizacdo dos individuos em um modelo especifico
de comportamentos e ideias. Dessa forma, somos estimulados a viver com base nesses
padrdes. Sempre existiram posturas idealizadas para as mais diversas atividades humanas
como se vestir, se portar em publico, trabalhar, estudar ou praticar uma religido. Porém,
sempre existiram também as taticas, golpes no cotidiano, maneiras que o individuo, sob a
demanda das instituicbes, encontra desvios, outros percursos, que atendam a resolucao
de suas ansiedades e emergéncias, nem sempre em consonancia com os modelos
estabelecidos. A Histdria seria movida, sub-repticiamente, por essa relacdo entre taticas e

estratégias, cujos resultados podem ser percebidos no carater hibrido da cultura.

Durante os trabalhos de campo, encontrei terreiros de diversas denominagdes
religiosas e liderangas que atendiam apenas consultas individuais. Identificam-se tendas,
centro-espiritas, cantinho de oracao, entre outros abordados no decorrer da pesquisa. As
praticas religiosas produzem, no entanto, uma série de semelhancas, um universo
religioso permeia essas manifestacdes. Ao olhar para a variedade de prdticas religiosas
afro-brasileiras, emerge a ideia de legibilidade de um universo religioso. Novas propostas
de pesquisas podem surgir, vinculadas, por exemplo, as histdérias de vida, trajetdria
religiosa, elementos analisdveis por outras ferramentas metodoldgicas, enfim,

oportunizar uma maior compreensdo da historicidade desse universo, as diferengas e
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proximidades entre os chefes de terreiro. Espero que este trabalho contribua para o
reconhecimento das crengas afro-brasileiras enquanto relevantes na histéria e cotidiano

maringaense.
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ANEXO 1
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QUESTIONARIO APLICADO EM LIDERANGAS RELIGIOSAS DE MARINGA, PR

PESQUISA: MAPEAMENTO GEOGRAFICO DA PRESENCA DE LIDERANGAS RELIGIOSAS AFRO-
BRASILEIRAS EM MARINGA — PR.

PESQUISA DE: Giovane M. Gonzaga

ORIENTADORA: Vanda Fortuna Serafim

ENTREVISTADO:
NOME DO TEMPLO/TERREIRO:
ENDERECO:

LINHA(S) DE ATUAGAO:

RESPONSAVEL(IS) PELO TEMPLO:

DATA EM QUE FOI FUNDADO:

FUNCIONAMENTO:

( ) EM DIAS E HORARIOS PRE-DETERMINADOS;

( ) CONFORME APARECEM INTERESSADOS;

N2 ESTIMADO DE COMPONENTES:

N2 ESTIMADO DE FREQUENTADORES:

QUANDO E COMO A PRATICA RELIGIOSA AFRO-BRASILEIRA TEVE INICIO EM SUA VIDA?
QUANDO E COMO SE DEU O ESTABELECIMENTO NA CIDADE DE MARINGA-PR?

QUAL A RELACAO DO ENTREVISTADO COM OUTRAS LIDERANCAS RELIGIOSAS NA CIDADE?
JA SOFREU ALGUM TIPO DE PERSEGUIGCAO POR CONTA DA PRATICA RELIGIOSA? PODE
CONTAR SOBRE O OCORRIDO?

OBSERVACOES ADICIONAIS:




