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Resumo

Discute-se nesse artigo algumas facetas das territorialidades religiosas afro-brasileiras na metrépole Rio de
Janeiro, tendo como metodologia a observacao de rituais que ocorrem dentro e fora dos terreiros de candomblé
e de umbanda. Ao extrapolar os limites dos terreiros, os praticantes dessas religiosidades deparam-se com um
imbricado sistema de relag6es sociais, econdmicas e culturais existentes na metropole, gerando interacoes muitas
vezes conflituosas. Mas como cada universo particular esconde um cosmo inscrito, os conflitos territoriais existem
mesmo dentro do continuum religioso afro-brasileiro e as disputas entre diferentes nacoes ou formas religiosas
tornam-se evidentes. Contudo, engquanto cultura subalterna, as religiosidades afro-brasileiras encontram suas
formas de resisténcia e de integracdo ao contexto metropolitano.

Palavras-chave: Territorialidade, religides afro-brasileiras, conflitos

Résumeé

Dans cet article, nous examinerons quelques aspects des territorialités religieuses afro-brésiliennes dans la
métropole de Rio de Janeiro, a partir d’ethnographies de rituels qui se déroulent a l'intérieur et a I'extérieur des
terreiros, les maisons.de culte de candomblé et umbanda. En dépassant les limites des terreiros, les pratiquants
de ces religions sont' confrontés dans la métropole & un complexe systéme de relations sociales, économiques et
culturelles, qui entraine des interactions souvent conflictuelles. Nous analyserons également les conflits territoriaux
présents au sein méme de 'univers religieux afro-brésilien, déclenchés par les disputes récurrentes entre nations
de culte, terreiros et catégories religieuses distinctes. . Toutefois, en tant que culture subalterne, les religions afro-
brésiliennes développent leurs propres formes.de résistance et d'intégration dans le contexte métropolitain.

Mots-clés: Territorialité, religions afro-brésiliennes, conflictes.

Terreiros, territorialidades e poder: identidades as suas mais diferentes vertentes e propde o conceito

e conflitos. de ‘multiterritorialidade’, extremamente interessante

) para se aplicar a um contexto tdo multifacetado como

_ Propomo-nos compreender algumas considera- o universo afro-brasileiro nas metrépoles brasileiras
cOes sobre territorialidades das religiosidades afro- na atualidade.

brasileiras, refletindo sobre algumas observac¢fes na
metrépole do Rio de Janeiro. Haesbaert (2004), no livro
O Mito da Desterritorializagdo: do Fim dos Territérios a
Multiterritorialidade, discute o conceito de ‘territorio’ sob

A construcéo dos espacos das sociedades glo-
bais estabelece processos, formas e estruturas sociais
diversificadas e concentradas em um mesmo ponto.
As territorialidades de grupos diversos ocorrem em
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escalas diferenciadas (macro ou micro) sobrepostas,
em rede, com intercalagens sazonais ou ciclicas,
contiguas ou descontiguas (HAESBAERT, 2004;
SOUZA, 1995). Esse contexto multifacetado, diver-
sificado, fragmentado e, ao mesmo tempo, global e
integrado produz o efeito de uma sociedade multiter-
ritorializada.

O espaco metropolitano aparece como uma escala
exemplar para essas andlises: nele, as diferencas se
aproximam e demarcam suas propriedades; nele, ha
lugar para conflitos e coexisténcias; nele, h4 ainda
possibilidades de multiplos processos identitarios —
para diferentes grupos sociais ou para individuos com
identidades processuais inter- e entrelacadas. A esqui-
zofrenia social e individual encontra lugar no espaco
global intercalando momentos de convivio pacifico com
outros de relagdes conflituosas, provocando tensdes e
disputas no territério.

Territorialidade é aqui entendida como a apro-
priagdo ou empoderamento de um grupo sobre
determinado espaco, onde se cristalizam relagdes
econOmicas, politicas e culturais. A sociedade hu-
mana se territorializa ao exercer sua existéncia e
seu trabalho sobre o espaco. Conforme observa-
mos, em Sack (1986), a territorialidade humana é
tida como uma estratégia geogréafica poderosa para
controlar pessoas e coisas por meio de um controle
de area ou ainda uma estratégia humana para afe-
tar, influenciar e controlar. De acordo com Raffestin
(1993, p. 158), “a territorialidade adquire um valor
bem particular, pois reflete a multidimensionalidade
do ‘vivido’ territorial pelos membros de uma coletivi-
dade, pelas sociedades em geral”. Aterritorialidade
tem tanto uma funcédo de prote¢édo e dominio como
de conhecimento e identidade. Segundo Raffestin
(1993, p. 161),

[...] cada sistema territorial segrega sua propria
territorialidade, que os individuos e sociedades
vivem. A territorialidade se manifesta em todas as
escalas espaciais e sociais; ela é consubstancial
a todas as relagbes e seria possivel dizer que,
de certa forma, é a “face vivida” da “face agida”
do poder.

Esse processo ndo deve ser concebido desarticu-
lando-se sociedade e natureza; ambos se influenciam
mutuamente: a sociedade se adapta e transforma o
meio por intermédio do trabalho e a natureza imprime
suas caracteristicas a qualidade do territério e as for-
mas, funcdes e identidades sociais. Haesbaert (2004,
p. 97) afirma que:

[...] territorializar-se significa criar mediacdes espa-
ciais que nos proporcionem efetivo “poder” sobre
nossa reprodugdo enquanto grupos sociais (para
alguns também enquanto individuos), poder este
que é sempre multiescalar e multidimensional, ma-
terial e imaterial, de dominacgéo e de apropriagdo
ao mesmo tempo.

Exaltamos, entédo, a necessidade de pensar ter-
ritério e territorialidade em seus aspectos culturais —
desafio deste artigo. Recorremos ao préprio Haesbaert
(2004, p. 40), que agrupou os conceitos de territorio em
trés vertentes. Destas, destacamos a vertente “cultural
(muitas vezes culturalista) ou simbolico-cultural: prioriza
a dimensao simbdlica e mais subjetiva, em que o terri-
torio é visto, sobretudo, como o produto de apropriagao/
valorizagdo simbolica de um grupo em relacéo ao seu
espaco vivido”. Desse modo, induzimos a validade de
se discutir territorio e territorialidade sob a perspectiva
cultural. Contudo, ndo podemos deixar de pensar que
essa vertente de conceituacao territorial perderia uma
visao integral de territério, que é defendida por Haes-
baert (2004, p. 93).

De qualquer forma, uma nogéo de territrio que
despreze sua dimensao simbdlica, mesmo entre
aquelas que enfatizam seu carater politico, esta
fadada a compreender apenas uma parte dos
complexos meandros dos lagos entre espaco
e poder. O poder ndao pode de maneira alguma
ficar restrito a uma leitura materialista como se
pudesse ser localizado e “objetificado”. Num
sentido também aqui relacional, o poder como
relacdo e ndo como coisa a qual possuimos ou
da qual somos expropriados, envolve ndo apenas
as relagdes sociais concretas, mas também as
representacdes que elas veiculam e, de certa
forma, também produzem. Assim, ndo ha como
separar o poder politico num sentido mais estrito
e o poder simbdlico. [...]

Gostariamos, entdo, de analisar os terreiros
de candomblé mediante algumas perspectivas
territoriais. Primeiramente, poderiamos pensar a
estrutura ‘terreiro’ como um territério por si mesmo
(o “interno” ou “concreto” de Bachelard). Segunda-
mente, poderiamos analisa-lo pela sua vastidao/
expanséo (o “externo” de Bachelard). E na pulséo
entre expansdo e contracdo, entre o interno e o
externo, que se estabelece a territorialidade reli-
giosa afro-brasileira. Mas, antes de comegarmos a
discussao entre a amplitude interna e a amplitude
externa, explicitaremos alguns itens que nos pare-
cem ser importantes.
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H&, a nosso ver, a0 menos quatro questdes a
serem contempladas por um debate sobre religiosida-
des afro-brasileiras e poder: (i) as relagbes entre uma
cultura subalterna e desigualdade social; (ii) o relacio-
namento com outras religiées, especialmente, no caso
brasileiro, com as religides cristas, percebidas por meio
de uma relacdo desigual entre poder hegemdnico e
poder subalterno; (iii) a estrutura de poder dentro das
chamadas religides afro-brasileiras, que estabelecem
subalternidades dentro da subalternidade; iv) o poder
de resisténcia, de adaptacdo e de integracdo que as
culturas religiosas afro-brasileiras possuem.

Na primeira questéo, hé de se considerar todo o
jogo de desmerecimento e preconceito jogado contra
a cultura afro-brasileira. Esse jogo néo se reflete ape-
nas em uma esfera cultural asséptica, sendo que ele
atinge também as esferas econémicas e sociais. O
lugar dos participes dessa cultura na sociedade ainda
€ da ndo-aceitacdo nos circuitos hegemonicos. Uma
mae-de-santo ou um pai-de-santo pode ser uma figura
exética e pitoresca em um emprego subalterno, mas
dificilmente tal excentricidade serd bem-vinda para
cargos de comando ou de lideranca no poder publico
ou privado. Uma das formas de ingresso na sociedade
hegemobnica tem sido, desde a chegada dos negros
africanos ao Brasil, a adogao da cultura européia. Sob
essa perspectiva, falar do papel da cultura nas confor-
macdes dos espacos é tocar na ferida de tantos que
enxergam uma debilidade e uma superficialidade nos
trabalhos culturais. A esse propésito, Wood (1999, p.
13) afirma:

Mas, a essa altura, deve estar 6bvio que o fio
principal que perpassa todos esses principios
pés-modernos € a énfase na natureza fragmen-
tada do mundo e do conhecimento humano. As
implicacdes politicas de tudo isso sdo bem claras:
o self humano é tao fluido e fragmentado e nossas
identidades, tao variaveis, incertas e frageis que
ndo pode haver base para solidariedade e acéo
coletiva fundamentadas em uma “identidade”
social comum, em uma experiéncia comum, em
interesses comuns.

Nessa critica aos pés-modernos culturais, Wood
(1999) nos obriga a nos questionar e firmar alguns
pontos. N&o podemos pensar em apagar as diferencas
culturais, mas podemos encontrar o fundo comum a
todas elas. SO assim esta pesquisa traz algum sen-
tido — a aproximag&@o com a sociedade e com outras
formas de pensar o fato religioso. Ao estudar o sagrado
das religibes afro-brasileiras, podemos integra-lo ao
sagrado de outras religides. Em sua esséncia ultima,
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o sagrado de todas as religides é o proprio mundo em
gue vivemos. Ao integrarmos essas visoes religiosas,
abririamos (?) outra ponte de didlogo com os poderes
hegemoénicos.

A abordagem dessa primeira questdo nos re-
mete diretamente a segunda questdo evidenciada:
o relacionamento com outras religides, especial-
mente, no caso brasileiro, com as religides cristas,
percebidas por meio de uma relacdo desigual entre
poder hegeménico e poder subalterno. Nesse senti-
do, propomos que as rela¢gdes sdo tensas. H4 uma
guerra declarada contra as religides afro-brasileiras.
H& uma clara e violenta estratégia religiosa em cur-
so, levantada por correntes cristds evangélicas que
enxergam o profano, ou pior, o demoniaco, naquilo
que nio reflete a sua concepcéo sagrada. E sempre
bom lembrar que o fato religioso e o fato capitalista
néo se excluem.

Nos espacos urbanos cristalizam-se multiterri-
torialidades cada vez mais complexas. Em uma nova
morfologia do espaco urbano, uma das disputas se
trava, por exemplo, a partir de atividades econdmicas
ilegais existentes (trafico de drogas) que findam por
exercer um poder politico (calcado na dominacao
armada) e imprimem (ou imp8em) uma determinada
conjectura simbdlico-religiosa e concreta, ao mesmo
tempo, ao fundar estabelecimentos religiosos nesses
territérios, entrando em conflito com conjecturas
preexistentes. De acordo com artigos publicados
em alguns jornais e periddicos nacionais, ocorre um
processo de expulsdo dos terreiros de umbanda e
candomblé das favelas pelos traficantes convertidos
em religides cristds evangélicas que rivalizam com
0 universo religioso afro-brasileiro. Ao que tudo in-
dica, muitas dessas conex8es tém ocorrido dentro
de presidios com a intermediacdo de associacdes
religiosas.

A violéncia e seu poder simbélico tém também
afastado os terreiros das favelas. Como as relacdes
de filiacdo a um terreiro extrapolam seu dominio
territorial circundante, boa parte dos freqientado-
res de um terreiro ndo reside em seu entorno. Além
do mais, a captacdo de clientes da casa pede que
0 posicionamento do terreiro busque localiza¢des
seguras e de facil acesso. Numa recente pesquisa
na Favela da Maré (Rio de Janeiro) elaborada pela
P6s-Graduacgéo da UFF, constatou-se que na primeira
década do século XXI viu-se “desaparecer” dez dos
doze terreiros de candomblé ou de umbanda anterior-
mente existentes. Esses assuntos foram amplamente
abordados por Silva (2007, p. 1) que assim classifica
esse tipo de conflito:
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1) ataques feitos no ambito dos cultos de igrejas
neopentescostais e em seus meios de divulgacéo
e proselitismo; 2) agressdes fisicas in loco contra
terreiros e seus membros; 3) ataques as cerimo-
nias religiosas afro-brasileiras em locais publicos
ou aos simbolos dessas religides existentes em
tais espacos; 4) ataques a outros simbolos da
heranca africana no Brasil que tenham alguma re-
lacdo com as religides afro-brasileiras; 5) ataques
decorrentes das aliangas entre igrejas e politicos
evangélicos [...].

Os exemplos para cada um desses itens sdo es-
tarrecedores: da expulsédo de pessoas com turbantes
brancos de 6nibus em Duque de Caxias a quebra de
gongares de umbanda com imagens centenarias; do
espancamento de mulher gravida que usava fios-de-
conta, aos berros de “vamos matar o filho do demo-
nio”, a divulgacdo de fotos em jornais e revistas de
criangas em cultos afro-brasileiros sob manchetes que
as demonizavam e as ridicularizavam; dos ataques
com sal grosso e enxofre sobre praticantes de cultos
publicos ou sobre carros que portam fios-de-conta a
destruicdo dos presentes de lemanja na praia durante a
realizagcéo da festa; da articulacdo com traficantes que
expulsam os terreiros das favelas e demais espacos
por eles controlados ao assassinato de uma adepta do
candomblé paramentada com fios-de-conta ap6s um
culto religioso.

A terceira questdo trata da estrutura de poder
dentro das chamadas religibes afro-brasileiras, que
estabelece subalternidades dentro da subalternidade.
Nesse sentido, tendo em vista a construcao da tradigédo
da etnia nag6 sobre a sociedade “afro-brasileira”, pro-
€esso que contou com a colaboragéo de muitos intelec-
tuais e artistas, percebemos que o candomblé —forma
religiosa de maior poder no universo afro-brasileiro — e
seus terreiros se afirmam como marco ou ponto focal
religioso de toda essa sociedade.

Territorialidades afro-brasileiras diversas (bantos,
umbandistas) deveriam se espelhar, entdo, em espacos
privilegiados: os terreiros de candomblé nag6s. Uma
supremacia territorial religiosa dos nagds se firmou a
partir da inserc¢éo nacional e global de seus terreiros.

Cultura e religido sdo processos que se trans-
formam mediante estimulos internos ou externos;
existe, portanto, uma constante reorganizagdo dos
universos culturais e religiosos. No jogo de poder e
tradicdo, alguns espacos religiosos afro-brasileiros
tornam-se mais poderosos e mais tradicionais que
outros. Sem a pressao das divagacdes sobre “pureza”
ritual africana ou a “tradicdo” do candomblé brasilei-
ro, as religiosidades se mesclam a outros principios

sagrados (catdlicos, kardecistas ou indigenas) nos
suburbios, quilombos e demais espagos subalternos
do pais.

O processo de construcao das tradicdes das
nacdes de candomblé é concomitante ao processo de
afirmacé@o de seus poderes simbolicos e concretos.
Simbolicamente, porque tomam parte do imaginario das
sociedades envolvidas; concretamente, porque findam
por garantir um maior nimero de adeptos, clientes e
terreiros construidos. A nacdo de Ketd, por exemplo,
encarna o espirito da tradicdo nagd-soteropolitana. O
préprio nome ‘Ketl’ é conhecido por grande parte da
populagéo brasileira leiga em assuntos religiosos afro-
brasileiros. Assim, esse poder simbdlico concretiza uma
maior concorréncia desse terreiro e dessa nacdo em
relagédo a outros — se ‘Ketd’ € um nome reconhecido
pela sociedade brasileira, ‘Efon’ ou ‘Jeje’ podem nédo
compartilhar a mesma popularidade, sem que isso
signifique empobrecimento de seus modelos miticos
ou magico-religiosos (CAPONE, 2004). Entretanto,
afirmamos que o poder simbdlico de cada nacao e de
cada terreiro é vivenciado em seus cotidianos, tanto
do ponto de vista da identidade, como da filiag&o e
familiaridade, como estruturas de poder intrinsecas e
relacionais.

Por outro lado, a umbanda tampouco é despro-
vida de disputas pela tradigdo. Alguns se nomeiam
mais tradicionais por se manterem fiéis aos cultos dos
caboclos e dos exus de umbanda. Outros reivindicam
a tradicdo justamente por terem se “reafricanizado”
e buscado o candomblé e o culto aos orixas. Outros
ainda se sustentam sob as perspectivas kardecistas de
elevacéo espiritual e afastamento ao “primitivismo” das
religiosidades africanizadas. Ou seja, ha no continuum
um grande leque de disputas simbdlicas que estéo de-
vidamente territorializadas no espac¢o metropolitano.

A procissdo de Oxal&: uma etnografia sobre
resisténcia territorial

Como podemos vislumbrar, as situacbes que
envolvem a territorialidade das relgiosidades afro-
brasileiras séo variadas. Entendemos que nem s0 de
geossimbolos globais e de terreiros de candomblé
nagd sobrevive a religiosidade afro-brasileira. Ha
outras forcas religiosas nesse universo de subalterni-
dades hierarquizadas. Seria, pois, cabivel pensar em
territorialidades como estratégias territoriais, conforme
propde Sack (1986), para esses universos? Caso seja
propicio esse estudo, caberia pensar a territorialidade
religiosa afro-brasileira apenas a partir de seus icones?
Por onde andam os estudos sobre a territorialidade e
o territorio daqueles que chamaremos de “desprovidos
de tradicdo e poder"?
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Desse modo, as relaces de poder religioso podem
ser analisadas sob uma perspectiva interna do terreiro
e sob uma perspectiva relacional que o terreiro exerce
com outras nagdes ou terreiros, com outras formas do
continuun religioso afro-brasileiro ou com outras formas
evidentes de poder, inclusive com o poder de outras
religides/religiosidades. No que tange as relacdes de
poder endégeno, devemos entender que a estrutura
interna de um terreiro ndo se encerra em seus Muros.
Existem verticalidades no terreiro: primeiramente, com
a nacgéo de origem; em segundo lugar, com a ‘filiagéo’
de cada terreiro. Investigar a estrutura interna de um
terreiro sem levar em consideracéo essas verticalidades
seria deixar de perceber estruturas de poder que per-
passam cada terreiro e cada na¢éo. Por outro lado, as
horizontalidades que o terreiro estabelece no territério
sdo perceptiveis, ao ritualizar constantemente o espaco
metropolitano: das encruzilhadas, aos cérregos, dos
parques ou matas, as vias de asfalto, dos cemitérios,
aos automoveis que circulam pela metrépole.

Para comecarmos a terminar nossas conside-
racdes sobre as relacfes entre religiosidades afro-
brasileiras e poder, devemos nos reportar ao quarto
item anunciado: o poder de resisténcia, de adaptacéo e
de integracdo que as culturas religiosas afro-brasileiras
possuem. Esse item se constitui, provavelmente, mais
préximo a analise proposta nesta pesquisa, pois onde
muitos enxergam “rachas”, “disputas” e brigas pelo
poder, logro por vislumbrar no continuun um enorme
poder de resisténcia, adaptacdo e integracdo. Pode
talvez, parecer estranho para uma sociedade crista,
especialmente para uma sociedade religiosa catélica
regida pelo Vaticano, que esse emaranhado de situa-
¢Oes constitua alguma unidade. Mas valem aqui dois
principios a serem considerados: i) nos separamos
em nossas diferencas, mas nos unimos nas nossas
diferencas com os outros; i) mesmo admitindo nossas
diferencas e brigando por elas, sabemos que compar-
tilhamos algo.

Muniz Sodré (2002, p. 14), aprofundando a questéo
da territorialidade nos estudos afro-brasileiros, afirma:

Aterritorializacéo é, de fato, dotada de forga ativa.
Se isto foi historicamente recalcado, deve-se ao
fato de que a modelizag&o universalista, a metafi-
sica da representacao, opde-se a uma expressao
topoldgica, territorializante do mundo, ou seja,
uma relacéo entre seres e objetos onde se pense
a partir das especificidades do territdrio.

Extrai-se, dessas argumentagdes, a validade de

se pensar universos religiosos a partir de abordagens
geograficas. O terreiro constitui-se, para Muniz Sodré
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(2002), como exemplo notavel de suporte territorial
para a continuidade da cultura do antigo escravo. Para
além das consideragfes sobre as relagbes de poder do
terreiro como propriedade — privada ou coletiva — ou
como instancia de poder religioso existente na relagéo
de uma familia-de-santo, nés nos propomos a entender
o terreiro como lugar ou territério de poder simbdlico.

Algumas questdes nos afligem, como a consta-
tacdo, cada vez maior, de um candomblé indoors e
a adaptacao da geografia dos orixas africanos que
originalmente estéo relacionados a rios, montanhas e
outras marcas geograficas, e a consequente reducdo do
espaco sagrado ao terreiro que surge como possibilida-
de de concentracdo de todos os elementos sagrados:
conseqlientemente, o “resto” do mundo torna-se-ia
profano. As adaptacdes e ressignificacdes da forca dos
orixas & modernidade ndo tém evitado a reducdo das
praticas religiosas e espacos especificos. Se 0 espaco
metropolitano em toda sua totalidade e com toda sua
complexidade é portador do poder sagrado, a manipu-
lacdo desse espaco se da cada vez mais em territorios
e lugares constritos. Mas, por (inUmeras) vezes, essa
regra é quebrada. Vejamos o exemplo a seguir.

Oxalé é o orixa da criagdo do mundo e o anciao
gue rege o conhecimento e a tranquilidade; ele possui
uma por¢do masculina (Obatal&) e uma porgéo feminina
(Odudua) que séo representadas pela unido das partes
gue comp8em a cabaca: o orum e o aié. Nas rodas de
candomblé, as cantigas para Oxala sdo sempre toca-
das no final — é a ultima referéncia que se faz. Sendo
assim, Oxal& representa o inicio e o fim; o principio
da criacdo, o desfecho da vida e os mais altos graus
de purificacdo espiritual. Ha um itan que conta que
foi Odudua (a porcao feminina de Oxald) quem criou
Iku, a morte dos seres humanos. Por ser considerado
0 pai dos outros orixas, ele foi sincretizado a imagem
de Jesus Cristo e ao Nosso Senhor do Bonfim. Prandi
(1991, p. 131) assim descreve esse 0rixa:

E o orixa da criacéo e faz parte dos orixas deno-
minados funfun, isto &, brancos, ou que se vestem
de branco. Oxala é o deus criador do homem e
da cultura material. No Brasil, tem o status de pai
dos orixas e senhor supremo. E sincretizado com
Jesus Cristo e mesmo com o deus judaico-cristao.
Seu dia é sexta-feira, quando se costuma usar
roupa branca para homenagea-lo.

A celebracg&o conhecida como “Aguas de Oxala”,
em sua homenagem, é composta de diversas eta-
pas. Em um dos mais importantes momentos rituais,
reviva-se o itan que remete a uma particular histéria
gue acometeu Oxalufa (qualidade ou nome de Oxala
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em sua forma mais ancid) em visita ao reino de Oi6
gue pertencia a Xang0, seu filho. Ao entrar na cidade,
Oxalufa fora confundido com o ladréo do cavalo bran-
co de Xang6 e foi levado a prisdo por sete anos. Na
prisdo, Oxala fez valer seus poderes e QOi6 sofreu uma
terrivel seca durante todo o periodo em que ele estava
preso. As nuvens do céu ndo descarregavam a agua,
0 sémem branco que fecunda a terra. As mulheres se
tornaram estéreis e a miséria se espalhou por toda a
parte. Desesperado, Xangd consultou um adivinho da
corte e soube que um ancido sofrera uma injustica,
estando preso na prisdo de sua cidade. Xang6 correu
para a prisdo e la encontrou Oxalufé sujo e maltrata-
do. Imediatamente, Xangb ordenou que trouxessem
as mais limpidas aguas do reino para limpar Oxalufa
€ que o vestissem com 0s mais alvos panos brancos
gue houvesse. Xangb vestiu-se também de branco e
carregou Oxalufd em suas costas. Esse Xangd “branco”
tornou-se conhecido como Air4. Sobre Oxala, colocou-
se um grande pano branco, o ala, para protegé-lo contra
o calor e a luz do Sol (PRANDI, 2003, p. 519). Entéo,
as desgracas que se abateram sobre o reino de Oi6
se dissiparam.

Augras (1983, p. 177), sobre esse item, alude que
“esse mito mostra que Oxala é antes de mais nada uma
divindade agréria, que assegura a volta das chuvas e fe-
cunda os campos”. Durante as “Aguas de Oxala”, essa
passagem € dramatizada quando o assentamento de
Oxala! do terreiro, que esta colocado em uma cabana
gue representa a prisdo em que Oxalé esteve aprisio-
nado, é lavado por todos os presentes, apds encherem
suas quartinhas com agua do poco do terreiro e leva-las
até a cabana. Em outros momentos que precedem a
festa de Oxald, sacrificam-se animais e preparam-se
as comidas que lhe sdo ofertadas e ainda ocorre uma
procissdo nas ruas no entorno do terreiro.

Essa procissdo é carregada de um sentido
simbdlico impreciso - a maioria a percebe como uma
mera reproducdo adaptada da procisséo que precede
a lavagem da Igreja do Nosso Senhor do Bomfin em
Salvador, Bahia. Contudo, ela possui uma forte signifi-
cacado territorial, pois € uma das poucas manifestacées
rituais coletivas, explicitas e visiveis de muitos terrei-
ros de candomblé em seus entornos. Muito embora
haja indmeros rituais fora dos terreiros, normalmente
eles séo efetuados sem que se chame a atencdo do
demais. Devido a essa visibilidade dessa procisséo,
acompanhamos no ano de 2007, um conflito aberto com
uma igreja evangélica que néo se intimidou em xingar
abertamente os participantes do Egbé Omo Omi na
! Assentamentos sdo representacdes ndo antropomorficas

dos orixas; neles estdo contidos elementos que imantam a
presenca dos orixas.

procissdo de Oxala de “filhos do diabo”. Soubemos de
alguns casos em que os terreiros de candomblé deci-
diram ndo mais fazer a procissao devido a problemas
semelhantes ocorridos.

A culminéncia desses ritos ocorre na festa do
candomblé, apds a procissdo, quando novas drama-
tizacBes sdo realizadas. A procissédo assinala, assim,
uma das inimeras situacfes que demonstram que as
religiosidades afro-brasileiras ndo se circunscrevem
aos territorios constritos de seus terreiros. Devemos
compreender esses terreiros como lugares de uma
grande dindmica interna, mas também com uma grande
movimentacdo de expanséao pelo territério de entorno;
os terreiros-lugares adquirem uma outra configuracéo
espacial a partir de uma dindmica territorial. Expanséo
e contracdo sdo dindmicas préprias dessas formas
religiosas. Longe de conceber o terreiro como plano
Unico do sagrado, devemos buscar outras compre-
ensdes para o sagrado afro-brasileiro. Essa reflex@o
nos leva a falar desses movimentos que imprimem
uma dindmica geografica particular as religiosidades
afro-brasileiras, num processo que denominarei de
transterritorializac@o das religiosidades afro-brasileiras
na metropole fluminense.

Natureza e Sociedade afrobrasileiras e o con-
texto metropolitano: tépicos para discussao

Para se falar sobre territorio, é preciso pensar so-
bre os processos de contiglidade espacial e de trocas
e de negociac¢6es que a geograficidade afro-brasileira
estabelece com 0 meio. Seja em seus territérios cons-
tritos (terreiros) ou em seus territorios expandidos
pela metropole ha uma dindmica de influéncias entre
espaco metropolitano e lugares-territdrios religiosos
afro-brasileiros.

A comecar pelo fato de que religiosidades como o
candomblé ou a umbanda trabalham com elementos da
natureza na natureza, ou seja, as ac¢des rituais existen-
tes possuem definigbes claras sobre a qualidade dos
espagos onde devam ocorrer e, COMO Vimos no caso
das festas de lemanja, esses espacos estao localiza-
dos pela metrépole. Notavelmente, e cada vez mais,
h& uma disputa por espacos na metrépole que ocorre
entre diferentes sujeitos: do mercado imobiliario aos di-
ferentes tipos de ambientalistas; dos frequientadores ou
visitantes de areas verdes aos religiosos afro-brasileiros
que fazem seus rituais em matas, cachoeiras ou praias;
e entre tantos outros sujeitos conflitantes possiveis.

Mais do que isso, a dindmica espacial metropoli-
tana também estabelece uma mudanca da qualidade
ambiental de seu meio. Seja por descaracterizacfes
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paisagisticas, por contaminagdo dos mananciais de
agua, por destruicdo e urbanizagdo das areas verdes,
ou pela constante pressdo do meio social sobre as
praticas religiosas afro-brasileiras, ha processos cla-
ros de desterritorializagdo dos terreiros e dos demais
lugares rituais. Ainda que haja também uma adaptacéo
continuada dentro desse universo para que ele conti-
nue a existir sem perder sua “esséncia’. A abundancia
de mananciais de agua (doce e salgada) e de areas
verdes, as praias, 0s morros, as baixadas, as cachoei-
ras e demais aspectos geomorfolégicos da metrépole
fluminense a tornam, contudo, um espaco privilegiado
para a territorializacdo dessas religiosidades.

Mas é preciso de pronto frisar algumas marcas
dessas desterritorializacbes mencionadas que irdo
provocar mudancas ndo somente na localiza¢éo dos
terreiros e demais lugares rituais, como também na for-
ma arquitetdnica dos terreiros, na forma organizacional
dos rituais em &reas “publicas” e, por fim, na prépria
dindmica ritual encontrada.

Sumariamente, apresentamos aqui algumas des-
sas mudangas. Primeiramente, se 0s primeiros terreiros
apareceram no Rio de Janeiro nas areas centrais, ao
poucos eles foram se mudando para a zona norte da
cidade e hoje a maioria se situa nos municipios da
baixada fluminense.

Primeiramente, o que entra em jogo € uma pres-
séo imobiliaria que afastou a populagao pobre e negra
do centro. Mas ha ainda outros fatores. Por exemplo,
com a imigragao de muitos baianos e a metropolizacéo
do Rio de Janeiro ocorrida no século XX, conjugada
a necessidade dos terreiros de espag¢o amplo pais e
maes-de-santo que aqui chegavam, adquiriam lotes nos
municipios da baixada. Além de mais baratos, esses lo-
tes se localizavam em regides que tinham areas verdes
disponiveis, mananciais de agua, enfim recursos natu-
rais abundantes para os rituais na metrépole tropical em
formac&o. Hoje conseguimos encontrar muitos terreiros
sendo abertos nas vizinhancas da serra fluminense
(municipio de Magé e distrito de Xerém — Duque de
Caxias), onde ainda se encontram, em abundancia,
esses recursos naturais; junto a isso, soma-se uma
maior liberdade de culto por estarem se afastando do
contato mais proximo as bens estabelecidas igrejas
evangélicas das areas urbanizadas da metrépole e de
seus agdes violentas.

Em muitos desses casos, 0s pais ou maes-de-
santo possuem em areas mais centrais sua moradias
OuU mesmo outro terreiro, onde atendem aos clientes e
também aos filhos-de-santo no cotidiano.

O mosaico de situagBes que envolvem essas
religiosidades em uma metrépole é grandioso. Silva
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(2008:96), ao falar dos usos religiosos do candomblé
na metrépole de S&o Paulo, fala dessa transmutacéo do
candomblé, uma religido de aldeia (palavras do autor)
na sua origem, que “migra para a cidade e faz desse
espaco social o seu também, chamando os deuses
para habitar suas esquinas, arvores e lagos.” O autor
destaca, contudo, que os terreiros territorializados na
metrépole paulistana “ndo guardam mais aquele fisio-
nomia dos seus similares mais antigos do comeco do
século descritos na etnografia, incrustados em casebres
disformes, aos quais se chegava apos longos percursos
por estradas de terra mal iluminadas, ou em ermos lu-
gares fora dos limites da cidade.” Esses terreiros podem
estar no centro da cidade como em sobrados do bairro
do Bexiga ou “em minUsculas casas e apartamentos
populares nos conjuntos habitacionais, em grandes
edificios, ou ainda em instalagdes improvisadas em
favelas, corticos, garagens ou puxados, construidos
em fundos de quintal.”

Assim, a forma dos terreiros de candomblé é
também repensada, reorganizada e negociacdes sao
sempre feitas para que a concentracdo de axé néo se
disperse. No Rio de Janeiro, esse mosaico nao é diferen-
te. N&o obstante, dentre as mais famosas méaes-de-santo
do Rio de Janeiro — a julgar pelos cartazes espalhados
pelos postes e muros da zona sul da cidade, mée Valéria
de Oxossi, recebe seus clientes em um apartamento
em Ipanema. Em nossas andancas, estivemos em um
terreiro instalado em um apartamento no bairro do Catete
e em alguns outros apartamentos onde seus moradores
possuiam todos os aparatos para suas ritualizagées:
assentamentos diversos, ferramentas, roupas, ervas
plantadas em vasos, etc.. Mesmo os terreiros que sdo
construidos nos lotes urbanos para abrigarem os rituais
de umbanda e de candomblé podem sofrer uma série
de transformacdes e negociacfes. Parte de nossas
investigacdes sobre essa temética estardo expostas no
segundo capitulo da parte dois.

Por outro lado, as festas de lemanja nas praias
ou a procissao de Oxala pelas ruas no entorno dos
terreiros, nos mostram um poder de movimentacao, de
sacralizacdo e de territorializacéo, ainda que efémera
nesses casos, do candomblé e da umbanda nos es-
pacos publicos da cidade. Mediante os diferentes tipos
de conflitos existentes, estratégias de coordenagéo
coletiva de rituais e de espacos “naturais” tém sido
colocadas em pratica por essas sociedades religiosas.
A festa de lemanja organizada pelo Mercadéao de Ma-
dureira € um 6timo exemplo dessa ritualizacéo coletiva
gue passa pela organizacao ritual a administrativa em
um espaco publico, envolvendo logisticas de transito,
de seguranca e de limpeza urbana que passam pelo
envolvimento com o poder publico municipal.
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Silva (2008:102) ao falar do culto dos orixas pela
metrépole paulistana aponta que muitos dos rituais do
candomblé “devem ser realizados fora dos muros dos
terreiros, em pontos em que se acredita estar a fonte
de energia mitica dos deuses e que, por isso, sao tidos
como altares ou cendrios propicios ao seu encontro,
isto €, ao contato direto do homem com o sobrenatural.”
Dessa forma, ele estabelece trés classes de deuses no
espaco urbano: os deuses da agua, os deuses das fo-
Ihas e os deuses das encruzilhadas e dos cemitérios.

Se algumas dessas territorializacdes sao efetiva-
das sem maiores problemas, algumas outras tentativas
sédo, contudo, dificultadas ou frustradas. Ele cita, como
um de seus exemplos, o caso de uma mae-de-santo
paulistana ao tentar resgatar um antigo ritual de enterrar
0 umbigo dos recém-nascidos de suas filhas-de-santo
aos pés de uma éarvore, criando assim o “duplo espi-
ritual” da crianga. Ocorreram diversos impedimentos
por parte da equipe médica e administrativa do hospital
para entregar a ela os referidos umbigos. Contradito-
riamente e tradicionalmente, contudo, hospitais abrem
suas portas para cultos ou rezas de outras religibes
como o caso da extrema-uncdo dos catélicos ou as
leituras de biblias pelos pastores evangélicos nos
guartos dos enfermos (SILVA, 2008:116). Ainda, o
autor cita o conflituoso uso dos rituais afro-brasileiros
no cemitério, espaco historicamente controlado pelo
catolicismo no Brasil.

(...) e aresisténcia continua

Assim, percebemos o quanto o uso do territério
nas metrépoles traz a necessidade da renovacgéo das
estruturas fisicas, sociais e rituais das religiosidades
afro-brasileiras. A dindmica e a estrutura territorial das
metropoles induzem novas estruturas arquitetdénicas
aos terreiros e propdem novas dindmicas simbdlicas a
territorialidade religiosa afro-brasileira, seja no espaco
interno (concreto), seja no espaco externo (vasto).
Movimentos centripetos e centrifugos marcam no
territério uma geograficidade religiosa afro-brasileira
e desconstroem a distin¢cdo entre o sagrado e profano
no espacgo metropolitano.

Conforme sugerido por José Jorge de Carvalho,
percebemos que “as artes sagradas afrobrasileiras”
demarcam uma episteme ndo monoalitica, integrada a
um complexo sistema de relagbes entre sociedade e
natureza, e, até entdo, resistente as investidas de um
fundamentalismo evangelista de origem estadunidense,
etnocéntrico e imperialista. Mais do que nunca pensar
sobre os processos de resisténcias territoriais e de demar-
cacOes das terrtitorialidades afrobrasileiras torna-se uma
guestao de manter a sécio-biodiversidade do planeta.

Ao afirmarem suas territorialidades, as artes sa-
gradas afrobrasileiras instituem velhos saberes e velhas
formas de saber fazer (saberes, sabores e poderes)
imbricados com a complexidade territorial num continuo
processo de convivéncia numa metrépole (a primeira
vista) de concreto monolitico.
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