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RESUMO: O estudo investiga a ativacdo patrimonial e mobilizagdo social pelo
patrimdnio afro-religioso brasileiro, com foco na Comunidade Beneficente Tradicional
de Terreiro Caboclo Rompe Mato lle Axé Xangb e Oxala (CBTT), em Pelotas/RS. O
objetivo € compreender as demandas dos Povos de Terreiro pelo reconhecimento
patrimonial desses espacos, analisando os desafios e impactos sociopoliticos dessa
institucionalizacdo. A pesquisa adota uma abordagem qualitativa, combinando analise
documental, revisdo bibliografia e entrevistas narrativas com liderangas religiosas. Os
resultados evidenciam que a patrimonializacao das terreiras de Umbanda pode ser
um importante avancgo na valorizacao da diversidade cultural brasileira, mas enfrenta
desafios estruturais. A auséncia de registros formais dessas casas no Instituto do
Patriménio Histdrico e Artistico Nacional (IPHAN) reflete o apagamento historico das
religides de matriz africana e sua excluséo das politicas de preservacdo. Além disso,
o estudo revela que a patrimonializacdo de terreiras nao se limita a protecéo fisica dos
espacos, mas envolve o reconhecimento da centralidade da oralidade, dos rituais e
da ancestralidade na construcdo da memoria afro-religiosa. As entrevistas com
liderancas religiosas destacam a luta constante contra a intolerancia e o racismo
religioso, fatores que dificultam a visibilidade e aceitacdo dessas tradicdes no campo
patrimonial. Entretanto, quando se trata das casas de religido afro-galdchas a
caracteristica da Linha Cruzada mostra-se um elemento conflituante para os pedidos
de tombamento e registro, seja a nivel estadual ou nacional. Nesse sentido, a
pesquisa reafirma que o reconhecimento das terreiras de Umbanda como patrimoénio
cultural ndo se trata apenas de uma questdo institucional, mas também de uma
demanda social e historica, essencial para a valorizacdo da diversidade religiosa e
para a construcao de politicas publicas mais inclusivas.

Palavras-Chave: Ativacdo patrimonial. Povos de Terreiro. Umbanda. Mobilizacdo
social.
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ABSTRACT: The study investigates heritage activation and social mobilization through
Afro-religious heritage in Brazil, focusing on the Comunidade Beneficente Tradicional
de Terreiro Caboclo Rompe Mato lle Axé Xangb e Oxala (CBTT) in Pelotas, RS. The
objective is to understand the demands of the Povos de Terreiro for the heritage
recognition of these spaces, analyzing the challenges and socio-political impacts of
their institutionalization. The research adopts a qualitative approach, combining
documentary analysis, literature review, and narrative interviews with religious leaders.
The results show that the patrimonialization of Umbanda terreiras can be a significant
step toward valuing Brazilian cultural diversity, but it faces structural challenges. The
absence of formal records of these houses in the Instituto do Patrimbdnio Historico e
Artistico Nacional (IPHAN) reflects the historical erasure of Afro-Brazilian religions and
their exclusion from preservation policies. Furthermore, the study reveals that the
patrimonialization of terreiras is not limited to the physical protection of spaces but
involves recognizing the centrality of orality, rituals, and ancestry in the construction of
Afro-religious memory. Interviews with religious leaders highlight the ongoing struggle
against intolerance and religious racism, factors that hinder the visibility and
acceptance of these traditions within the heritage field. However, when it comes to
Afro-Gaucho religious houses, the characteristic of the Linha Cruzada proves to be a
conflicting element in requests for heritage listing and registration, both at the state and
national levels. The analysis throughout this study underscores the importance of
orality and lived experience in preserving Afro-religious memory, emphasizing the need
for active community participation in this process. It concludes that the heritage
recognition of terreiras can strengthen more inclusive cultural policies, promoting
respect for and protection of Afro-Brazilian knowledge and practices.

Keywords: Heritage activation. Afro-Brazilian religious communities. Umbanda. Social
mobilization.



Tabela 1

Imagem 1

Fotografia 1
Imagem 2

Fotografia 2

Fotografia 3
Fotografia 4
Fotografia 5

Fotografia 6

Fotografia 7
Fotografia 8
Fotografia 9
Fotografia 10
Fotografia 11
Fotografia 12

Fotografia 13

Lista de Figuras, Gréficos, Imagens e Tabelas

Lista de terreiros tombados e de pedidos de tombamento

Convocacéao de toda comunidade das religides de matriz

africana
Povos de terreiro na mobilizagdo no Mercado Publico
Convocacdao para agradecer ao Bara

Povos de Santo reunidos na esquina do Mercado Publico

de Pelotas

Oferendas ao orixa Bara

Registro da fala do Babalorixa Juliano D’Oxum
Babalorixas e Yalorixas carregando a bandeira de Bara

Presidente Babalorixa Rodrigo de Barad e Méae Gisa de

Oxaléa

Chegada ao Cruzeiro de Bara

Demarcacao do simbolo de Bard no mercado
Placaindicando a CBTT

Oferendas ao Caboclo Rompe-Mato

Marmitas distribuidas na Covid-19 em 2020

Marmitas distribuidas nas Enchentes de 2024 — Pelotas

Comidas de oferenda aos Pretos-velhos

34-35

71

72

74

75

76

7

78

79

80

81

86

88

94

95
96



CMPTERPEL

CBTT

CEDES

DASP

DNP

IBGE

IPHAN

SPHAN

Lista de Abreviaturas e Siglas

Conselho Municipal de Povos de Terreiro

Comunidade Beneficente Tradicional de Terreiro Caboclo
Rompe Mato lle Axé Xang6 e Oxala

Conselho Estadual do Desenvolvimento Econémico Social
Departamento Administrativo do Servi¢o Publico
Departamento Nacional de Propaganda

Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica

Instituto do Patrimdnio Historico e Artistico Nacional

Servico do Patrimdnio Histérico e Artistico Nacional



SUMARIO

INTRODUGAO. ......ccuiuiieeeetceceee ettt e e ee et en ettt n e ans

1 O PERCURSO DO PATRIMONIO CULTURAL AFRO-RELIGIOSO NO
BRASIL e

1.1 A concepcéo do conceito de patrimonio cultural...........ccccocooviiiiiiiieeeeeneees

1.2 Patrimonio afro-religioso brasileiro e o reconhecimento de terreiras de matriz

2 1 ([07= 1 T VOR TR RR PR

1.3 Andlise das justificativas e demandas nos processos de patrimonializacdo

das religides afro-brasileira................uuuiiiiiiiiii e,

2 CONTEXTO E CAMPO DE INVESTIGACAO: VOZES E TERRITORIOS DA
UMBANDA EM PELOTAS . oottt e e e e eeennnnees

2.1 Afinal, qual a histéria da Umbanda?...........ccccccveieeiiiiiiee e
2.2 As raizes da umbanda na cidade dO dOCE..........ceeeueeeeee e

3 PERCURSO DE PESQUISA E DESCOBERTAS NA ENTRADA (AUTO)
ETNOGRAFICA NA TERREIRA.........oieiiteeieeeeeeeee et

3.1 Primeiro passo: um disparo a partir da ofensa...........ccccocccveveeeeeieiiciiiiieeeeenn.

3.2 Segundo passo: inventariando praticas, memorias, identidades, senso

comunitario e luta por reconhecimento da CBTT.......cccoeeeiiiieiiiieiiiiiiieeceeeeeiis

3.3 Terceiro passo: acionando institutos patrimoniais e a anélise do dossié do
Batuque e as possibilidades paraa Umbanda na CBTT.........cccccoeevvviiiiieeeeeeeens

CONSIDERAGOES FINAIS.......ootieeeeeeeeee et s et es e es st eneesere et en e
REFERENCIAS. ..o e e e et e e e e et e e e e e e e e e e eeeeea e,
APENDICES. ...ttt e e e e e e e et aie s

Apéndice 1 — Roteiro para Entrevista Narrativa com Mae Gisa......................
Apéndice 2 — Roteiro de Entrevista-Narrativa com as filhas de santo...........

13

21

21

28

38

48

48

57

67

69

82

103

108

113

123



13

INTRODUCAO

No siléncio da madrugada, quando os tambores ressoam em uma terreira de
Umbanda, ha mais do que um rito religioso em curso. Ali, cada batida carrega a
memoaria de ancestrais que resistiram, cada canto evoca historias de luta, de fé e de
identidade. Para quem estranha o uso da palavra “terreira”, talvez acredite tratar-se
de um mero equivoco. No entanto, essa escolha linguistica, muito utilizada em
Pelotas, no Rio Grande do Sul, carrega um significado profundo. Conforme explica
Santos, “terreira € mulher, é feita também pelas mulheres e caracteriza um passo de
resisténcia a colonizacao religiosa e social. Terreira € feminino. Terreira € onde muito

— se nao, tudo acontece.” (Santos, 2022, p.35).

As terreiras ndo sao apenas espacos fisicos: sdo templos vivos de memoria,
onde o sagrado e o cotidiano se entrelagam, conectando passado, presente e futuro.
Este trabalho carrega uma dimensao profundamente pessoal. Minhas avés, tias e mée
sempre frequentaram a Umbanda, e minha prépria chegada a esse mundo foi
marcada por essa fé: foi em uma sessao na terreira que um caboclo anunciou a minha
méae que eu estava a caminho e “vestiria o branco”. Foi somente aos dezesseis anos
gue comecei a frequentar uma terreira de umbanda, todavia, entrei na religido por
vivenciar situagdo desagradaveis na vida. Nao foi escolha minha, mas sim, fui levada
a religido. Ha um ditado que circula as afro-religides: vocé nao escolhe, é escolhido.
E quem é escolhido sempre retorna a ancestralidade. Depois dessa primeira casa de

umbanda, frequentei outras tantas com mais seriedade e compromisso.

Nessa perspectiva, a maneira mais comum de perpetuar as memdrias e o
conhecimento dentro das religides de matriz africana € pela transmissao oral. Essa
comunicacédo ocorre pelo lider religioso mais antigo da terreira, o qual repassa seus
ensinamentos aos mais novos. Além disso, para que seja possivel que a casa passe
a ser entendida como um espaco sagrado é distribuido os ilé-orixa, casa de orix4,
local onde ficam guardadas representacfes materiais, isto €, os assentamentos dos

orixas (Moura, 2019). Os assentamentos sdo importantes para a construcdo de uma

1 O termo Terreiro e Terreira oscilam nas falas dos rio-grandenses, ambas s&o aceitas.

2 "Vestir o branco" na Umbanda é uma expressao carregada de significado, usada para indicar que
alguém foi escolhido para cumprir uma misséo dentro da religido. Essa frase representa ndo apenas
um chamado espiritual, mas também a aceitacdo de um compromisso com 0s ensinamentos e praticas
da Umbanda, conectando o individuo ao sagrado e a sua prépria jornada de autoconhecimento e
devocéao.
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terreira, pois unem o corpo material (objetos simbdlicos) a energia (axé) de um
determinado orix4, Essas entidades sdo nutridas de forma regular por meio de
sacrificios e oferendas, visando preservar sua Vvitalidade e revigora-las

energeticamente (Moura, 2019).

No contexto das discussdes sobre patrimonializacdo, a valorizacdo das
terreiras, especialmente no caso da Umbanda, assume um papel fundamental para
que suas préticas, rituais e saberes sejam reconhecidos como parte do patrimoénio
cultural brasileiro. Esses espagos sagrados, no entanto, enfrentam ameacas
constantes, impulsionadas pela intolerancia religiosa, que, por sua vez, esta
intrinsecamente ligada ao racismo estrutural presente no pais. Para Simas, “O racismo
brasileiro sempre operou na desqualificacdo de bens simbdlicos ndo brancos, as
vezes de formas sutis e dissimuladas, as vezes como explicitas a¢des de aniquilagéo,
além dos saberes, dos corpos em que eles se expressam” (Simas, 2021, p. 103).
Assim, o reconhecimento oficial desses locais ndo apenas assegura sua protecao
legal, mas também reafirma a diversidade cultural que a Umbanda representa. Dessa
maneira, a patrimonializagdo emerge como um instrumento para a conscientizagéo
publica e, em articulacdo com politicas publicas eficazes, contribui para a

desconstrucao de preconceitos e para a promocao do respeito a pluralidade religiosa.

b

Diante desse cenario, a presente dissertacdo se dedica a andlise das
demandas das comunidades de Umbanda no que tange a patrimonializacéo de seus
espacos e rituais religiosos. Cabe destacar que, até 0 momento da realizacdo desta
pesquisa, nenhuma terreira de Umbanda, tampouco seus rituais, foi oficialmente
tombada ou registrada pelo Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional
(IPHAN) ou pelo Instituto do Patriménio Historico e Artistico do Estado (IPHAE). Com
isso, este estudo busca compreender como o pleito pelo reconhecimento publico
desses locais sagrados pode contribuir para a legitimacdo da Umbanda como parte

integrante do patrimonio religioso afro-brasileiro.

A pesquisa tem como foco a cidade de Pelotas/RS, especificamente a
Comunidade Beneficente Tradicional de Terreiro Caboclo Rompe Mato lle Axé Xangb
e Oxala (CBTT), e propde um didlogo com pais e maes de santo no intuito de explorar
estratégias para conferir visibilidade as suas trajetorias religiosas, preservando

simultaneamente seus espacos sagrados e rituais.
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O reconhecimento oficial da Umbanda e de seus ritos no ambito nacional
também revela um potencial significativo para a formulacdo de politicas de
preservacao do patrimdnio afro-religioso. Nesse sentido, Teixeira (2019) destaca que
a religido, ao reunir experiéncias humanas de construcéo coletiva, funciona como um
espaco privilegiado para a producdo e preservacdo da memoria social.
Complementando essa perspectiva, Halbwachs (1994 [1925]) concebe a religido
como um "jogo da memodria", fornecendo um referencial tedrico relevante para a
compreensao dos mecanismos pelos quais 0s grupos religiosos constroem, mantém

e recriam suas memoarias ao longo do tempo.

No campo das praticas de patrimonializacéo, Costa (2017) discute a ativacéo
popular do patriménio-territorial como uma estratégia metodoldgica que visa valorizar
a memoria e a cultura dos chamados "territorios de excecao" na América Latina. Esse
processo ocorre em multiplas escalas e temporalidades e demanda a colaboracao
entre universidade, comunidade e instituicdes, sempre respeitando o0 protagonismo
local. Para que tal ativacao ocorra de forma eficaz, € essencial que o reconhecimento
do territorio parta dos préprios moradores antes de buscar articulacdes externas. Trés
principios fundamentais orientam essa abordagem: a interacdo entre sujeito, lugar e
mundo, que compreende o patriménio como um elemento dindmico e em constante
transformacao; a epistemologia situada, que valoriza o conhecimento produzido a
partir das especificidades histdricas e culturais locais; e a solidariedade na historia
popular, que enfatiza as experiéncias coletivas e a resisténcia dos grupos

marginalizados.

Nesse contexto, os chamados "roteiros patrimoniais utdpicos" emergem como
uma alternativa ao modelo tradicional de patrimonializagéo, que frequentemente
marginaliza as periferias. Esses roteiros buscam reafirmar a existéncia de territérios
subalternizados, estabelecer conexdes entre diferentes espacos historicos e culturais
e evitar a mercantilizacdo do patrimonio, garantindo que sua ativacao seja conduzida
pelas préprias comunidades. Dessa forma, a proposta visa fortalecer a identidade
local e promover uma patrimonializagdo comprometida com a resisténcia e a

valorizacéo dos espacos vividos (Costa, 2017).

Contudo, a consolidagéo do reconhecimento das religides de matriz africana
no Brasil enfrenta desafios histdricos e estruturais. O projeto epistemoldgico do

colonialismo foi sustentado por teologias judaico-cristds que marginalizaram e
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silenciaram outras formas de culto, resultando na perseguicéo das tradi¢des religiosas
indigenas e africanas. Nesse sentido, a investigacdo das herangas culturais deixadas
pelos africanos por meio de suas préticas religiosas — frequentemente perpetuadas
pelo sincretismo — constitui uma das inquietacdes que motivaram esta dissertacao.
Ademais, outro aspecto relevante desta pesquisa € a desconstrucdo da ideia
equivocada de que a regido Sul do Brasil € desprovida de cultos de matriz africana,
evidenciando a presenca e a relevancia dessas praticas religiosas nesse contexto

geografico.

Nesse contexto, Marins (2016) esclarece que os estados do Sul do Brasil sdo
frequentemente percebidos como o nucleo das migracdes europeias, e seus
patriménios estdo categoricamente associados a memdéria das pessoas brancas que
estabeleceram suas raizes na regido. Como resultado, a existéncia de processos
migratorios de pessoas negras, especialmente no Rio Grande do Sul, é pouco
evidenciada. Essa invisibilidade se reflete também na excluséo das religibes de matriz
africana dos bens culturais reconhecidos a nivel local ou nacional, dificultando o seu
reconhecimento. Os Candomblés, nos afirma Marins (2016), possuem vinculo com
Salvador, Bahia, mas e a Umbanda? Esta religido, reconhecida por sua miscigenacéo
entre Espiritismo, Catolicismo e cultura africana, ainda gera discussdes acirradas

sobre seu pertencimento como patrimonio afro-religioso.

Diante dessa situacdo, a presente pesquisa € estruturada em torno da
seguinte pergunta-problema: Quais tém sido as demandas e mobilizacdes para o
reconhecimento das terreiras de Umbanda em Pelotas como patrimonio cultural

imaterial e material?

Com base nessa indagacdo, o objetivo geral é analisar as narrativas da
terreira de Umbanda Comunidade Beneficente Tradicional de Terreiro Caboclo Rompe
Mato lle Axé Xang6 e Oxala (CBTT), que ja possui um processo de patrimonializacéo
em andamento, em termos de suas articulagdes sociais e politicas, suas memorias,

praticas e mobilizacbes para o reconhecimento como patriménio cultural junto a

sociedade e as instituicdes responsaveis.

Para alcancar esse objetivo geral, serdo adotados os seguintes objetivos
especificos: analisar a historia e os processos de tombamento de terreiras de religido
afro-brasileira; identificar as memorias e as demandas de reconhecimento memorial

de uma terreira em Pelotas/RS e a sua atuacao social para com a comunidade;
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investigar as possiveis politicas publicas voltadas a protecdo e valorizacdo das

praticas religiosas de matriz africana na cidade.

Nesse seguimento, a relevancia deste estudo reside na visibilizacdo de um
patriménio material (os espacos de culto) e imaterial (as praticas, rituais e
celebragcbes) de uma religido que ainda esta a margem, garantindo que as memorias
ancestrais sejam preservadas e transmitidas as futuras geracdes. Além disso, ao tratar
de uma prética religiosa que ainda nao foi plenamente reconhecida pelas instituicbes
publicas, a pesquisa, realizada em colaboragdo com a comunidade, possibilita a
proposi¢éo de novas ideias e um maior didlogo entre os povos de terreira e as esferas
institucionais. Nesse sentido, ao investigar o caso da CBTT e sua importante
contribuicdo para a comunidade pelotense, esta pesquisa visa desfazer esteredtipos
e fortalecer a valorizagdo da identidade de grupos religiosos historicamente

marginalizado.

A escolha da metodologia se pautou no interesse genuino de uma
colaboracédo com a CBTT, a cacique® e os filhos e as filhas de santo da casa, além é
claro, do contato com os Povos de Terreiro. Para tanto, foi escolhida a pesquisa-acao
a partir de uma abordagem qualitativa com o intuito de envolver diretamente 0s povos
de santo. E importante ressaltar que, de acordo com Thiollent, “[...] a concepcdo da
pesquisa-agao nunca € livre de valores” (Thiollent, 2009, p.51). Nesse sentido, para
Barbier (2004), a pesquisa-acéo instiga nos participantes uma postura tanto subjetiva
guanto social, incentivando-os a se envolver com a vida cotidiana, a refletir sobre as
tensGes presentes no coletivo e a considerar possiveis transformacdes e rupturas
nesse contexto. Logo, ao investigar as demandas das terreiras de Umbanda em
Pelotas/RS, este estudo pode contribuir para a constru¢do de politicas culturais mais
inclusivas, promovendo o dialogo entre as comunidades de terreiro e as instituicdes

responsaveis pelo patrimonio.

Além disso, a pesquisa pode gerar materiais de referéncia voltados aos
proprios umbandistas, auxiliando na organizacdo de argumentos e dados que
fortalecam suas reivindicagbes por reconhecimento e preservagéo de seus espacos

sagrados. Esses materiais poderdo ser utilizados em processos administrativos,

3 Cacique é o termo utilizado para mées e pais de santo que conduzem uma terreira de religido afro-
brasileira.
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educativos e culturais, ampliando a visibilidade da Umbanda e de suas tradicdes no

contexto do patrimonio brasileiro.

Nesse sentido, me coloco também como objeto-pesquisa e pesquisadora do
objeto, uma vez que a investigacdo mexe e altera os significantes e significados do
ser e estar na religido de matriz africana. Logo, esta investigagdo também carrega um
carater autoetnografico em que “o ponto crucial € que a autoetnografia acessa visdes
pessoais e auténticas do participante que ndo seria possivel por meio de outras
metodologias. O método autoetnogréfico propicia reflexdo dos pesquisadores sobre si

e sobre suas proprias visées” (Tetnowski; Damico, 2014, p.5).

Diante desse duplo posicionamento, como pesquisadora e parte do objeto de
estudo, torna-se essencial recorrer a referenciais tedricos que sustentem essa
abordagem. Assim, o trabalho estrutura-se a partir de um arcabouco teérico que sera
apresentado de forma gradual, possibilitando uma compreensédo aprofundada dos

conceitos que orientam esta investigagao.

O primeiro passo foi tracar um panorama sobre o0 conceito de patriménio
cultural material e imaterial no Brasil, com base nas obras de autores como Marcia
Chuva (2017, 2020), Maria Cecilia Londres Fonseca (2017), Lloren¢ Prats (1997,
1998), Pedro Paulo Funari e Sandra de Céassia Araujo Pelegrini (2006), Paulo César
Garcez Marins (2016) e Xerardo Pereiro (2006). Avancando na discussao, o estudo
aborda o patriménio cultural afro-religioso no Brasil, utilizando contribuicdes de
Gilberto Velho (2006; 2012), Muniz Sodré (2002; 2017), Ordep Serra (2001; 2005),
Reginaldo Prandi (2000), Walkyria Chagas da Silva Santos (2019) e Zuleica Dantas
Pereira Campos (2020; 2024), que analisam aspectos relevantes para essa tematica.

No que se refere a compreensao da Umbanda, suas origens, ritos e praticas,
a pesquisa ancora-se em um conjunto de referéncias que exploram diferentes
aspectos da religido. As obras de Alexandre Cumino (2015) e Norberto Peixoto (2008)
fornecem uma visdo ampla sobre a estrutura e os fundamentos da Umbanda,
enquanto os estudos de Danielle Alves de Sousa (2020) e Sa Junior (2009) contribuem

para a analise da ritualistica e das dinamicas sociais presentes nas terreiras.

Ja os trabalhos de Marcelo Morais (2014) e Maria Helena Concone (1987)
auxiliam na compreensao das intera¢des entre a Umbanda e a sociedade, abordando

tanto questdes historicas quanto socioldgicas. Ademais, para entender a umbanda e
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a suas relacdes na historia de Pelotas busca-se nas pesquisas de Caiua Al-Alam
(2018; 2008), Cristiane de Avila (2011; 2014), Isabel Campos (2021) entre outros que
foram primordiais para pensar uma cidade do doce batuqueira.

Além disso, para sustentar a metodologia adotada, este estudo fundamenta-
se em aportes tedricos que auxiliam na analise e interpretacdo dos dados. Nesse
sentido, sdo utilizadas as contribuicbes de Jovchelovitch e Bauer (2008), cujas
reflexdes sobre entrevistas narrativas permitem aprofundar a abordagem qualitativa
da pesquisa; e Barbier (1985; 2004), que discute métodos de pesquisa acao, trazendo
perspectivas relevantes para o desenvolvimento da investigagdo. Com base nesses
tedricos, foi possivel realizar uma Entrevista Narrativa com o intuito de compreender
e escutar as histérias da mae de santo Gisa de Oxala e os demais participantes da
CBTT.

A articulacdo desses referenciais tedéricos ndo se limita a mera
contextualizacdo do objeto de estudo, mas visa estruturar uma analise critica e
aprofundada que dialogue com as complexidades inerentes ao tema. Ao integrar
diferentes abordagens e perspectivas, o embasamento tedrico ndo apenas
fundamenta a pesquisa, mas também tensiona e problematiza 0s conceitos
mobilizados, conferindo densidade analitica ao estudo. Dessa forma, a intersecéo
entre teoria e metodologia ndo se da de maneira estatica ou linear, mas como um
processo dialégico e reflexivo, essencial para assegurar a coeréncia epistemoldgica e

o rigor académico da investigacao.

A construcdo da dissertacdo serd orientada por uma abordagem
antropoldgica, que busca ndo apenas descrever, mas interpretar as praticas, sentidos
e disputas simbdlicas em torno do reconhecimento do patriménio afro-religioso da
Umbanda em Pelotas. A pesquisa se propde a compreender as narrativas e
experiéncias dos Povos de Terreiro conformam as dindmicas de pertencimento e
resisténcia, explorando os ritos, mitos e trajetorias historicas que configuram esse
patrimdnio imaterial. Para tanto, o trabalho ser& estruturado em trés capitulos e suas
respectivas subsec¢des, de modo a garantir uma progressao analitica que contemple

os distintos aspectos da problematica investigada.

No primeiro capitulo, foi delineado um percurso histérico acerca do
reconhecimento do patrimonio cultural das religides de matriz africana no Brasil,

abrangendo desde suas origens até as transformacfes e justificativas que
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fundamentaram os tombamentos realizados pelo Instituto do Patrimdnio Histérico e
Artistico Nacional (Iphan). Por meio da andlise das politicas institucionais e das
praticas que moldaram esse processo, bem como do papel central desempenhado
pela militAncia comunitaria, buscou-se evidenciar a evolug¢édo do reconhecimento e da

valorizacao das tradicoes religiosas afro-brasileiras.

Dando continuidade a estrutura da pesquisa, no segundo capitulo, a analise
concentrou-se no conceito e nas praticas da Umbanda e na problematizacdo na
histéria da fundacéo da religido. Com base em uma revisao tedrica, investigou-se a
forma como a Umbanda tem sido interpretada por diferentes estudiosos, destacando
suas principais caracteristicas, entre elas a fusdo de elementos das religibes
africanas, indigenas e catodlicas, bem como sua énfase no sincretismo religioso.
Ampliando a abordagem histérica e contextual, esse capitulo também examinou a
trajetéria da Umbanda na cidade de Pelotas/RS, analisando os processos de
implantacdo, adaptacdo e consolidacéo da religido no municipio. Para tanto, foram
considerados 0s marcos historicos, as especificidades locais e os desafios
enfrentados pelas terreiras na luta por reconhecimento social e institucional. Esse
enfoque permitiu aprofundar a compreensao das dinamicas territoriais da Umbanda e

de sua relevancia na configuracédo identitaria dos Povos de Terreiro na regiao.

No terceiro capitulo, houve a elucidacdo dos métodos utilizados e a descricao
da entrada de campo. Nesse contexto, justificou-se a adocdo da pesquisa-acao
articulada com a autoetnografia com o intuito de ressaltar a relevancia de uma
abordagem que valoriza tanto a participacdo ativa da comunidade quanto a
reflexividade de quem pesquisa. As consideracdes finais sintetizaram os principais
achados da pesquisa, ressaltando os desafios enfrentados pelas terreiras de
Umbanda no Rio Grande do Sul para obter reconhecimento como patrimdnio cultural.
Nesse sentido, foram analisadas as percepcdes e demandas dos lideres religiosos,
bem como as lacunas existentes nas politicas institucionais voltadas a preservacéo

dessas manifestacoes.

A participagdo da CBTT revelou-se fundamental nesse debate, uma vez que
a instituicdo tem se posicionado ativamente na luta pelo reconhecimento das terreiras
como espacgos de resisténcia cultural e religiosa. A CBTT enfatiza a necessidade de
um didlogo continuo entre as comunidades de terreira e 0s 0Orgaos publicos,

defendendo que a patrimonializacéo deve transcender o reconhecimento simbdlico e
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resultar na implementacédo de politicas efetivas de preservacdo e apoio as casas
religiosas. Por fim, destacou-se a relevancia do estudo como instrumento para
fomentar reflexdes sobre a patrimonializacao e para promover um dialogo mais efetivo
entre as comunidades religiosas e as instituicdes publicas. A pesquisa reafirma que o
reconhecimento das terreiras de Umbanda como patriménio cultural ndo se trata
apenas de uma questao institucional, mas também de uma demanda social e histérica,
essencial para a valorizacéo da diversidade religiosa e para a construgcdo de politicas

publicas mais inclusivas.

1. O PERCURSO DO PATRIMONIO CULTURAL AFRO-RELIGIOSO NO BRASIL

1.1. A concepcdao do conceito de patriménio cultural

O conceito de patrimonio tem passado por constantes transformacoes. Ele
surge como um bem privado, transmitido por heranga (Funari; Carvalho, 2005), mas
ao longo do tempo adquire o status de bem publico, assumindo a funcao de preservar
a identidade de uma nacdo. Seu significado € construido a partir dos valores
predominantes na sociedade, uma vez que “[...] o valor de qualquer termo esta
determinado por aquilo que o rodeia [...]" (Saussure, 1977, p. 137). Nesse sentido,
Pereiro (2006), a luz do construtivismo, define o patrimdnio cultural como um conjunto
de bens valorizados e legitimados por processos sociais, em consonancia com as

épocas e 0s grupos dominantes.

No Brasil, o conceito de patrimdnio nasce da necessidade de se construir uma
memoria nacional por meio da conservacdo de bens culturais que pudessem
representar uma suposta nacao brasileira. Entretanto, o que foi escolhido para ser
preservado provinha de uma arquitetura predominantemente europeia, relegando a
margem o legado histérico e cultural afrodescendente e indigena (Pereiro, 2006). O
patriménio histérico e artistico comeca a ser visto como um assunto relevante na
esfera politica brasileira em meados de 1920 a 1929, momento que se transfigura
como uma mudanca de cenario politico com instauracéo do Estado Novo de Getulio
Vargas. Nesse periodo, Vargas da inicio as primeiras estruturacdes do aparelho do
Estado com a criagdo de ministérios, a saber: Ministério da Educacao e Saude (1930),
o Ministério do Trabalho (1930), o Departamento Nacional de Propaganda (1934) e o

Departamento Administrativo do Servigco Publico — DASP (1938). Assim como em
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outros paises europeus, a partir dessa estruturacdo, o Estado assume o posto de

representante legitimo dos interesses da nagdo (Fonseca, 2017).

Nesse sentido, segundo Fonseca (2017), as instituicbes estimularam a
criacdo de uma cultura nacional homogénea para que os cidaddos pudessem se
identificar com a nacdo. Para que isso fosse possivel, o projeto autoritario do Estado
Novo disseminou o catolicismo tradicional como Unica religido (Sala, 1990), assim
como o culto aos simbolos patriéticos como bandeiras, a entoacdo do hino nacional,
além dos meios de transmissao mais utilizados como a radio, o cinema e a educacao.
A cultura e a educacdo no governo Vargas foram instrumentos importantes para a

construcdo de uma identidade nacionalista.

Nesse contexto, surge o Movimento Modernista com o fito de renovar o
conceito de cultura no pais e afirmar uma identidade nacional distinta, rompendo com
0 academicismo europeu predominante nas artes e na literatura. O evento reuniu
diversos artistas, escritores e musicos, como Mério de Andrade, Oswald de Andrade
e Anita Malfatti, que buscavam uma arte que refletisse a realidade multifacetada do
Brasil e carregavam o lema de oposicao a burguesia. Entretanto, € valido ressaltar
gue estes mesmos intelectuais recebiam apoio financeiro de aristocratas do café. A
repercussao do modernismo brasileiro no ambito do patriménio cultural trouxe a tona
a importancia das manifestacdes culturais populares, as quais eram renegadas pela
elite do pais. Além das contribuicbes estéticas e culturais, 0 modernismo brasileiro
teve um impacto duradouro nas politicas de preservacdo do patriménio cultural.
Intelectuais modernistas, como Mario de Andrade, foram decisivos na
institucionalizacdo dessas politicas, culminando na criacdo do Servigo do Patriménio
Histérico e Artistico Nacional (SPHAN) em 1937 na gestdo do Ministro Capanema
(Fonseca, 2017).

Nesse cenario, a contribuicdo de Mario de Andrade esta presente
especialmente no “Anteprojeto para criacdo do Servigo Histérico e Artistico Nacional”,
texto elaborado em 1936, no qual o escritor cria um parametro que ajudara, anos mais
tarde, a definir o que deve ser entendido como patrimonio artistico nacional a partir de
discussdes e debates acerca de como organizar as obras de arte em popular ou
erudita, nacional ou estrangeira, pertencentes ao poder publico etc. Assim, nas

palavras de Santos (2018),
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Entender a concepcdo de patrimbnio de Mario de Andrade significa
compreender por que ele se distancia dos modelos tradicionais que tém o
monumento como foco — o francés centralizado pelo Estado e o inglés
funcionando nos moldes de uma organizagdo ndo governamental
contemporanea — sem no entanto nega-los, para no final definir um patriménio
com perfil hibrido, folclérico e etnografico avant la lettre, ja que era de sua
convicgdo que a formacdo de uma cultura de expressao nacional, alias seu
grande projeto, s6 seria possivel tendo o folclore como base e fundamento
(Santos, 2018, p.16-17).

A abordagem do intelectual prop6e um olhar para além da pedra e cal, ao
atribuir ao folclore e as expressdes populares um papel central na formacédo da
identidade cultural nacional, o literato evidencia uma perspectiva inovadora e
precursora, em uma tentativa de reconhecer as raizes culturais nesse processo
identitario. Nesse sentido, conforme argumenta Fonseca (2017), ao propor um novo
conceito de patrimdnio, o escritor modernista transcende as fronteiras tradicionais
desse conceito, incorporando um carater singular e nacional a arte auténtica, bem
como aos saberes e tradicbes que merecem protecdo. Em sua atuagdo como
secretério da cultura de Sao Paulo, Mario de Andrade se preocupava em atribuir uma
funcéo social ao 6rgdo ao coletivizar o saber. Tal preocupacéo derivava do fato de que
a participacao popular na constituicdo do patriménio estava limitada a organizacao de
museus municipais (Fonseca, 2017). Para o ensaista brasileiro, era importante que o

cidadao pudesse usufruir da estética de producdes artisticas eruditas e populares.

O SPHAN, sob o projeto de Mario de Andrade, visava a construcao equilibrada
da valorizacao entre o popular e o erudito, assim como uma énfase no reconhecimento
dos aspectos imateriais da cultura: as cantigas, as lendas, os habitos, as crendices e
as supersticdes populares (Sala, 1990). Esse projeto sofreu algumas alteracdes para
gue pudesse ser aprovado, por meio do Decreto-Lei n° 25/37, seguindo a definicdo de

patrimdnio histdrico e artistico como a que abarca

Art. 1° Conjunto de bens moéveis e imdveis existentes no pais e cuja
conservacdo seja de interésse publico, quer por sua vinculagdo a fatos
memoraveis da histéria do Brasil, quer por seu excepcional valor arqueoldgico
ou etnografico, bibliogréafico ou artistico (Brasil, 1937).

Nesse decreto, o Estado institui a defini¢do de patriménio vinculado a heranca
dos fatos memoraveis da histéria do Brasil, uma acepcdo perigosa visto que sera
narrada a partir da pratica ideoldgica de quem esta representado no poder executivo.
O SPHAN adotou uma abordagem multidisciplinar para a preservacéo do patriménio,

incorporando ndo apenas aspectos arquitetdnicos, mas também elementos historicos,
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culturais e antropolégicos. Entretanto, no inicio, a énfase recaia sobre o patrimdnio
material movel e imovel, visto que o principal instrumento de preservacdo era o
tombamento®. Esse instrumento legal que garante a protecéo do patriménio foi uma
das conquistas mais significativas do 6rgdo, uma vez que o tombamento era
considerado “como uma férmula realista de compromisso entre o direito individual a
propriedade e a defesa do interesse publico relativamente a preservagdo de valores

culturais” (Fonseca, 2017, p. 115).

De acordo com Diniz e Pacheco (2020), apés um numero ostensivo de
projetos de protecdo ao patrimbnio artistico serem recusados pelo Congresso
Nacional em nome do direito de propriedade, surgem dois meios administrativos: o
Conselho Consultivo e a Revista do SPHAN. Este ultimo servia como um meio de
comunicagdo utilizado para legitimar a definicdo de patrimonio, assim como cada
escolha do que seria ou ndo tombado pelo 6rgdo. Ja o Conselho Consultivo, atuava
com o fito de analisar “[...] os bens indicados para tombamento impugnado pelos
proprietarios, ou dos tombamentos solicitados pela sociedade civil” (Chuva, 2017,
p.228). Esses dois meios administrativos destacaram as edificacdes, igrejas e capelas
gue possuiam arquitetura barroca colonial como aquelas dignas da atencéo publica
para o patrimbnio histérico e artistico nacional da época. Além disso, na fase que
Fonseca (2017) denomina como “heroica”, apenas 0os membros da instituigdo ou
colaboradores decidiam como ocorreria a valoragcédo e a selecédo dos bens a serem
tombados. Essa prética contrastava com o desejo de Mario de Andrade de aproximar
as pessoas comuns da construcdo de um patrimonio cultural, bem como de sua funcao
social e democratizadora do conhecimento. Albernaz (2023) destaca que o0s

processos de tombamento do SPHAN visaram, nesta fase, principalmente:

(1) o patriménio cultural edificado, com destague aos bens de estilo Barroco
Colonial vinculados a matriz lusitana da populagdo, e aos conjuntos
construtivos mais homogéneos, em termos arquitetbnicos, situados em
cidades do Sudeste e do Nordeste; (2) as obras artisticas antigas,
excepcionais e de valor universal, de producdo brasileira ou de artistas
radicados no Brasil, passiveis de serem inscritas no Livro das Belas Artes, 0
mais valorizado do SPHAN da época; (3) os suportes materiais que
testemunhassem fatos histéricos nacionais envolvendo Instituicbes de Poder

4 O tombamento € o instrumento juridico criado em 1937 pelo Decreto-lei n° 25 como uma forma de
protecdo do patrimonio cultural brasileiro. [...] Com a imposi¢c&o do tombamento, sédo criadas obrigacdes
para os proprietarios de bens tombados, para o poder publico, como para a sociedade em geral, de
manter e conservar o bem cultural. [...] € a forma pela qual o poder publico seleciona coisas — bens
materiais — que, por seus atributos culturais, devem ser preservadas contra mutilacdes e destrui¢éo [...]
(Rabello, 2015, p.2-3)
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(Orgéos do Estado, Elites Econémicas, Igrejas Catdlicas e Forcas Armadas
). Ficaram esquecidos nessa fase e, assim, excluidos do modelo simbdlico
de identidade brasileira, como um “n&o patriménio”, os legados das culturas
africana radicada no Brasil, indigena nativa e popular” (Albernaz, 2023, p.260-
261).

A esse respeito, Diniz e Pacheco (2020) elucidam que a autarquia estatal foi
orientada por uma narrativa especifica sobre o passado que exaltava o colonialismo.
Desse modo, articulou-se um padrao que reverenciava a atuacéo dos colonizadores
europeus engquanto havia um esquecimento/apagamento sistematico de culturas que
ja estavam aqui anteriormente a invasao e/ou das que se formaram com o trafego de
pessoas trazidas a forca. Nesse contexto, a politica de patriménio instituida durante o
Estado Novo buscava construir uma memoria nacional que valorizasse
predominantemente a arquitetura colonial dos séculos XVI e XVII. Dessa forma,
"fragmentos e restos do passado colonial brasileiro foram ressignificados para

sustentar o ideario de uma cultura nacional coerente" (Severino; Santos, 2010, p. 2).

A nocdo de memoaria foi instrumentalizada como uma importante ferramenta
de poder durante a Ditadura Militar, vigente entre 1964 e 1985, apropriando-se do
discurso nacionalista e do controle sobre o processo cultural. Nesse sentido, Adalberto
Santos (2012) explica que, em 1970, foi firmado o Compromisso de Brasilia, que
estabeleceu diretrizes voltadas a protecdo do patrimoénio histérico e artistico, com
énfase na valorizacdo do passado e na construcdo de uma consciéncia nacional.
Entre as medidas adotadas, incluiu-se a insercdo de disciplinas nos curriculos
escolares voltadas a preservacao cultural, cujos contetdos eram transmitidos tanto
por meio do ensino formal nas escolas quanto através de veiculos de comunicacao,
como radio e televisdo. O SPHAN, em meados de 1937 até o final dos anos 60, adotou
uma politica de patriménio que a identidade histérica e cultural do Brasil perpetuaria
os bons olhos para construcdes de opresséo colonial e relegou ao esquecimento

senzalas, favelas e os bairros operarios (Fernandes, 2010)

Em vista disso, a partir de 1970, surgem mobiliza¢gbes sociais que questionam
essa perspectiva homogénea e defendiam a diversidade cultural como uma riqueza a
ser reconhecida e valorizada. Albernaz (2023) observa que essas mobilizacoes,
impulsionadas por movimentos de direitos civis, trouxeram a tona a necessidade de
uma abordagem mais diversa e dindmica na producdo cultural. Nesse contexto, o
Movimento Negro Unificado destacou-se ao promover debates sobre o racismo no

Brasil e ao propor acdes afirmativas. Entre as conquistas desse movimento,
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destacam-se o Centro Nacional de Referéncias Culturais, fundado em 1975, que
defendia o patrimonio do saber-fazer e das culturas locais, e a reorientacdo do SPHAN
para o reconhecimento dos patrimdnios culturais de matrizes indigena, afro-brasileira

e popular (Albernaz, 2023).

Essa perspectiva de valorizacao da diversidade cultural se consolida apenas
em 1988, com a Constituicdo Federal, que amplia o conceito de patrimdnio cultural
para reconhecer a diversidade das expressoes e identidades culturais no pais, a qual
declara

Art. 216. Constituem patriménio cultural brasileiro os bens de natureza
material e imaterial, tomados individualmente ou em conjunto, portadores de
referéncia a identidade, a acdo, a memoaria dos diferentes grupos formadores
da sociedade brasileira, nos quais se incluem:

| — as formas de expressao;

Il — os modos de criar, fazer e viver;

Il — as criac¢des cientificas, artisticas e tecnoldgicas;

IV —as obras, objetos, documentos, edificacbes e demais espacos destinados
as manifestagdes artistico-culturais;

V — 0s conjuntos urbanos e sitios de valor histérico, paisagistico, artistico,
arqueolégico, paleontolégico, ecoldgico e cientifico (Brasil, 1988).

Além da inclusdo do patriménio imaterial, a pratica de preservacdo do
patrimdnio histérico passa a contar com a colaboracdo da comunidade. Essa abertura
ao publico é uma novidade, visto que até a nossa atual Constituicdo, apenas
profissionais da area (arquitetos, historiadores, juristas, antropélogos e cientistas
sociais) podiam lidar com a escolha dos bens a serem preservados. Ademais, a
ampliacdo do conceito possibilitou a incorporacdo de uma ampla gama de tradicdes,
nas quais a oralidade era a Unica ferramenta de transmissdo de saberes e memorias,
permitindo que essas tradicdes fossem resgatadas e preservadas, ato importante para

a incluséo de povos em que a tradi¢cdo oral € predominante (Valadéo, 2012).

Assim, essas categorias de patrimodnio tiveram como embasamento inimeras
lutas simbdlicas identitarias presentes em movimentos que desejavam que seus
espacos e suas culturas fossem preservadas (Valadéo, 2012). Nesse contexto, com
a promulgacado do Decreto-Lei 3.551/2000, regulamentou-se o Registro de Bens
Culturais de Natureza Imaterial. Esse decreto estabelece as categorias de bens
culturais que devem constar no Livro de Registro, bem como define a natureza desses

bens. Assim, a partir desta Lei, o IPHAN lan¢cou o Programa Nacional de Patriménio
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Imaterial, criando Quatro Livros de Registros que servem como bussola na

patrimonializagédo dos bens imateriais:

| - Livro de Registro dos Saberes, onde serdo inscritos conhecimentos
e modos de fazer enraizados no cotidiano das comunidades;

Il - Livro de Registro das Celebracdes, onde serdo inscritos rituais e
festas que marcam a vivéncia coletiva do trabalho, da religiosidade, do
entretenimento e de outras praticas da vida social;

[l - Livro de Registro das Formas de Expressdo, onde serao inscritas
manifestacdes literarias, musicais, plasticas, cénicas e lldicas;

IV - Livro de Registro dos Lugares, onde serdo inscritos mercados,
feiras, santuarios, pracas e demais espacos onde se concentram e
reproduzem praticas culturais coletivas. (Brasil, 2000, p.1)

Além desses quatro, € possivel que a comunidade peca a elaboracéo de
outros Livros de Registro quando a inscricdo de bens culturais ndo se enquadre nos
existentes (Silva, 2020). Diferentemente dos bens materiais, os patriménios culturais
imateriais tem como instrumento legal o registro em que “resguardadas as suas
especificidades e alcance, equivale ao tombamento. Em sintese: tombam-se objetos,
edificacbes e sitios fisicos; registram-se saberes e celebraces, rituais e formas de
expressao e espacgos onde essas praticas se desenvolvem” (IPHAN, 2006b, p. 22).
Desse modo, a criacdo dos Quatro Livros de Registro pelo IPHAN representa, sem
davida, um marco na valorizacao e protecao do patrimonio cultural imaterial brasileiro,
mas também suscita reflexdes criticas sobre a aplicacdo pratica dessas categorias na
vida das comunidades, especialmente no que diz respeito as religides de matriz afro-
brasileira. Embora a formalizacdo em livros possa conferir legitimidade institucional a
essas praticas e garantir a alocacdo de recursos para sua preservacao, ela impde
desafios quanto a flexibilidade e a representatividade. Ao categorizar os saberes,
celebracbes, formas de expressdo e lugares, o decreto pode inadvertidamente
delimitar préticas culturais que, no contexto das religibes afro-brasileiras, sao

integradas, hibridas e fluidas.

Nas religibes de matriz africana, por exemplo, saberes ancestrais,
celebracbes religiosas, praticas de cura e espacos sagrados sao inseparaveis,
compondo um sistema cultural onde cada elemento alimenta e depende dos demais.
Uma celebragdo numa terreira envolve ndo apenas o ritual em si (Que poderia se
enquadrar como celebracdo), mas também saberes especificos (como os modos de
fazer e preparar oferendas), expressdes musicais e dancas caracteristicas (formas de
expressao), e o propria terreira como espaco sagrado (lugar de praticas coletivas). Ao

compartimentar essas praticas em registros distintos, a politica de patrimonializacao
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corre 0 risco de fragmentar a compreensdo dessas tradicbes e de ignorar a

complexidade e a interconexao desses elementos.

Para que a patrimonializacdo seja efetiva e respeitosa, € essencial que os
agentes de preservacdo estejam atentos a essas dinamicas integradas, garantindo
que as praticas religiosas de matriz africana sejam entendidas e registradas em sua
totalidade, como expressodes vivas de uma identidade cultural rica e interdependente.
Isso evitaria que a patrimonializacdo imponha uma perspectiva fragmentada ou
descontextualizada, reconhecendo que a prote¢do do patrimonio imaterial deve
respeitar as inter-relacdes que dao sentido a essas tradi¢cdes e que refletem o vinculo

profundo entre as comunidades e seus saberes espirituais.

Assim, ao promover uma abordagem inclusiva e holistica na
patrimonializacdo, é possivel ndo apenas valorizar as praticas religiosas de matriz
africana, mas também fortalecer o dialogo entre diferentes culturas e tradicfes. Essa
valorizag&o respeitosa contribui para a construgdo de uma sociedade mais plural,
onde as diversidades sao reconhecidas e celebradas. A protecdo do patrimoénio
imaterial deve, portanto, ser um compromisso coletivo, envolvendo a participacéo
ativa das comunidades, a fim de que suas vozes e historias sejam ouvidas e
preservadas, perpetuando a riqueza cultural para as futuras geragdes. Desse modo,

na proxima subsecéao iremos abordar o patriménio cultural afro-religioso brasileiro.

1.2 Patrimdnio afro-religioso brasileiro e o reconhecimento de terreiras de matriz

africana

Compreender a classificacdo do patriménio afro-religioso brasileiro
transcende uma simples categorizacdo ou denominacdo; implica, igualmente,
examinar as profundezas da sociedade e observar como o contexto socio-histoérico e
politico de um pais interfere na inscricdo de um bem cultural e em sua valorizacao,
gue se encontra em constante disputa. Nesse sentido, Campos (2020) menciona que
as religides afro-brasileiras sdo frequentemente interpretadas sob a otica do folclore
ou como manifestacdes culturais construidas sob a égide da cultura popular e
promovidas por meio de rituais que frequentemente servem como pontes para

festivais, 0 que tem gerado um esvaziamento das memadrias e do valor simbdlico
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presente nesses ritos religiosos. A sacralizacdo e o respeito que estdo presentes no
seio das cantigas, rituais etc. sdo transformadas em objetos de consumo a servigo da
estética.

A problematizacao levantada por Campos (2020) pode ser examinada sob a
luz da elucidacdo de Chaui (1994) que observa a existéncia de duas perspectivas
distintas sobre a cultura popular, as quais oscilaram na comunidade brasileira
especialmente entre as décadas de 1960 e 1970. Para Chaui (1994), a primeira
perspectiva € a do Romantismo, que considera a cultura popular a guardid das
tradicdes e do passado, sendo valorizada e vista como um guia para a construcdo e
afirmacao da identidade nacional. Em contrapartida, a segunda perspectiva € a dos
llustrados, que, segundo Chaui (1994), viam a cultura popular como retrégrada e
impregnada de ignorancia, devendo, portanto, ser substituida por valores modernos e
racionais. Desse modo, a interpretacdo sobre as religiosidades afro-brasileiras a partir
da perspectiva dos llustrados engessa todo um complexo cultural (valores, saberes,
simbolos, tracos culturais e visdo de mundo) africano que colaboram para a riqgueza

da cultura brasileira a partir da soma da cosmoviséo africana no pais. (Campos, 2020).

Mas afinal, o0 que vem a ser entendido como patrimbnio afro-religioso
brasileiro? O reconhecimento dessa religido ocorreu de forma muito lenta no pais,
uma vez que desde a chegada dos povos africanos escravizados ao Brasil, seus
costumes, habitos, ritos etc. sofreram perseguicdes e represélias das instituicoes
coloniais e, posteriormente, pelo Estado brasileiro. Contudo, africanos/as
conseguiram fincar seus costumes no solo tupiniquim, por meio da oralidade,
passaram suas tradicbes e criaram novas formas de expressdo espiritual. As
perseguicdes sofridas por essa comunidade incluem até mesmo a criminalizacdo de
suas praticas durante o periodo colonial até meados do século XX, quando as praticas
religiosas afro-brasileiras eram associadas as feiticarias e curandeirismo, sendo
fortemente reprimidas pela policia. Abordar essa perseguicdo imposta pelo Estado
sem mencionar que o preconceito e a discriminacdo racial contribuiram para a
estigmatizacao dessas religides seria ndo reconhecer a fissura deixada pelo legado

da escravidao (Campos, 2020; Gomes, 2022).

Assim, a primeira metade do século XX continuou a ser um periodo de
repressdo e nenhum reconhecimento. Terreiras de matriz africana eram

frequentemente fechados, e lideres religiosos, conhecidos como babalorixas e
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ialorixas, eram presos e humilhados publicamente. A imprensa da época muitas vezes
retratava essas religidbes de forma sensacionalista e negativa, alimentando o
preconceito da sociedade. No entanto, a resisténcia negra contra tudo isso persistiu.
Comunidades afro-brasileiras encontraram maneiras de preservar suas tradicdes,

muitas vezes sincretizando elementos do catolicismo para proteger suas praticas.

Ao chegarem no Brasil, os/as escravizados/as® — assim como os indigenas
gue ja habitavam o pais — sofreram a “morte social”, tal como elucidada por Gomes
como sendo “a completa obliteragdo de sua identidade antiga para a construgao de
uma nova, dependente e condicionada pelo senhor” (Gomes, 2022, p.36). Essa
imposicao de identidade demonstrava que aquele sujeito negro ndo poderia decidir
mais por si sO. Sendo, desse modo, obrigado ao batismo na religido catdlica, aprender
uma nova lingua, a adotar as vestimentas e comportamentos tidos pelos
colonizadores dominantes como ‘“civilizados”. Nessa perspectiva, Kilomba (2019)
enfatiza que na estrutura violenta da exclusao racial, o sujeito negro adquire o status
de inimigo intrusivo, enquanto o branco se torna uma vitima e um herdéi de salvacéo.
Essa narrativa distorcida engloba o cerne do racismo e da colonialidade, em que “o
sujeito negro torna-se entdo tela de projecdo daquilo que o sujeito branco teme
reconhecer sobre si mesmo, neste caso: a ladra ou o ladrdo violenta/o” (Kilomba,
2019, p. 37).

Para a Corte Portuguesa, o batismo na religido catdlica livraria os/as
africanos/as da escuriddo da barbarie do paganismo e salvaria suas almas ao
introduzi-los na civilizagdo portuguesa. Como consequéncia dessa imposigao,
muitos/as africanos/as encontraram no sincretismo® entre os santos catélicos e 0s
Voduns e Orixas uma forma de continuar cultuando suas divindades. Nesse processo,
Prandi (1998) ressalta trés modalidades tradicionais de praticas religiosas que
nasceram no solo brasileiro, a saber: o candomblé, o xang6, o tambor de mina e o

batugue. A formacédo dessas religides, segundo Prandi (1998), ocorreu em diversas

> Importante ressaltar que a lingua carrega em si uma dimens&o politica que encerra ou perpetua
relacbes de poder e de violéncia, portanto, adotamos o termo “escravizado/a” elucidado por Grada
Kilomba como “[...] “escravizado/a” descreve um processo politico ativo de desumanizagéo, enquanto
escrava/o descreve o estado de desumanizacdo como identidade natural das pessoas que foram
escravizadas” (Kilomba, 2019, p.20).

6 O sincretismo é frequentemente mal visto na sociedade brasileira e provoca desconforto entre muitos
adeptos das religies afro-brasileiras. Segundo Ferretti (1998), essa divergéncia decorre de um ideal
de pureza associado as praticas religiosas, uma vez que a "mistura" de duas ou mais tradicdes
religiosas pode ser percebida, por um lado, como confusao e poluigdo. Por outro lado, também remete
a imposicao dos ritos religiosos dos colonizadores sobre os cativos (Ferretti, 1995; Ferretti, 1998).
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regides do territorio brasileiro, envolvendo tradicdes africanas que realizavam

diferentes ritos, a saber:

[...] candomblé na Bahia, xangd em Pernambuco e Alagoas, tambor de mina
no Maranhéo e Para, batugue no Rio Grande do Sul, macumba no Rio de
Janeiro. Na Bahia originou-se também o muito popular candomblé de caboclo
e 0 menos conhecido candomblé de egum [...] (Prandi, 1998, p.152)

A diversidade de religides afro-brasileiras mencionada por Prandi (1998)
destaca a abrangéncia e complexidade das praticas religiosas de matriz africana no
Brasil. Cada uma dessas tradicbes — como o candomblé na Bahia, o xangd em
Pernambuco e Alagoas, o tambor de mina no Maranhdo e Para, o batuque no Rio
Grande do Sul e a macumba no Rio de Janeiro — ndo apenas preserva, mas também
adapta aspectos estéticos, éticos e culturais africanos em diferentes contextos
regionais, o que reforca o argumento de Carvalho (2019) sobre o papel dessas

religides na solidificacdo dos valores africanos no Brasil contemporaneo.

Por meio dos rituais, das crencgas e dos valores das religides afro-brasileiras,
o legado cultural africano foi mantido vivo e transmitido entre geracoes,
ressignificando a identidade afro-brasileira na contemporaneidade e reafirmando seu
papel na sociedade. Essa expressao religiosa, segundo Carvalho (2019), ndo apenas
perpetua elementos culturais, mas também contribui para um espaco de valorizacao,
onde 0s aspectos éticos e estéticos da cultura africana se consolidam e ganham
reconhecimento como parte do patrimdnio cultural brasileiro. Nesse sentido, segundo
essa mesma autora, no século XIX, ap0s a libertacdo dos escravizados e de seus
descendentes, foi possivel organizar os cultos religiosos que reproduzissem a cultura
de seus ancestrais africanos. Além dos ritos, a preservacao da lingua e das tradicées
foi essencial para que esses individuos pudessem recordar seus lares, retomar suas

identidades e transmitir suas herancas para filhos/as e netos/as.

Nesse contexto, Carvalho (2019) afirma que o candomblé & uma criacao
brasileira que se caracteriza predominantemente pela tradicdo nagd-queto, um
sistema religioso tradicional dos iorubas, onde se cultuam os orixas. A respeito do

candomblé, Carvalho esclarece que

Neste sentido, ha uma reconstituicdo ndo apenas da religido africana, como
em demais aspectos culturais da Africa original, um exemplo é o ‘candomblé
ketu, que inclusive serve de modelo para os demais’ em que foi refeito no
plano da religido a comunidade africana perdida na diaspora, criando uma
relacdo de hierarquia, subordinacdo e lealdade baseadas nos padrdes
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familiares e de parentesco existentes na Africa, fazendo-se da familia-de-
santo a comunidade de culto, representando uma familia iorubé (Carvalho,
2019, p.30-31).

Apl6s a segunda metade do século XX, o candomblé deixou de ser
exclusivamente uma escolha religiosa dos negros e passou a ser uma religido afro-
brasileira acessivel a pessoas de diversas origens étnicas e raciais. Nesse contexto,
surge a umbanda, nos anos 20 e 30, carregando o titulo de religido brasileira por
exceléncia que resultava da combinacéo das tradi¢cdes africanas, espiritas e catdlicas.
Para Prandi, a umbanda é construida como “uma versdo mais branqueada do
candomblé [...]" (Prandi, 2000, p.64). A esse respeito, de acordo com Sidnei Nogueira
(2020), a umbanda nasce em solo africano e detém em sua génese a doutrina e a
teologia ao culto aos Orixas, mas igualmente é atravessada por outras influéncias
espirituais presentes no Brasil e carrega consigo uma multiplicidade de populacdes
como indigenas, ciganas, negras, caboclos entre outras presentes no solo tupiniquim
(Nogueira, 2020).

Portanto, essas praticas religiosas formam um arcabouco de conhecimento
gue fogem da religiosidade ocidental, sendo consideradas como referéncias
historicas, arquitetdbnicas e culturais, enraizadas por saberes e fazeres afro-
epistemologicos (Sodré, 2002), uma vez que “as macumbas brasileiras
compreendem-se como um complexo de saberes que forjam epistemologias préprias,
cosmopolitas e pluriversais. Nesse sentido, a relacdo com diferentes saberes
potencializaria a pratica do cruzo, em um exercicio dialégico e polirracionalista”
(Simas, 2018, p. 27). Por conseguinte, a manutengao e o reconhecimento de suas
praticas como uma heranca cultural deve ser apreciada como uma estratégia de luta
contra 0 esquecimento sistematico de um passado escravocrata e colonialista, visto
gue mesmo com a abolicdo em 1888, dezenas de milhares de escravizados foram
liberados dos trabalhos escravos, mas ndo houve nenhuma mobilizagcéo da elite rural
brasileira, do Estado e da sociedade em geral para que estas pessoas fossem

inseridas no projeto de nagao como cidadaos livres.

Durante o processo de construcdo de um ideario nacionalista nas décadas
de 1920 e 1930, os funcionarios do SPHAN, juntamente com outros érgdos de
protecdo ao patriménio cultural, optaram por ndo reconhecer os bens patrimoniais das
comunidades afro-brasileiras. A esse respeito, Nogueira e Nascimento (2012)

elucidam que
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Nesse cenario, foi negado as populac@es afro-brasileiras o direito oficial da
valorizacdo de seus bens patrimoniais, pois, de acordo com as prerrogativas
vigentes, seus bens ndo possuiam valor excepcional. De maneira que
terreiros, territérios quilombolas, clubes negros, bairros e vilas operarias,
entre outros, nunca foram reconhecidos enquanto tal, embora quando do
periodo de institucionalizacdo dos bens patrimoniais brasileiros, nas
primeiras décadas do século XX, ja fossem espacos de representatividade
religiosa, acdo politica, resisténcia cultural e étnica, ou seja, verdadeiros
nacleos de sociabilidade (Nogueira; Nascimento, 2012, p. 72)

Segundo Moassab (2016), quase mil bens culturais arquitetbnicos sao
protegidos pelo IPHAN, dos quais 40% s&o estruturas religiosas de matriz catolica,
especialmente igrejas. No entanto, no que diz respeito as memarias de terreiras afro-
religiosos, Walkyria Chagas da Silva Santos (2019) esclarece que o Conselho
Consultivo do Patriménio Histérico e Artistico Nacional argumentava que o terreiro
seria uma edificacdo desprovida de valor artistico. Nesse contexto, Campos (2020)
defende que a estética europeia branca recebe maior destaque no campo patrimonial,
de modo que as politicas voltadas ao tombamento e reconhecimento refletem a

ideologia de uma elite cultural e politica enraizada no preconceito racial e de classe.

A partir da década de 1980, ainda durante a ditadura militar brasileira, os
movimentos sociais negros e outras acdes visando a redemocratizacdo do pais
lutaram pelo tombamento do terreiro 11é Axé lya Nass6 Oka, também conhecido como
Casa Branca do Engenho Velho, localizado em Salvador, Bahia. Este terreiro, que se
tornou o primeiro terreiro de candomblé tombado pelo IPHAN em 1986, enfrentou
diversas contrarreacdes, pois "muitos questionavam o que um terreiro possuia
enquanto beleza arquitetdnica que merecesse ser resguardado pelo Estado brasileiro”
(Santos, 2019, p. 3). O conflito de interesses na criacdo de politicas de patriménio é
abordado pelo antropélogo Gilberto Velho, que elaborou o parecer de tombamento do
Terreiro 11é Axé lya Nass6 Oka, descrevendo-o como um complexo processo devido
as diversas emocdes, preferéncias e gostos contraditorios envolvidos (Velho, 2006).
O carater elitista e colonialista de alguns conselheiros do 6rgdo estatal ressaltam a
presenca racismo religioso enraizado na sociedade brasileira, a qual Wanderson
Nascimento (2017) defende ser uma das marcas da nossa colonialidade visto que
inferioriza elementos constitutivo de uma populacédo subalternizada. A esse respeito,

0 autor descreve que

[...] Trata-se, antes, de aliar a importante abordagem da chamada
intoleréncia, o enfrentamento ao racismo que ataca as matrizes culturais que
foram racializadas pelo processo historico colonial, inferiorizando, exotizando
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e demonizando as praticas, saberes (Nascimento, 2017, p.55)

O tombamento desses terreiros implica no reconhecimento e igualmente na
valorizagcdo de uma cultura que é vista pelas pessoas brancas como exoética ou
folclorizada, dessa maneira, a requisicdo de auxilio do Estado como intuito de
preservar esses elementos culturais se transforma novamente em uma luta de
resisténcia. O pensamento colonial calcado no ideario de uma Cultura Oficial, que
Quijano (2014) ressalta ser um instrumento de dominacao nas sociedades, servia para
perpetuar a violéncia simbdlica, ao negar a pluralidade de matrizes culturais no pais.
Ademais, a inscricdo do Ilé Axé lyd Nassd6 Oka nos livros do tombo é efetivado
somente em 1986. E interessante ressaltar que nesse mesmo ano ocorre o
tombamento da Serra da Barriga, no municipio de Unido dos Palmares, local
conhecido como Quilombo dos Palmares, sendo uma grande conquista da luta dos

movimentos negros.

Entretanto, o préximo terreiro a ser tombado pelo IPHAN acontece somente
14 anos depois, conhecido como Terreiro do Axé Opd Afonja, localizado Salvador,
Bahia. Outros tombamentos ocorreram somente nos anos 2005, 2008, 2014, 2015 e
2018, respectivamente. Recentemente, o sitio oficial do IPHAN publicou uma tabela
de bens tombados e processos em aberto. Desse modo, para que fosse possivel
compreendermos melhor a situagdo dos pedidos de reconhecimento institucional de

terreiros de matriz africana realizamos a tabela abaixo:

Tabelal - Listade Processos de tombamento de casas de culto afro-brasileiro

UF/Munic | Classificagcao Nome N° Ano de Estagio da Ano de
processo abertura instrucéo tomb )
BA/Salvador Terreiro Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho (llé 1067 1982 Tombado 1986
Axé lya Nassd Oka)
SE/Laranjeiras Terreiro Casa: Terreiro Filhos De Oba 130 1994 Indeferido
MA/S3o Luis Terreiro Terreiro Casa Das Minas Jeje. 1464 2000 tombado 2005
BA/Salvador Terreiro Terreiro de Candomblé 1é lya Omim Axé ly ¢ 1471 2000 Tombado 2005
Ba/Salvador Terreiro Terreiro do Alaketo, |1é Maroia Laji 1481 2001 Tombado 2004
Ba/Salvador Terreiro Terreiro de Candomblé do Bate-Folha 1486 2001 Tombado 2005
BA/Salvador Terreiro Terreiro De Candomblé |1é Axé Oxumaré 1498 2002 Tombado 2014
Bal/ltaparica Terreiro Terreiro Culto aos Ancestrais- OMO lié Agbdula 1505 2002 Tombado 2014
Ba/Salvador Terreiro Terreiro Tumba Junsara 1571 2004 Tombado
Ba/Salvador Terreiro Terreiro Mocambo-Onzo Nguzo Za Nkisi 1523 2005 Instrucdo
Dandalunda Ye Tempo
RJ/Nova Terreiro Terreiro De Candomblié Asé Nassé Oka lié Osun 1531 2006 Instrucdo
Iguacu
RJ/Duque de Terreiro Terreiro Santo Anténio Dos Pobres lié Ogum 1533 2006 Instrugdo
Caxias Megegé Asé Baru Lepé
BA/Lencdis Terreiro Terreiro Palécio De Ogum 1541 2007 Instrucéo
BA/S3o0 Felix Terreiro Terreiro De Candomblé Do Caja 1555 2008 Indeferido
RJRJ Terreiro Tenda Espirita Vové Maria Conga De Arruda 1579 2009 Indeferido
PE/Recife Terreiro Terreiro Oba Ogunté Sitio Pai Adao 1585 2009 Tombado 2019
BA/Cachoeira Terreiro Terreiro Zogbodo Male Bogun Seja Unde 1627 2011 Tombado 2015
GO/Valparaiso Terreiro Terreiro llé Axé Opd Afonja-11é Oxum 1629 2011 Instrucdo
RJ/ Bellford Terreiro Culto Corte Real Da Nagao De ljexa lIé Ti Osum 1682 2013 Instrucéo
Roxo Omi lya liya Oba Ti Odé Ti Ogum Alé
SP/ Santo Terreiro Espaco Religioso Cultural Afro Brasileiro — Megito 1683 2013 Instrugéo
André Pai Dancy
BA/ Guanambi Terreiro Terreiro de Aché IIé Cicongo roxo mucumbe de 1710 2014 Indeferido
h'anzambi
RJ/ S3o Jodo Terreiro Terreiro lié Omulu Oxum 1716 2014 Instrugdo
do Meriti
BA/Maragogipe Terreiro Terreiro Banda Lecongo 1743 2015 Instrucdo

Fonte: IPHAN (2024)
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Tabela 1l - Lista de Processos de tombamento de casas de culto afro-brasileiro [continuac&o]

BA/Santo Terreiro I1é Axé Y4 Oman 1744 2015 Instrugéo
Amaro da
Purificagdo
SP/S&o Paulo Terreiro Terreiro I1& Axé Oxossi Cagador 1791 2016 Instrucdo
BA/Cachoeira Terreiro Terreiro Ebgé Eran Ope Oliwa - Terreiro Viva 1792 2016 Instrugéo
Deus
BA/Cachoeira Terreiro Terreiro Aganj( Didé Da Nagdo Nagb-Tedd 1793 2016 Tombamento
(Terreiro 11& Axé Icimimé Aganju Dideé provisorio
RS/Canoas Terreiro Centro de Umbanda Ogum Lanceiro e lemanja 1794 2016 Instruéo
BA/Salvador Terreiro Terreiro Zoogobd Bogum Malé Rundé 1879 2019 Instrugéo
BA/Santo Terreiro [I1& Axé Omin Jijarrum -Terreiro Viva Deus 1891 2019 Instrugdo
Amaro
BA/Salvador Terreiro Terreiro 118 Axé Ojl Oniré 1893 2020 Instrugéo
BA/Caetité Terreiro Terreiro De Candomblé llé Asé Danadana 1921 2020 Instrugéo
BA/Salvador Terreiro Terreiro Axé Maroketu 1942 2021 Instrugdo
RJ/ Dugue de Terreiro terreiro Ase Oloroké - [1é Oguin Anaeji Igbele Ni 2062 2023 Instrugéo
Caxias Oman - Lokiti-Efon
SP/S&0 Paulo Terreiro Comunidade Religiosa Abassa de Oxum e oxossi 2067 2023 Instrugdo
de Cangaiba
CE/Fortaleza terreiro Il Iba Asé Possun Aziri 2071 2023 Instrugéo
RJIS&0 Terreiro Terreiro Egbé [1& Tya Omiday& Asé Obélay6 2073 2024 Instrugéo
Gongalo
SP/Cachoeira Terreiro Tenda Esplrita de Caridade Cabocla Jurema 2074 2024 Instrugdo
Paulista
Balltaparica Terreiro Termeiro Tuntun Olukotu 2076 2024 Instrugéo
BA/Lauro de Terreiro Terreiro Il Axé Opb Aganju 2077 2024 Instrugéo
Freitas
BA/liaparica Terreiro Terreiro I1& Axé Baba Omiguian 2079 2024 Instrugdo
BA/Salvador Terreiro Templo Afro Religioso Hukpame Savalu Vodun Zo 2084 2024 instrugéo
Kwe

Fonte: IPHAN (2024).

Como é possivel observar, uma parcela significativa dos reconhecimentos
espacos de cultos afro-brasileiros ocorreu na regido nordeste do Brasil, especialmente
no estado da Bahia. Sousa (2020) esclarece que existe um imaginario social
predominante na producao académica e nas politicas publicas, que vincula o norte e o
nordeste do pais a maior concentracdo de religides afro-brasileiras. Assim, a autora
destaca que as decisdes do IPHAN em aprovar os pedidos de tombamento de terreiros
nesses estados, e particularmente na Bahia, a tornam a principal representante do
patriménio cultural religioso afro-brasileiro. Em contrapartida, a Regido Sul é vista como
a maior representacao do imaginario social da imigracao europeia no Brasil, 0 que resulta
na exclusao de muitos terreiros de cultos afro-brasileiros (Sousa, 2020). Essas escolhas
realizadas pelo IPHAN indicam uma tendéncia de etiquetar a diversidade que é

incorporada ao patrimonio oficial. Marins ressalta nos seguintes fatos

Nenhum terreiro fora do Nordeste foi objeto de tombamento até 2015,
configurando uma territorialidade restritiva e associativa, que priva o restante
do pais do reconhecimento da presenca de tradi¢cdes religiosas afro-
brasileiras. Ao mesmo tempo, tal conjunto de tombamentos faz com que o
candomblé reine soberano sobre outras praticas religiosas afro-brasileiras.
De fato, ndo ha nenhum terreiro de umbanda tombado pelo IPHAN,
configurando uma sobrevalorizacdo das religides pantednicas da Costa da
Mina e do Golfo do Benin que atualiza a compreenséo de que o candomblé é
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mais puro e mais “africano” do que os demais cultos como a umbanda, tidos
como sincréticos (Marins, 2016, p.23).

A pesquisa de Marins sobre a umbanda continua pertinente ao evidenciar a
auséncia de terreiros tombados pelo IPHAN. Em 2016, no entanto, foi solicitada a
preservacdo do Centro de Umbanda Ogum Lanceiro e lemanja, localizado em
Canoas/RS, um processo que, mesmo apoés oito anos, ainda nao foi concluido. A
analise da tabela disponibilizada pelo instituto revela que os anos de 2005 e 2014
destacam-se pelos percentuais de terreiros tombados, com 33,3% e 22,2%,
respectivamente. Salvador, na Bahia, é a cidade com o maior nimero de terreiros
tombados, representando cerca de 26,19% do total. Além disso, a maioria das
solicitacbes partiram do norte, nordeste e do sudeste do pais, somente uma vez

aparece a regiao sul.

Na pesquisa conduzida por Marceli dos Santos (2022), baseada nas
estimativas do Censo Demografico de 2010 (IBGE, 2010), foi identificada a
possibilidade de existirem aproximadamente trinta mil casas de religides de matriz
africana no Rio Grande do Sul. No municipio de Pelotas, RS, onde esta pesquisa sera
conduzida, ha cerca de duas mil Terreiras (Santos, 2022). Ja o relatério intitulado
Mapeamento das casas de religido de matriz africana no Rio Grande do Sul, dividida
em dois modulos, produzido pelo IPHAN e publicada em 2024, narra a historia de
inimeros terreiras nas cidades como Canoas, Jaguardo, Pelotas, Porto alegre, Rio
grande possibilitando a ampliacdo do conhecimento acerca dessas casas de culto
sagrado no solo gaucho. Nesse mapeamento cerca de quarenta e trés terreiras
narraram seus percursos e a importancia de suas casas para a comunidade em que
estdo localizadas (IPHAN, 2024).

Uma analise interessante a ser feita nesse dossié disponibilizado pelo IPHAN
(2024) é o cruzamento entre as linhas da umbanda, quimbanda’ e o batugue ou
nacdo®. Essa Linha Cruzada aparece na década de 1970 e, para Oro (2012), esse

aparecimento gerou muitas controversias e conflitos intergeracionais, uma vez que

” Na Quimbanda é cultuado as entidades da esquerda como Pombagiras e Exus, os protetores e
guardides mensageiros que lidam bem com as mazelas humanas, com uma forte presenca no Rio
Grande do Sul. Cf. (Oro, 2012)

8 No Batuque cultuam-se doze orixas e divide-se em “nagdes”, sendo as mais importantes: Oyo, Jeje,
liexa, Cabinda e Nag0. Estas foram as mais divulgadas e enraizadas no Rio Grande do Sul, sendo o
principal divulgador Principe Custédio. (Oro, 2002)



37

para as tradicdes antigas ao “misturar’ a Quimbanda com as outras religides ocorreria

uma espécie de rompimento com a “Umbanda pura” (Oro, 2012).

Essa nogao de “Umbanda pura” esta diretamente ligada a um processo de
adaptacao da religido aos tempos modernos, uma vez que “a duragéo de seus rituais
€ menor do que a do batuque, ndo se faz uso de tambores e ndo sao realizados
sacrificos de animais®” (Oro, 2012, p. 560). Além disso, Leistner (2014) elucida que
apos o surgimento da Linha Cruzada nas religides afro-galdchas, ocorre profundas

alteracdes, pois

Sédo essas mudancas que irdo engendrar uma nova forma religiosa, que a
partir de entdo sera auto-referenciada como Quimbanda, com ritos e sistema
de crengas proprios, bem como com uma visdo de mundo e um ethos
particulares. Esse processo sera favorecido, inicialmente, pelas préprias
caracteristicas de composicao da Linha Cruzada. Uma vez que esse arranjo
de vertentes se distinguiu por um apartamento simbodlico preciso das
denominacdes agregadas (Batuque e Umbanda), é justamente a partir de
uma espécie de espago neutro compreendido entre essas duas vertentes que
se desenvolvera um novo sistema religioso. Nessa perspectiva, o que esta
sendo chamado neste trabalho de Quimbanda (galcha) surgira como uma
ressignificacdo da presenca timida ou dissimulada dos Exus e Pombagiras
na Umbanda, a partir de uma relativa continuidade estabelecida com
elementos simbdlicos umbandistas e da agregacdo de novos signos
fornecidos e influenciados pelo Batuque. A Quimbanda, que se desenvolvera
a partir de entdo. (Leistner, 2014, p.141-142)

Em terreiras que cultuam a Linha Cruzada, as sessfes de Quimbanda
ocorrem apos as de Umbanda. Geralmente, as Giras'® com Caboclos ou Pretos-
Velhos iniciam as 19h e, quando o relégio marca meia noite é quando iniciam as Giras
com as Pombagiras e Exus. Nesse sentido, as religides de matriz africana no Rio
Grande do Sul se caracterizam quase sempre pela sua Linha Cruzada, o que deve
ser levado em consideracédo quando as liderancas dessas casas religiosas realizarem
suas solicitacdes de tombamento ou registro. Tal situacdo também provoca estas
instituicbes a pensarem nos modos e em como realizar o procedimento, visto que
demandara questionamentos sobre qual nomenclatura sera reconhecido o bem

material ou imaterial.

Assim, para que seja possivel compreendermos melhor quais sdo o0s

requisitos importantes para que as terreiras sejam patrimonializados iremos discutir

® Cf. Oro, Carvalho e Scuro (2017)

10 As giras sdo encontros religiosos nos quais os médiuns incorporam entidades espirituais para prestar
atendimento aos consulentes. Essas sessfes envolvem céanticos (pontos cantados), defumacéo,
dancas ritualisticas e outros elementos litirgicos, variando conforme a tradigdo da casa de culto.
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na proxima subsecado as categorias de analise aplicadas aos terreiros de candomblé
ja tombados pelo IPHAN. Desse modo, ao entender melhor essas etapas poderemos
olhar para o pedido de tombamento ou de registro das casas da umbanda presentes

no Rio Grande do Sul.

1.3. Andlise das justificativas e demandas nos processos de patrimonializacao

das religides afro-brasileira

Os processos de patrimonializacéo das religides de matriz africana no Brasil
ganharam maior destaque a partir da metade dos anos 1980, intensificando-se nos
anos 2000. O tombamento de terreiros localizados no Norte e Nordeste do pais foi
fruto de intensas lutas das comunidades religiosas, com o apoio de setores
mobilizadores, como 0 movimento negro, que buscavam romper com a hegemonia de
um patriménio cultural brasileiro centrado na arquitetura de matriz europeia. Nesse
contexto, o tombamento do Terreiro da Casa Branca — 11é Axé lya Nassdé Ok& marcou
um ponto de inflexdo, abrindo caminhos para que outros espacos sagrados de matriz
africana fossem igualmente reconhecidos e protegidos como parte integrante da
histéria brasileira.

Para aprofundar a andlise das dinamicas e desafios envolvidos nos processos
de tombamento, esta secdo examinara os casos do Terreiro da Casa Branca — IIé Axé
lya Nass6 Oka (1986) e do Terreiro Tumba Junsara (2018). Esses exemplos permitem
observar, na pratica, as tensdes e avan¢os nho reconhecimento institucional de
espacos sagrados afro-brasileiros, considerando suas especificidades historicas,
culturais e religiosas. Essa conquista, no entanto, deve ser analisada a luz das
dindmicas mais amplas que envolvem os processos de patrimonializacdo. De acordo
com o entendimento de Fonseca (2017), o tombamento é frequentemente associado
a preservacdo, mas, na sociedade brasileira, tende a ser interpretado sob
perspectivas que oscilam entre valores positivos e negativos. No caso de bens
culturais vinculados a grupos historicamente marginalizados, como os terreiros de
candomblé e umbanda, o reconhecimento oficial pode representar ndo apenas
beneficios materiais, mas também a insercédo dessas comunidades em dinamicas de

poder politico.
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Para aprofundar a analise, esta subsecao adota as categorias propostas por
Fonseca (2017), com o objetivo de compreender os critérios e as praticas que
fundamentam os processos de tombamento no contexto brasileiro, especialmente no
gue se refere as religibes de matriz africana. A pesquisadora supracitada, ao se
aprofundar na analise dos processos de tombamento, elencou cinco categorias: a) a
origem do pedido; b) as justificativas; c) valor historico e/ou valor artistico (estético);
d) valor excepcional e/ou valor nacional; e, por ultimo, e) legitimidade do processo de

atribuicdo de valor nos tombamentos.

De acordo com Fonseca (2017), durante o periodo que vai do inicio do SPHAN
até meados da década de 1970, o processo de solicitacdo de tombamento era
dominado por agentes da proOpria instituicdo federal, com pouca ou nenhuma
participacdo da comunidade. Essa centralizacéo reflete a dindmica tecnocrética que
marcava a relacao entre Estado e sociedade nesse contexto histérico. Apenas a partir
da década de 1970, em um cenario de redemocratizacdo e fortalecimento das
mobilizacdes sociais, a sociedade civil comecou a desempenhar um papel mais ativo

nesse processo.

Contudo, mesmo com esse avanc¢o participativo, Fonseca (2017) argumenta
gue as solicitacdes de tombamento realizadas por agentes institucionais continuam a
receber mais votos favoraveis. Tal predominancia pode ser atribuida, por um lado, ao
maior dominio dos critérios técnicos por esses agentes, e, por outro, a familiaridade
gue os cidadados mais engajados tém com os tramites burocraticos do processo. Essa
desigualdade revela um desafio persistente na democratizacédo do patriménio cultural,
pois as comunidades menos organizadas ou desconhecedoras dos critérios técnicos

podem ter suas demandas subestimadas.

O tombamento do IIé Axé lya Nassd Oka, conhecido como Terreiro da Casa
Branca do Engenho Velho, expbe as contradi¢cdes estruturais da politica patrimonial
brasileira e as barreiras impostas ao reconhecimento dos patriménios afro-religiosos
(Brasil, 1980). Diferente de bens culturais ligados a tradicdo eurocéntrica, cuja
patrimonializacdo ocorre de forma quase automatica, os terreiros de candomblé
precisam se submeter a longos processos burocraticos e justificar exaustivamente sua
importancia historica e cultural. Como aponta Fernandes (2022), a formalizacdo do
tombamento do terreiro envolveu um volumoso processo de 244 paginas, iniciado em

1982 e concluido apenas em 1986, reunindo depoimentos de entidades,
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documentacdes fotograficas, recortes de jornais e registros historicos que atestavam
sua relevancia. A necessidade de um acervo documental tdo extenso para validar a
proposta de tombamento escancara a assimetria na atribuicdo de valor aos

patrimdénios culturais no Brasil.

Sobre a origem do pedido de tombamento, o documento de Fernandes (2022)
demonstra que a proposta foi enviada pela Diretoria do Servico do Patrimdnio
Historico e Artistico Nacional (SPHAN) e contou com o envolvimento de instituicdes
como a Fundacgdo Nacional Pr6-Memoria, a Associacdo Brasileira de Antropologia,
universidades, a Prefeitura de Salvador e até a Camara dos Deputados. Essa
complexa articulacdo nao reflete apenas um processo técnico de reconhecimento,
mas sim uma disputa politica na qual a comunidade do terreiro precisou mobilizar uma
rede de apoio para que seu patrimonio fosse minimamente considerado dentro das
diretrizes institucionais. A patrimonializacdo, nesse caso, ndo surge como um direito
assegurado as comunidades tradicionais, mas como uma concessao condicionada a
resisténcia e ao protagonismo dessas mesmas comunidades, que, sem articulacéo

politica, permanecem invisibilizadas pelas politicas culturais do Estado.

As justificativas para o tombamento do terreiro estdo amplamente
documentadas, como sera verificado a seguir, mas o fato de sua protecéo ter sido
assegurada apenas ap0s anos de reivindicacdo demonstra a fragilidade da
preservacao dos patriménios afro-brasileiros. O terreiro ndo € apenas um espaco de
culto, mas um centro de resisténcia e preservacdo de saberes ancestrais que
estruturam a identidade afrodescendente no Brasil. No entanto, mesmo com essa
relevancia, sua existéncia esteve repetidamente ameacada por fatores como a
especulacdo imobiliaria, a perseguicdo religiosa e a omissdo do Estado (Brasil,
1980)L. Fernandes (2022) destaca que a conformacéo de uma Diretoria de Patriménio
para a defesa do territério da Casa Branca foi um marco da organizacdo politica da
comunidade, revelando que o candomblé, além de uma religido, € também um
movimento de reivindicacdo de direitos. A atuacao das sacerdotisas do terreiro e de
suas liderancas em dialogos civis exp0s a dimensao politica da instituicdo candomblé
e a necessidade de sua inser¢do na esfera publica para garantir a sobrevivéncia de

seus espacos sagrados (Brasil, 1980).

1 BRASIL, Instituto do Patrimonio Histérico e Artistico Nacional. Processo de tombamento da Casa
Branca. Processo n° 1.067-T-82. Brasilia, 1980.
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O valor histdrico e artistico do Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho
deveria ser suficiente para justificar sua protecdo sem a necessidade de um embate
tdo prolongado (Brasil, 1980). Fernandes (2022) evidencia que a documentacao
reunida no processo de tombamento incluia registros histéricos detalhados da
estrutura do terreiro, plantas de localizacdo e imagens que atestavam sua relevancia
como patrimdnio vivo da cultura afro-brasileira. No entanto, a patrimonializacédo de
espacos como esse ndo se d4 sem resisténcia, ao passo que igrejas coloniais,
palacios e edificios ligados a elite branca sao protegidos sem necessidade de intensos
debates, os terreiros precisam se provar merecedores de salvaguarda, reafirmando a
I6gica racista que permeia as politicas de preservacdo no Brasil. O préprio
tombamento do terreiro, em 1986, ndo encerrou sua luta por reconhecimento. O
espaco seguiu enfrentando ameacas, incluindo tentativas de cobranca indevida de
impostos e ameacas de arresto, demonstrando que a patrimonializacao, por si s6, ndo
garante a segurancga dos bens culturais afro-brasileiros dentro de um sistema que
continua a desconsiderar suas especificidades.

O valor de excepcionalidade do Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho
transcende sua importancia local e se insere em uma rede de conexdes histéricas e
culturais que envolvem o préprio processo de formacao da identidade afro-brasileira
(Brasil, 1980). O fato de ser o primeiro terreiro de candomblé tombado como
patrimbnio nacional deveria representar um avanco na valorizacdo das religides de
matriz africana, mas, na pratica, expde o qudo tardio e desigual foi esse
reconhecimento. Como destaca Fernandes (2022), o tombamento definitivo s6 foi
oficializado apés intensas negociacdes entre diferentes instancias do governo, 6rgaos

académicos e representantes da comunidade.

Fernandes (2022) aponta que o movimento de defesa do terreiro envolveu
organizacbes ndo governamentais, intelectuais, movimentos negros e liderancas
religiosas, incluindo nomes como Elemaxd Anténio Agnelo Pereira e Mae Teté, que
foram fundamentais para barrar tentativas de descaracterizagcdo e garantir a
permanéncia do espaco. Esse protagonismo comunitario foi importante para que o

Estado reconhecesse oficialmente o terreiro,

O caso do Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho ilustra as limitagdes e
contradicbes da patrimonializagdo no Brasil. Embora o reconhecimento formal tenha

sido uma vitoria, ele ndo elimina as desigualdades estruturais que permeiam a
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atribuicdo de valor ao patriménio cultural. O tombamento deveria garantir a protecéo
e a continuidade das praticas religiosas e culturais associadas ao terreiro, mas, na
realidade, seu reconhecimento foi condicionado a um processo de disputa que revela
0 racismo institucional que ainda define as politicas de preservacdo no pais. A
patrimonializacédo, quando aplicada a bens afro-brasileiros, ndo se configura como um
direito assegurado, mas como um obstaculo burocratico que exige um esforgo
desproporcional para que essas memorias sejam reconhecidas e respeitadas
(Fernandes, 2022). A experiéncia do Ilé Axé lya Nass6 Oka reforca a necessidade
urgente de reavaliar os critérios e mecanismos de tombamento, garantindo que a
salvaguarda da cultura afro-brasileira ndo dependa de um longo e desgastante
processo de luta politica, mas seja parte de um compromisso real com a valorizacao

da diversidade e da memdéria negra no Brasil (Fernandes, 2022; Velho, 2002).

O caso do IIé Axé lya Nass6 Oka ilustra as dificuldades e contradicbes desse
processo, no qual a atribuicdo de valor esbarra em burocracias, negligéncia estatal e
resisténcia institucional. No entanto, ndo se trata de um episddio isolado. Outros
terreiros enfrentam desafios semelhantes para obter o reconhecimento oficial, como
ocorreu com o Terreiro Tumba Junsara. Inicialmente tombado em nivel estadual, seu
reconhecimento federal foi concedido apenas em 2021, evidenciando mais uma vez a
morosidade e a seletividade no processo de preservacdo dos patrimonios afro-
brasileiros (Brasil, 2018)*2. A andlise desse caso permite aprofundar a compreenséo
sobre as disputas simbdlicas e politicas envolvidas na patrimonializacdo e os

mecanismos pelos quais a memoéria negra continua a ser tensionada no Brasil.

O processo de tombamento do Terreiro Tumba Junsara, localizado no
Engenho Velho de Brotas, em Salvador, ilustra uma importante articulagdo social e
politica com carater participativo, envolvendo o IPHAN e a comunidade local. Este
terreiro, pertencente a Nacdo Angola, teve seu pedido de tombamento aprovado na
902 reunido do Conselho Consultivo do Patriménio Cultural do IPHAN, realizada em
20 de setembro de 2018 (IPHAN, 2018)3. O processo, iniciado em 2004, foi acelerado

pela atuacdo do GTIT (Grupo de Trabalho Interdepartamental para a preservacao do

12 BRASIL, Instituto do Patriménio Histérico e Artistico (IPHAN). Processo de Tombamento do Terreiro
Junsara. Processo n° 1.517-T-04, SEI 0150200235 1/2013-90. Brasililia, DF, 2018. Disponivel em:
terreiro-tumba-junsara-salvador-ba.pdf. Acesso em 4 jan. 2025.

13 INSTITUTO DO PATRIMONIO HISTORICO E ARTISTICO NACIONAL (IPHAN). Ata da 902 Reuni&o
do Conselho Consultivo do Patriménio Cultural. Rio de Janeiro, RJ, 20 set. 2018.
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Patrimoénio Cultural de Terreiros), conforme relatado pelo conselheiro Luiz Phelipe de
Carvalho Castro Andrés, que destacou a lentidao inicial do processo e a importancia
da acao do GTIT para sua continuidade (IPHAN, 2018).

O tombamento foi defendido como uma ferramenta de protecao do territorio e
da producao cultural do terreiro, que enfrentava ameacas decorrentes da especulacao
imobiliaria. A sacerdotisa D. Iraildes (Nengua Mesoeji) e o Sr. Esmeraldo Emetério
(Tata Zinge Lumbondo) destacaram a relevancia da preservacao dos valores
espirituais e culturais do terreiro, expressando também suas preocupac¢des com 0s
riscos que ainda pairavam sobre o espaco sagrado. O desejo da comunidade era que
o tombamento ndo fosse apenas uma formalidade legal, mas um verdadeiro

mecanismo de protecado e perpetuacao da cultura afro-brasileira (IPHAN, 2018b).

Nesse contexto, a participacdo de Desirée Tozi (2019) se mostrou
fundamental. Ela, por meio de uma série de encontros com a comunidade, procurou
esclarecer os instrumentos de protecdo patrimonial, promovendo um processo
participativo. Seu envolvimento se intensificou apdés um convite de Tata Zinge
Lumbondo, que estava fortemente engajado na causa. Tozi (2019), inicialmente ndo
planejava relacionar seu doutorado com o tema, acabou incluindo o processo de
tombamento do Tumba Junsara como um estudo de caso em sua pesquisa, com 0

apoio do professor Nicolau Parés.

Esse processo de mobilizagcéo social, além de tratar de uma demanda juridica,
reflete uma luta mais ampla pela cidadania cultural, com o tombamento servindo como
estratégia para garantir a visibilidade e protecdo das préaticas religiosas afro-
brasileiras. A pesquisa de Tozi (2019) e a contribuicdo de outros estudiosos, como
Esmeraldo Emetério e Paulo Franca, utiizam o conceito de "sinergia" para
caracterizar a tecnologia politica empregada pela comunidade na constru¢cdo de um
dialogo com os poderes publicos, visando a efetivagdo dos direitos culturais e o

fortalecimento da mem®aria coletiva.

O parecer técnico que embasa o tombamento destaca o valor histérico e
etnografico do terreiro, reconhecendo-o como um marco na identidade afro-brasileira.
Simbolo de resisténcia e reinvencao cultural, o Terreiro Tumba Junsara exemplifica a
resiliéncia dos povos africanos escravizados no Brasil, um aspecto simbolizado pelo
conceito de "milonga”, que alude a mistura e adaptacdo como estratégias de
sobrevivéncia cultural (IPHAN, 2018). A milonga, enquanto pratica de fortalecimento
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comunitario, foi estrategicamente acionada, funcionando como um elo para a
construcéo de uma "rede de solidariedade". Essa abordagem se revela como mais
uma forma de conhecimento oriunda do universo cultural afro-diaspérico, voltada a
promocéo e a afirmacao de cidadania. A milonga, ao ser mobilizada, contribuiu para
a articulacdo de uma plataforma politica que ndo apenas busca a preservacao do
patriménio cultural, mas também fortalece os lagos entre as comunidades, ampliando
a visibilidade e o reconhecimento de suas praticas e valores dentro do contexto social
e politico mais amplo (IPHAN, 2018).

Preservando tradicbes da Nacdo Angola, o terreiro mantém vivos 0sS
elementos simbdlicos e rituais indispensaveis a continuidade dessa cultura. Sua
arquitetura, combinada & éarea verde circundante, ndo é apenas funcional, mas
também uma manifestagcdo concreta das praticas litirgicas e sociais ligadas a
espiritualidade afro-brasileira. A importancia do tombamento transcende o aspecto
fisico, englobando o reconhecimento do terreiro como parte essencial da memoaria
coletiva e da contribuicdo afro-brasileira para a formacédo da sociedade nacional
(IPHAN, 2018).

A materialidade do terreiro reflete seu profundo enraizamento nas tradicdes
religiosas, evidenciando uma conexdo simbdlica e funcional com a espiritualidade
afro-brasileira. Elementos como o Barracéo, a Fonte Dandalunda e os assentamentos
sagrados destacam-se por seu papel central na liturgia e por sua carga simbdlica.
Conforme registrado pelo Instituto do Patrimbnio Historico e Artistico Nacional
(IPHAN, 2018, p. 20): “as paredes que, segundo relato, quando iniciou o reboco com
barro, o barro jogado nas paredes ganharam formato de acarajés, a partir disso,
decidiram nao nivelar o reboco.” Esse detalhe ressalta a autenticidade estética do
local, vinculando a materialidade do terreiro as tradi¢cdes culturais e espirituais que ele

preserva.

Além disso, a vegetacao do terreiro, composta por espécies como Jurema e
Akokd, integra-se harmoniosamente a liturgia e ao sistema etnobotéanico, fortalecendo
o simbolismo e a estética do espago. Assim, o valor estético do Terreiro Tumba
Junsara nao reside em caracteristicas convencionais, mas na sua intrinseca relacéao
com a espiritualidade e a cultura afro-brasileira. A proposta de tombamento abrange

ndo apenas 0 conjunto arquitetdbnico, mas também seus aspectos simbolicos e
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espirituais, promovendo acdes que assegurem sua continuidade e valorizacdo como

patrimonio cultural brasileiro (IPHAN, 2018).

O Terreiro Tumba Junsara, inicialmente tombado em &ambito estadual,
alcancou reconhecimento federal apenas em 2021, apdés um longo processo de
reivindicacdo e valorizacdo de sua historia. Esse marco representa ndo apenas a
legitimacao institucional do terreiro como patriménio afro-religioso, mas também a
crescente conscientizacado sobre a importancia de preservar espacos de memoéria das
tradicbes afro-brasileiras (Tozi, 2019). O reconhecimento federal consolida sua
relevdncia como simbolo da resisténcia, da identidade e da ancestralidade,
destacando seu papel na preservacao de saberes, ritos e praticas culturais que foram
historicamente marginalizados. Além disso, evidencia a necessidade continua de
politicas publicas voltadas a salvaguarda dos territérios sagrados das religibes de
matriz africana no Brasil (Tozi, 2019).

A patrimonializacao dos terreiros de candomblé, exemplificada pelos casos do
llé Axé Iyd Nassd Oka e do Terreiro Tumba Junsara, escancara as profundas
desigualdades e contradicdes que permeiam a politica de tombamento no Brasil. A
morosidade e a burocracia enfrentadas por essas comunidades para garantir o
reconhecimento de seus espacos sagrados demonstram que, no pais, a atribuicao de
valor aos patriménios culturais ainda € profundamente seletiva e estruturada por
l6gicas coloniais (Velho, 2002; Serra, 2008). Embora o tombamento represente uma
vitoria, ele ocorre dentro de um modelo institucional que exige, dos grupos afro-
religiosos, um esforco desproporcional para que sua propria histéria e memdéria sejam
legitimadas. Esse processo revela que o Estado ndo atua como agente espontaneo
na preservacao desses bens, mas apenas responde a pressdes sociais, académicas
e politicas articuladas pelas préprias comunidades (Serra, 2008). A necessidade de
comprovacao exaustiva da importancia dos terreiros reflete um viés racializado, no
gual a cultura afro-brasileira continua sendo relegada a margem das politicas de
patrimonio (Velho, 2002).

No entanto, mesmo diante dessas dificuldades, a Umbanda segue
praticamente ausente dos processos de tombamento, 0 que evidencia uma
hierarquizacdo interna dentro das proprias religides de matriz africana. O fato de

nenhuma terreira umbandista ter sido tombado em ambito federal demonstra que a
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politica patrimonial brasileira ainda enxerga essas praticas religiosas como

secundarias, desconsiderando sua relevancia histérica e social.

As justificativas para a patrimonializacdo da Umbanda incluem seu valor
historico, que remonta ao inicio do século XX e evidencia um processo de resisténcia
negra, indigena e popular em uma sociedade marcada pelo racismo e pela
perseguicdo religiosa (Campos, 2019). Além de sua ampla disseminacdo pelo
territério nacional, a Umbanda desempenha um papel fundamental na formacéo da
identidade cultural brasileira, configurando-se como um patrim6nio imaterial que
ultrapassa fronteiras regionais!*. Ademais, muitas terreiras possuem relevante valor
artistico e estético, expressos em suas estruturas arquitetdnicas, altares e rituais, os

guais incorporam simbolos da diversidade religiosa e cultural do pais.

O valor excepcional da Umbanda estd no fato de ser uma religido
genuinamente brasileira, que sintetiza influéncias africanas, indigenas e europeias em
um modelo de culto que se adapta e se reinventa ao longo do tempo. Essa flexibilidade
e capilaridade, no entanto, também dificultam sua patrimonializacdo, pois o proprio
Estado se vé diante do desafio de definir quais elementos da Umbanda poderiam ser
tombados sem engessar sua diversidade. O tombamento de terreiras de Umbanda,
portanto, ndo deveria seguir os mesmos moldes dos terreiros de candomblé, mas sim
ser pensado a partir da fluidez e da multiplicidade que caracterizam a religido. Isso
exige uma revisao critica dos critérios de patrimonializacdo, incorporando modelos
mais dinamicos e participativos, que considerem as especificidades do culto e

permitam que a comunidade umbandista defina, ela prépria, o que deve ser protegido.

Por fim, a legitimidade do tombamento dos espacos umbandistas depende de
uma reformulagéo das politicas publicas de preservacdo, que precisam reconhecer
nao apenas 0s bens materiais associados a religido, mas também a riqueza imaterial
de suas praticas e narrativas. Se a patrimonializacao pretende cumprir seu papel de
salvaguarda cultural, € fundamental que ela se abra para reconhecer as diferentes

manifestagcbes da religiosidade afro-brasileira, sem perpetuar hierarquias e

14 Frigerio (2013) sustenta que a Umbanda, assim como o Batuque, exemplifica um processo de
transnacionalizacdo das religides afro-brasileiras, particularmente na Argentina e no Uruguai. Esse
autor argumenta que essa expansdo nao ocorreu majoritariamente por meio da imigracdo de
brasileiros, mas sim pela mobilidade de curta duracdo entre praticantes dessas religides, que cruzaram
fronteiras em busca de iniciagfes e trocas espirituais. Esse fluxo religioso resultou na formacao de um
campo social transnacional, no qual as linhagens rituais e as conexdes entre templos em diferentes
paises desempenham um papel central. (Cf. Frigerio, 2013).
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silenciamentos. O tombamento de terreiras de Umbanda ndo deve ser apenas uma
possibilidade futura, mas uma urgéncia na luta contra o apagamento das memorias e

tradicoes de matriz africana no Brasil.
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2. CONTEXTO E CAMPO DE INVESTIGACAO: VOZES E TERRITORIOS DA
UMBANDA EM PELOTAS

2.1 Afinal, qual a histéria da Umbanda?

O surgimento da umbanda no Brasil esta inserido em uma realidade historica
marcada pela transicdo do Império para a Republica (Sa Junior, 2012). Nesse
contexto, a umbanda “[...] em sua triplice condi¢do de religido nacional, surgida e
consolidada no momento de expansdo do sistema urbano industrial do segundo
guartel do século, justamente nos centros urbanos mais importantes das regiées mais
desenvolvidas do pais” (Negrao, 1993, p. 114), reflete as transformagdes sociais e
culturais da época. Em outras palavras, evidencia-se que o0 aparecimento dessa
manifestagéo religiosa esta alinhado as “exigéncias” de uma sociedade moderna em

formacéao (Negrao, 1993).

No entanto, além de representar um produto do ambiente urbano-industrial
brasileiro, a umbanda carrega também um processo de embranquecimento, mesmo
sendo uma religido com raizes afro-diasporicas. Conforme Sa Junior (2012), 0 mito
da fundacdo da umbanda envolve uma narrativa que reforca a ideia de "invencao do
Brasil", ao associar sua origem a um jovem branco, de “familia importante da época”
(S& Junior, 2012), que apresentava comportamentos considerados estranhos. Essa
construcdo narrativa revela dimensdes simbodlicas e sociais que precisam ser
analisadas com atencdo. De acordo com Saraceni (2003), aos 17 anos, Zélio
Fernandino de Moraes comec¢ou a manifestar comportamentos incomuns, como dizer
coisas aparentemente sem nexo, demonstrar conhecimentos fora de sua formagéo —
por exemplo, sobre o uso de ervas —, além de caminhar encurvado, como se fosse um
idoso. Preocupados, seus familiares o levaram até um exorcista na Igreja Catolica,

mas a situacao néo foi resolvida.

Em certo momento, Zélio apresentou um quadro de paralisia que durou alguns
dias. Contudo, no dia 15 de novembro de 1908, ele se recuperou subitamente e foi
levado a Fundacéo Espirita de Niteroi, presidida por José de Souza. Durante a sesséo
espirita, Zélio, sentindo algo incomum, levantou-se e disse: “Esta faltando uma flor

aqui”. Em seguida, foi até o jardim, pegou uma flor e a colocou em um vaso sobre a



49

mesa. Em um ato inesperado, Zélio, influenciado por uma forca sobrenatural'®,
guestionou os presentes sobre o motivo de ndo aceitarem a participacdo de espiritos
de indios e negros nas sessfes, desafiando o preconceito que 0s considerava

atrasados espiritualmente devido a cor da pele ou a origem social (Saraceni, 2003).

Enquanto ele falava, espiritos de indios e negros comecaram a se manifestar
através de médiuns. Nesse momento, uma entidade incorporou em Zélio e anunciou
a fundacdo de um novo culto, onde essas manifestagcdes seriam bem-vindas e
valorizadas. Esse culto, chamado de Umbanda, teria como pilares a igualdade e a
caridade. Quando questionado sobre sua identidade, a entidade declarou: “Se preciso
ter um nome, sou o Caboclo das Sete Encruzilhadas, porque ndo havera caminhos
fechados para mim”. No dia seguinte, em meio a um grande nimero de pessoas
reunidas na propriedade da familia de Zélio, aconteceu a primeira sessdo de

Umbanda, marcando o inicio dessa nova tradicdo espiritual (Saraceni, 2003).

Essa histdria é aceita por muitos umbandistas que entendem Zélio Fernandino
de Moraes como o fundador da Umbanda. Entretanto, ha dissonancias nessa
perspectiva, uma vez que ela foi construida a partir de uma visao que torna a religido
mais “palpavel” diante dos olhos de uma populagdo que dava seus primeirissimos
passos apoés a abolicao da escravidao e que ainda mantinha fortemente o racismo em
sua estrutura. Para Saraceni (2017), existem duas categorias relacionadas a
umbanda: a) as que vieram por meio dos africanos trazidos para o Brasil e que
herdaram os cultos de nacao afro; e, b) conhecida como “umbanda branca” que se
adequa aos moldes espiritas, embora aceitem a manifestacdo de Caboclos e de
Pretos-velhos (Saraceni, 2017). Nesta ultima, defende-se que a Umbanda somente
surgiu com o decreto do Caboclo das Sete Encruzilhadas, enquanto que na umbanda
gue entrecruza os cultos de nacdo afro h4 um registro mais longo ndo tendo um

“fundador” da religido no pais.

Segundo Thomaz (2014), é fundamental distinguir o "mito de fundacdo" de

uma religido de seu processo de formacao. No caso da Umbanda, o evento narrado

15 A Umbanda é uma religido de matriz africana que envolve o transe medilnico, sendo esse um
processo de estado mental do médium, que oferece passagem para as acdes de entidades, nesse
transe, o médium obtém também caracteristicas daquela entidade, como as frequéncias de voz. A
aproximacao e a chegada dessas entidades, geram, também, alteracdes fisicas nos corpos que fazem
a mediacdo, que se encurvam, se adaptam e se transformam para receber Pretas e Pretos Velhos.
(Mathias, 2017, p. 31)
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como fundagcédo em 15 de novembro de 1908, com o Caboclo das Sete Encruzilhadas
e Zélio Fernandino de Moraes, configura-se como um mito, uma vez que a Unica fonte
sobre esse acontecimento é o relato do proprio Zélio, décadas ap6s o ocorrido. Para
Sa Junior (2012) e Thomaz (2014) essa narrativa foi consolidada apenas na segunda
metade do século XX, quando a classe média carioca comegou a construir uma
identidade umbandista centrada em Zélio, promovendo um afastamento das raizes

afro-brasileiras e das classes populares.

Embora essa versao tenha desempenhado um papel relevante na aceitacéo
da umbanda como religido, ela simplifica um processo significativamente mais amplo
e plural. A formacdo da Umbanda resultou da interacdo entre distintas tradicdes
culturais — afro-brasileiras, indigenas e cristads —, configurando-se como um movimento
continuo de trocas culturais entre classes sociais e grupos étnicos no Brasil. Dessa
forma, a Umbanda ndo pode ser limitada a um dnico evento ou a um fundador
especifico, pois se constitui como um fenédmeno religioso diverso e dinamico (Thomaz,
2014).

Thomaz (2014) destaca que, durante o Primeiro Congresso de Umbanda, em
1941, ndo houve menc¢éo ao Caboclo das Sete Encruzilhadas ou a Zélio de Moraes,
evidenciando a construcao tardia dessa identidade. Essa narrativa, promovida pela
classe média, contribuiu para o surgimento de vertentes como a "umbanda branca"
ou "esotérica", que buscaram dissociar a religido de suas origens africanas. Esse
movimento de apagamento das matrizes africanas, dando origem a “umbanda
branca”, pode ser compreendido a partir do conceito de branquitude, que atua

tornando essas tradicdes mais aceitaveis para a elite.

Nesse sentido, Schucman (2014) aponta que, no Brasil, hA uma forma
peculiar de racismo que sustenta o ideal de embranquecimento da sociedade e a
falacia da "democracia racial". Esse discurso promove a ideia de inexisténcia de
diferencas entre indigenas, negros e brancos, resultando no silenciamento dos
conflitos raciais e das desigualdades sociais impostas pela branquitude, o que
contribui para a manutencdo do Racismo Estrutural no pais. Em consonéncia com
essa perspectiva, Domingues (2002) define o embranquecimento como um processo
no qual pessoas racializadas incorporam filosofias, religiosidades e valores

associados aos povos brancos. Além disso, envolve a modificacdo e o abandono das
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culturas africanas e indigenas, que sao substituidas por referenciais brancos,

resultando em sua apropriacdo e reestruturagao.

As reverberacdes desse processo também se fazem presentes nos espacos
religiosos, como apontam Silvio Almeida (2018) e Maria Aparecida Bento (2022). Isso
ocorre, sobretudo, quando individuos brancos transitam por esses ambientes sem
uma reflexdo critica sobre sua prépria branquitude, o que os leva a reproduzir o
racismo religioso. De acordo com Oliveira (2017), esse tipo de racismo se manifesta
na perseguicdo, criminalizacdo, discriminagéo e embranquecimento de religiosidades
ndo brancas cristds. Nessa l6gica, Nogueira (2020) acrescenta que esse fenébmeno
busca manter a hegemonia dos ideais culturais e coloniais, permitindo que, ao se
aproximarem das culturas de povos racializados, esses individuos continuem a
extorquir, apropriar-se e modificar seus conhecimentos em beneficio de seus
privilégios.

Nessa perspectiva, Thomaz (2014) ressalta que, apesar dos processos de
embranquecimento e apagamento das matrizes africanas, o contato entre africanos
de diferentes etnias, desde 0s navios negreiros até as senzalas, possibilitou uma rica
troca de elementos religiosos e culturais. Esse intercambio ocorreu de maneira
heterogénea, considerando as especificidades regionais e as interagdes entre negros
nascidos no Brasil e aqueles recém-chegados da Africa, evidenciando a complexidade

e a resisténcia dessas tradi¢cdes.

Além disso, o hibridismo n&do se limitou as trocas entre africanos, mas
envolveu também a interacdo com a cultura dominante cristd. Por meio do sincretismo,
elementos do catolicismo foram reinterpretados e assimilados as praticas religiosas
africanas. Os santos catolicos foram associados aos orixas ndo apenas como uma

estratégia de sobrevivéncia cultural, mas como uma fusé&o de concepgdes religiosas.

Préticas como as bolsas de mandinga, que misturavam amuletos africanos,
oracdes catdlicas e outros elementos misticos, exemplificam essa interacdo. Nessa
perspectiva, Daniela Buono Calainho (2008) relata a trajetoria de Francisco Pedroso,
um escravo natural da Costa da Mina que, aos 13 anos, foi levado ao Rio de Janeiro
e, posteriormente, capturado pela Inquisicdo em Lisboa. Durante sua apreenséo,
foram encontrados desenhos associados as mandingas que Francisco comercializava
como protecao espiritual. Esses desenhos apresentavam caracteristicas similares aos

pontos riscados praticados nos terreiros de Umbanda atualmente. Um deles, inclusive,
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exibia uma grande semelhanca com o ponto do "Caboclo das Sete Encruzilhadas",
entidade atribuida ao mito de fundacdo da umbanda. Segundo entrevistas com
liderancas umbandistas, os desenhos também representavam caboclos, pretos

velhos, Ogum e o "Cruzeiro das Almas".

Tal situacdo demonstra que a umbanda ja comecava a se delinear no solo
tupiniquim muito antes de 1908, apontando para suas raizes que comecaram a fincar
no solo com a vinda de povos africanos. Nesse sentido, Rohde (2009) apresenta uma
analise critica sobre a interpretacdo dominante das origens da Umbanda,
desconstruindo a ideia de que a religido tenha um marco fundador Unico, geralmente
associado ao evento de 1908, através do médium Zélio de Moraes. Essa narrativa €
considerada por Rohde (2009) como uma construcao identitaria que simplifica e reduz

a complexidade do fendmeno umbandista a um momento historico especifico.

Rohde (2009) argumenta que essa visdo centralizadora, frequentemente
vinculada a Umbanda branca e sua relacdo com o espiritismo kardecista, ignora as
multiplas origens e influéncias culturais, histéricas e rituais que compdem o universo
umbandista. Segundo esse mesmo autor, praticas religiosas sincréticas semelhantes
aquelas associadas a Umbanda ja existiam muito antes do século XX, em formas
como os calundus coloniais'®, que combinavam elementos africanos, indigenas e
europeus, o caso da macumba. Ele destaca, por exemplo, o caso do culto de Luzia
Pinta, documentado no século XVIII, que apresentava caracteristicas ritualisticas,
como incorporacdo de espiritos e praticas de cura, similares as encontradas na

Umbanda contemporanea.

Rohde (2009) também critica o0 viés eurocéntrico e evolucionista presente na
narrativa da "fundacdo" da Umbanda, que atribui um papel central a classe média
branca oriunda do espiritismo kardecista. Esse grupo, segundo o autor, reconfigurou
elementos das religides afro-brasileiras, como a macumba e o candomblé, para
legitimar a Umbanda como uma religido mais proxima dos valores dominantes da

época, incluindo cientificismo, moralidade cristd e nacionalismo. Nesse contexto, a

16 Sobre a etimologia da palavra “calundu”, Nei Lopes sugere que ela se origina do quimbundo kilundu:
ancestral. Ja Yeda Pessoa de Castro, que registra o uso da expressao em poema de Gregorio de Matos,
atenta para um sentido original ligado ao quimbundo kalundu: obedecer a um mandamento, realizar um
culto, invocando os espiritos, com musica e danca. Aponta também para o quicongo kilunda e o
quimbundo kialundu; o que recebe o espirito, ressaltando que o sentido que vincula calundu ao mau
humor talvez venha do aspecto carrancudo do rosto daquele que é possuido em transe pela divindade.
(Simas, 2021, p.26).
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reconfiguracdo da Umbanda foi impulsionada por setores da classe média, que
buscavam alinhar a religido aos discursos e valores dominantes da sociedade da

época, como o nacionalismo e a moralidade crista.

Durante o Estado Novo, periodo marcado por repressdes a cultos afro-
brasileiros e praticas religiosas ndo-brancas, essa transformacéao teve o objetivo de
legitimar a Umbanda como uma religido "absolutamente brasileira". Esse movimento
nao partiu do Estado, mas da tentativa de setores da sociedade de conquistar maior
aceitacao social e liberdade de culto em um contexto de forte controle e discriminagéo
(Oliveira, 2017; Rohde, 2009). Nesse sentido, Rohde aponta que

Ora, na época em que foi empreendida essa articulacéo politica e identitaria-
discursiva para legitimar socialmente a umbanda, um dos principais desafios
dos intelectuais envolvidos nesse processo era afastar fisica e
simbolicamente da religido umbandista todas as praticas que se
assemelhassem aos rituais barbaros e primitivos da magia negra, designada
como quimbanda, significando o oposto da umbanda, a magia branca e pura.
Foi assim estabelecida uma oposi¢do simbdlica derivada da dicotomia crista
‘Bem X Mal” entre duas modalidades de culto, uma trabalhando com os
caboclos, pretos velhos e criangas [entidades de luz], e a outra com 0s exus
e pombagiras [entidades das trevas] (Rohde, 2009, p. 91-92).

Esse movimento de exclusao e hierarquizacao simbolica serviu como tentativa
estratégica de legitimacdo e adaptacdo da Umbanda ao imaginario social da época,
gue rejeitava praticas religiosas consideradas "atrasadas" ou "primitivas”. Ao mesmo
tempo, essa separacdo reforcou a logica racista e colonialista, ao desvalorizar
elementos rituais afro-brasileiros em favor de uma estética religiosa mais préxima do
espiritismo kardecista e da moralidade cristd, alinhando-se as expectativas de uma
sociedade marcada por ideais de embranquecimento e nacionalismo. Dessa forma, a
religido umbandista foi reconstruida simbolicamente para atender as exigéncias
sociais de aceitacao e distingcdo frente as demais tradicdes afro-brasileiras, enquanto
se distanciava de suas raizes africanas e das praticas sincréticas historicamente

marginalizadas.

Essa ldgica identitaria jA ndo corresponde a realidade atual das terreiras de
umbanda nem a producdo literaria sobre esse universo. Rohde (2009) e Thomaz
(2014) explicam que, enquanto algumas casas e individuos mais alinhados ao
kardecismo e influenciados por perspectivas ocidentalizadas rejeitavam a presenca
dos exus e pombagiras em seus cultos, outros grupos defendiam — e ainda

defendem, pois, a discussao permanece atual — a importancia indispensavel dessas
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entidades para o bom funcionamento dos trabalhos espirituais e a protecdo das casas
e médiuns. Além disso, h4 os chamados quimbandeiros, que se dedicam

exclusivamente ao trabalho com os Exus.

Rohde (2009) destaca que, na atualidade, como evidenciado em obras de
autores umbandistas renomados, como Rivas Neto (1996) e Rubens Saraceni (2002;
2004), bem como em revistas e sites especializados, exus e pombagiras estédo
plenamente integrados ao universo umbandista, formando o que se conhece como a
“linha de esquerda” ou "povo da rua". O autor também observa que a quimbanda,
hoje, constitui parte de um contexto mais amplo, inserido na propria umbanda. Nesse
sentido, € comum encontrar nas terreiras a presenca dessas linhas de trabalho:
Caboclos(as), Pretos(as)-Velhos(as), Erés, Pombagiras e Exus. A esse respeito,
Junior (2019) caracteriza estas entidades como

Em uma Gira de Caboclo, € possivel trazer & memodria a pajelanca indigena
gue faz parte da formacé&o social e cultural do Brasil. O cheiro da mata através
da defumacédo do terreiro, as dancas, a pisada forte de quem viveu em
condi¢cbes de vida diferentes das nossas e que traz no corpo tragos de
vivéncias muito especificas. O uso o fumo, da 4gua e até mesmo de bebidas
gue fazem a assepsia do corpo humano e a imposicdo de méos para benzer
sdo praticas corporais que narram a vida desse povo. O pé no chao firme e
forte durante as Giras mostra a forca e tenacidade do povo indigena que sao
Nossos ancestrais naturais, quando nos referimos a um Brasil ainda néo
invadido e colonizado. Outra figura importante na Umbanda s&o os Pretos-
Velhos, que nas giras curvam seus corpos como harrativa visual dos povos
gue vieram para nosso pais sob regime de escravidao, forcados a um
processo de aculturacdo que resultou, entre outras coisas, no sincretismo
religioso. Esses Pretos-Velhos e Pretas-Velhas trazem a narrativa corporal de
guem viveu em condicdes insalubres como eram as senzalas — mesmo as
caseiras — e também os quilombos. Suas méos fazem a forma de figas e
abracam, confortam e amparam os que ali vdo em busca de amparo. Os Exus
e Pombas-Gira s8o a personificacdo da alma humana reprimida e
discriminada, por muitas vezes demonizada. Dizem, na religido, que s&o os
espiritos mais proximos a nds, 0 que traz as nossas imperfeicbes a tona,
nosso “lado torto” (Junior, 2019, p. 93-94).

Além dessas entidades, € comum o aparecimento de Ciganos(as) e
Malandros(as). Essas entidades tém como principal propdésito auxiliar as pessoas em
diversas areas da vida, especialmente nos aspectos financeiros e amorosos,
proporcionando orientagées, caminhos e solugbes espirituais para aqueles que
buscam seu amparo. A caracterizagdo apresentada por Junior (2019) descreve de
forma precisa a experiéncia vivida ao adentrar uma terreira, capturando nao apenas a
atmosfera espiritual do local, mas também a esséncia da identidade umbandista-

brasileira. Vale ressaltar que as entidades espirituais apresentadas acima sao seres
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gue outrora habitaram a Terra e carregam consigo sabedorias ancestrais para que
possam ajudar os espiritos encarnados aqui, ja “o Orixa seria, a priori, um ancestral
com caracteristicas divinas, o qual, em vida, estabeleceu vinculos que lhe garantiram

uma ascendéncia sobre determinadas forgas da natureza” (Trindade, 2017, p.20).

A terreira € um local repleto de simbolismos, rituais e energias, que reflete a
rigueza cultural e a diversidade religiosa presentes na Umbanda, tornando-se um
espaco de acolhimento e transformacéo para seus frequentadores. Segundo Negréo
(1996), as terreiras “sdo constituid[a]s por redes de relacionamento que controlam o
comportamento individual, muitas vezes assentados em grupos de parentesco, de
vizinhanga ou de amizade que Ihes sédo precedentes” (Negrdo, 1996, p. 88). Muitas
casas de religido tém inicio a partir de lagcos familiares ou comunitarios, sendo
frequentemente iniciadas por familiares ou vizinhos do pai ou mée de santo, ou mesmo

herdadas de uma familia de santo anterior.

Diante desse cenario multifacetado, percebe-se que a Umbanda ndo se
constitui como um fendbmeno homogéneo, mas sim como uma religido dinamica,
adaptavel e profundamente enraizada nos contextos culturais e sociais onde se
estabelece. Sua trajetdria historica evidencia um processo constante de negociacoes
identitarias, no qual diferentes correntes buscaram reconhecimento e legitimidade
dentro de uma sociedade estruturada por hierarquias raciais e religiosas. Desde o0 seu
surgimento, a Umbanda teve de lidar com estratégias de embranquecimento e com a
necessidade de aceitacdo social, especialmente diante do racismo estrutural que

marginalizou e criminalizou expressoées religiosas afro-diasporicas.

A construcédo de uma "Umbanda branca" e sua tentativa de aproximacao com
0 espiritismo kardecista ilustram um movimento de reconfiguracao religiosa permeado
por l6gicas de exclusdo e assimilacdo seletiva. Nesse contexto, elementos africanos
e indigenas foram frequentemente subordinados, ressignificados ou mesmo
apagados, visando adequar-se a um imaginario social eurocentrado que
historicamente determinou quais praticas religiosas seriam legitimadas ou
marginalizadas. Essa analise evidencia como dindmicas de poder e hierarquias
culturais influenciaram a formacéo de identidades religiosas no Brasil, reforcando a
necessidade de se questionar e desconstruir narrativas que perpetuam desigualdades

e apagamentos historicos.
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No Rio Grande do Sul, conforme destaca Oro (2008), construiu-se uma
identidade regional pautada na ideia de branquitude, fundamentada na predominancia
de imigrantes europeus, enquanto negros e indigenas eram relegados a invisibilidade,
apesar de sua inegavel contribuicdo para a formacéo e o enriquecimento cultural da
regido. Contudo, os ultimos censos do IBGE desconstroem essa narrativa ao revelar
um dado surpreendente: o Rio Grande do Sul €, paradoxalmente, o estado com a
maior proporgdo de adeptos de religides de matriz africana no Brasil, superando até

mesmo o Rio de Janeiro e a Bahia (Oro, 2014).

Essa informacdo ndo apenas desafia a no¢do de um estado culturalmente
homogéneo e europeizado, mas também evidencia a resisténcia e a resiliéncia das
tradicdes afro-religiosas, que persistem e se reinventam mesmo diante de séculos de
apagamento histérico e marginalizacdo. Dessa forma, a suposta branquitude galcha
revela-se menos como um fato consolidado e mais como uma construcéo ideologica

gue obscurece a complexidade e a pluralidade da formacédo sociocultural da regiéo.

Essas disputas simbolicas e politicas tém impactos profundos na maneira
como a Umbanda e outras religides de matriz africana se manifestam em diferentes
contextos do Brasil. O racismo religioso permanece uma realidade persistente,
materializando-se em ataques a terreiros, na intolerédncia cotidiana e na
desvalorizacao institucional dessas tradicdes. Este cendario ndo apenas reflete as
tensdes historicas e sociais do pais, mas também ressalta a necessidade de se
compreender como essas dindmicas influenciam a pratica e a percepc¢ao das religides
afro-brasileiras, especialmente em regides onde a narrativa de branquitude foi

amplamente difundida.

Nesse contexto, analisar a presenca da Umbanda em Pelotas exige uma
abordagem que leve em consideracgao as especificidades culturais e sociais da cidade.
Na proxima secao, analisaremos como essa religiosidade se articula com a historia
local, desde a resisténcia nos terreiros até a incorporacdo de entidades que ecoam o
imaginario do pampa, revelando uma Umbanda tdo plural quanto o territério que a

abriga.
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2.2 As raizes da umbanda na cidade do doce

Para Mario Oso6rio Magalhdes (1993), o fazer doceiro que consagraria Pelotas
como ‘terra do doce’ caracterizou-se pela associacdo, de certa forma inusitada, entre
o sal e o acucar, pois sua origem esta diretamente relacionada a producéo de charque,
na qual a cidade se destacou. Pelotas, conhecida como a "Cidade do Doce e Salgada”
ou "Princesa do Sul", carrega as marcas de um passado forjado pela exploragéo. Seu
prestigio social e econdmico foi impulsionado pela lucrativa indastria do charque, cujo
éxito esteve diretamente atrelado a utilizacdo da mao de obra escravizada de
afrodescendentes, submetidos a condicbes desumanas para sustentar a economia

local (Avila, 2011). A esse respeito, Escobar elucida que

A atividade de abate, secagem e salga era extenuante e penosa devido ao
namero exagerado de horas de trabalho, que chegavam a 16 por dia, a falta
de higiene no matadouro e, sobretudo, aos mau tratos a que eram submetidos
os escravos (Escobar, 2010, p. 50).

Desse modo, a producéo de charque em Pelotas esta intrinsecamente ligada
a exploracdo da mao de obra escravizada e a influéncia dos saberes africanos, ainda
gue essa contribuicdo tenha sido historicamente silenciada. No documentario O
Grande Tambor!’, Ester Gutierrez descreve a estrutura das charqueadas como
grandes complexos voltados para a producdo em larga escala, estrategicamente
localizados as margens dos rios para facilitar o transporte de mercadorias e
escravizados. Esse modelo econbmico ndo apenas sustentou a elite local, mas
também moldou a organizac&o social e cultural da cidade. A esse respeito, Avila (2011)

elucida que

Salienta-se a relagdo da matanga no contexto escravista com a prética ritual
feita a partir da memoria e narrativa de alguns militantes do movimento negro
e praticantes das religides de matriz africana, neste caso do batuque e da
umbanda. E a relagdo com o ritual esta no fato da identificagdo do numero
12, assim como colocou o Babalorixa Paulo de Ogum, que a matanga era
feita da meia noite ao meio dia. O ndmero 12 é o numero dos orixas do
batuque e a presenca do tambor traz elementos para pensar sob a luz da
prética ritual. (Avila, 2011. p. 29).

Nesse contexto, no documentario supracitado, a produtora cultural Andrea

Mazza Terra evidencia uma conexao pouco discutida: a semelhanca entre as praticas

17 Cf. TURCK, Gustavo; VALENTIM, Sergio; MAZZA TERRA, Andrea. O Grande Tambor (2010).
[Documentario Online]. Coletivo Catarse, 4 jul. 2012. Disponivel em:;
<https://www.youtube.com/watch?v=xIL6Hfq4ZTw>. Acesso em: 10 fev. 2025.
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de abate nas charqueadas e o0s rituais religiosos de matriz africana, especialmente o
guatro-pé no batuque'®. Em seu relato, ela sugere que o conhecimento técnico
empregado na producgéo do charque néo surgiu de forma espontanea, mas remonta a
préaticas africanas milenares de sacrificio e manejo de animais. Para Mazza Terra
(2010), ao analisar as estruturas das charqueadas e compara-las aos rituais afro-
religiosos, torna-se evidente a influéncia desses saberes na organizacao do trabalho
e na eficiéncia da producéao.

E importante observar que a colonizacdo do atual territério do Rio Grande do
Sul teve inicio em 1737, com a fundacdo da vila de Rio Grande, estrategicamente
posicionada entre a Lagoa dos Patos e o Oceano Atlantico (Al-Alam, 2008). O
desenvolvimento dessa vila esteve profundamente vinculado ao comércio maritimo,
que, além de favorecer a circulacdo de riquezas, também viabilizou a chegada forcada
de africanos e seus descendentes. Muitos foram direcionados a entdo Vila de Sao
Francisco de Paula — atual Pelotas — onde tiveram suas vidas e corpos apropriados
para sustentar uma elite que prosperava na exploracdo da mao de obra escrava. Para
Al-Alam (2008)

A importancia esta capitalizada através da riqueza de uma cidade
escravocrata, proprietarios de charqueadas, olarias e de uma grande rede
comercial com o Brasil e com varias regibes do mundo. Para esses
moralistas, a histéria local prescindia de notas e dados sobre a vida dos
populares, das pessoas ditas comuns. O que importava eram 0s grandes
homens, os grandes fatos — descartava-se a vida cotidiana das ruas. A
histéria se apresentava como um campo linear, sem conflitos, sem
problematiza¢Bes, como num memorial (Al-Alam, 2008, p. 34).

A historiografia tradicional sobre Pelotas construiu uma narrativa que suaviza
0s impactos do regime escravocrata, promovendo um apagamento sistematico da
populacdo negra e de sua participacéo na historia da cidade. Essa omissao sustentou
a ilusdo de uma convivéncia harmoniosa entre negros e brancos (Rodrigues, 2015),
uma representacdo que se alinha ao mito da democracia racial (Freyre, 1933). Ao
ocultar os conflitos e as desigualdades que marcaram a sociedade pelotense, esse
discurso silenciou as violéncias estruturais e perpetuou a exclusdo da memaria negra
nos registros oficiais. Contudo, a presenca afrodescendente em Pelotas nao se

restringe ao papel imposto pela exploracdo escravocrata. Desde o periodo colonial,

18 Quatro-pé é uma oferenda que se faz a Exu ou a Bard a partir do sacrifico de animais que possuam
guatro patas: bodes, porco etc.
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sua influéncia se manifesta em diferentes esferas da vida social e cultural da cidade,
ainda que frequentemente relegada ao esquecimento. Um exemplo disso é a prépria
atividade charqueadora, que, além de ter sido sustentada pelo trabalho forgado,
esteve profundamente imbricada nas tradicdes religiosas de matriz africana, cuja

relevancia foi sistematicamente apagada dos relatos historicos.

Ao longo dos séculos, a construcéo de espacgos proprios, como os quilombos,
tornou-se essencial para a preservacao de identidades, praticas culturais e formas de
organizacdo coletiva. Na cidade de Pelotas, os quilombos foram constituidos a partir
do século XIX na regido rural do municipio conhecida como Serra dos Tapes, local
onde os escravizados se abrigavam e mantinham suas praticas religiosas,

organizavam redes de solidariedade e tragcavam planos de resisténcia (Avila, 2014).

A alimentacdo desempenhava um papel central nesse contexto, tanto como
forma de subsisténcia quanto como expresséo cultural e religiosa. O cultivo de
alimentos como milho, mandioca e feijdo, além da criacdo de pequenos animais,
garantia a autonomia alimentar dos quilombolas e refor¢cava suas tradicdes herdadas
da Africa. Muitas dessas praticas estavam associadas aos rituais religiosos, nos quais
a comida assumia um significado espiritual, sendo oferecida as divindades ou utilizada

em cerimonias de cura e protecao.

Curandeiros e feiticeiros exerciam um papel fundamental na conformacéao das
identidades étnico-sociais, organizando redes de apoio que iam além das senzalas.
No entanto, essas praticas eram frequentemente alvo de perseguicao, pois as elites
locais temiam que sua estruturacdo resultasse em levantes e contestacdo a ordem
escravista. A repressao a religiosidade africana e a autonomia dos cativos fazia parte
de um projeto mais amplo de dominacgéo, que nao se limitava a exploracdo econdmica,

mas também operava no campo simbdlico e cultural (Bourdieu, 1989).

A represséo estatal, contudo, ndo se restringia as manifestagdes religiosas,
mas abrangia também os espac¢os de sociabilidade popular em Pelotas. Conforme
argumenta Al-Alam (2018), locais como tabernas, pracas e largos eram
sistematicamente percebidos pelas elites e pelas for¢as policiais como ameacadores.
Isso se devia ao fato de que, nesses ambientes, escravizados e libertos interagiam
livremente, fugitivos encontravam abrigo, bens furtados eram comercializados e
praticas religiosas de matriz africana se mantinham vivas. Tais dinamicas eram

interpretadas como sinais de desordem e imoralidade, justificando, assim, uma politica
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de controle rigoroso sobre essas interacdes. Dessa maneira, consolidava-se um
esforgo sistematico de disciplinamento da populagédo, com vistas a conformacéo de
um modelo de trabalhador submisso e adequado aos interesses das classes

dominantes.

Embora a andlise de Al-Alam (2018) esteja circunscrita ao passado escravista
de Pelotas, a intolerancia religiosa ainda se manifesta na contemporaneidade sob
novas formas. Nesse contexto, Santos (2018) evidencia como préaticas umbandistas
continuam sendo alvo de restricbes e fiscalizagBes arbitrarias. Um exemplo dessa
realidade € o relato de uma interlocutora que descreve as limitacdes impostas aos
cultos: "[...] ndo era permitido, durante os cultos de umbanda, que os integrantes da
Casa de Religido cantassem alto, fossem 'tocados' instrumentos musicais e houvesse
palmas (pratica comum no contexto dessas religides) apds as 22 horas" (Santos,
2018, p. 145). Longe de serem meras questbes administrativas, essas restricdes

reiteram um padréo histérico de coercao que remonta ao periodo colonial e escravista.

Essa limitacdo descrita pela interlocutora de Santos (2018) vem do Pacto pela
Paz (Diario da Manha, 2017)*°. O Pacto pela Paz é uma politica publica implementada
pela Prefeitura Municipal de Pelotas com o objetivo de reduzir a criminalidade e
promover uma cultura de paz por meio de um conjunto de estratégias integradas,
como a Cidade Tranquila, a Justica Restaurativa, a Operacao Integrada, o Projeto
Bons Vizinhos e o monitoramento por cameras. O Cdédigo de Convivéncia, uma das
diretrizes do programa, estabelece regras para a responsabilizacdo de condutas
consideradas inadequadas a ordem publica, permitindo que cidaddos registrem

denuncias sobre infracdes.

Entretanto, essa politica tem sido alvo de criticas, especialmente por parte das
comunidades de terreiro, devido ao uso do Cédigo de Convivéncia como instrumento
de perseguicao religiosa. Em Pelotas, historicamente, as religibes afro-brasileiras
foram alvo de represséo, seja pela criminalizacdo de suas praticas no inicio do século
XX, seja por meio de preconceitos institucionais e sociais que persistem até os dias

atuais. No passado, terreiros foram frequentemente fechados sob alegacdes de

19 DJARIO DA MANHA. Seis anos de Pacto Pelotas pela Paz. Diario da Manh&, 5 mar. 2025. Disponivel
em: https://diariodamanhapelotas.com.br/site/seis-anos-de-pacto-pelotas-pela-paz/#share. Acesso em:
5 fev. 2025.
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perturbacdo da ordem publica, e lideres religiosos foram perseguidos sob acusacoes

de feiticaria ou charlatanismo.

Freitas (2019) ressalta que a implementacdo do Pacto pela Paz em Pelotas
tem gerado impactos negativos para os terreiros, especialmente devido as diretrizes
do Cédigo de Convivéncia. Esse instrumento estabelece normas para a prevencgéo da
violéncia, permitindo que moradores registrem dendncias contra praticas que
considerem incébmodas. Como consequéncia, liderancas religiosas tém manifestado
reiteradamente sua oposi¢cdo ao codigo, uma vez que ele tem sido utilizado para
formalizar queixas contra as terreiras, especialmente em relacdo ao som dos

tambores, elemento fundamental das praticas rituais das religibes de matriz africana.

No século XIX, a represséo as religides de matriz africana era justificada pelo
discurso da moral publica e da ordem (Al-Alam, 2008; 2018). Atualmente, embora o0s
argumentos tenham se transformado, a perseguicao persiste por meio de normativas
municipais, pressdes comunitarias e denuncias que associam essas praticas ao
barulho ou a desordem (Freitas, 2019). Além disso, a violéncia contra terreiras e
praticantes reforca a permanéncia dessas formas de intolerancia (Avila, 2017; Freitas,
2019). Dessa maneira, mesmo com 0S avancos nos debates sobre patrimonializacao,
a Umbanda e outras religides afro-brasileiras ainda enfrentam desafios significativos

para obter reconhecimento institucional e respeito na sociedade.

Os conflitos e mobilizac6es sociais também evidenciam essas tensdes. O
assentamento do Bar4d do Mercado, por exemplo, gerou debates acalorados,
enquanto as festividades de lemanja, historicamente consolidadas como
manifestacdes de fé e identidade, vém sendo progressivamente cerceadas por meio
de regulamentacfes restritivas (Santos, 2018). Em resposta a esses ataques e
restricbes, as Comunidades Tradicionais de Terreiro em Pelotas tém desempenhado
um papel fundamental na luta por reconhecimento institucional e simbadlico. Nesse
sentido, Campos (2021) destaca a criagao do Conselho Municipal do Povo de Terreiro
de Pelotas (CMPTERPEL), inspirada pela instituicdo do Conselho do Povo de Terreiro
do Estado do Rio Grande do Sul (CPTERS) em 2014. Esse movimento visava
fortalecer a organizacdo das comunidades de terreiro no municipio, garantindo um

canal legitimo para suas reivindicagoes.
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A criacdo do Conselho Municipal do Povo de Terreiro, formalizada pela Lei n°
6.584, de 12 de junho de 2018, representa um marco na luta pelo reconhecimento das
religides afro-brasileiras em Pelotas. De acordo com a legislacao:

Art. 1° Fica criado o Conselho Municipal do Povo de Terreiro do Municipio de
Pelotas, érgdo publico normativo, consultivo, deliberativo e fiscalizador,
competente para desenvolver acbes, estudos, propor medidas e politicas
publicas voltadas para o conjunto das comunidades do povo de terreiro de
Pelotas, caracterizando-se como um instrumento de reparacéo civilizatoria,
na busca da equidade econdmica, politica e cultural e da eliminagcdo das
discriminacdes." (Lei n® 6.584, de 12 de junho de 2018.)

Compreender a estrutura e o funcionamento desse Conselho é essencial para
avaliar seu impacto na cidade. Seu processo de implementacdo, contudo, enfrentou
avancgos e interrupgdes. Embora a Primeira Conferéncia Municipal do Povo de
Terreiro, realizada em 2014, tenha proposto sua instituicao, a iniciativa ficou paralisada
por um periodo. Em 2017, o babalorixa Baba Diba retomou o projeto e, em parceria
com Juliano D’Oxum, elaborou a proposta legislativa. Utilizando sua posigdo como
assessor parlamentar, Juliano adaptou um modelo legislativo pré-existente e viabilizou
sua rapida tramitacdo. Como resultado, em 2018, o Conselho foi oficialmente criado,
com cerimbnia realizada em 20 de novembro — uma data emblematica para os
movimentos negros — no saldo nobre da Prefeitura, contando com a presenca de

autoridades municipais e liderancas religiosas (Campos, 2021).

Além disso, a organizagdo das comunidades de terreiro em instancias
governamentais foi ampliada com a participacdo da lalorixa Sandrali Bueno na
CEDES, a partir de 2013, como representante do povo de terreiro. Esse envolvimento
resultou na criacdo do Comité Estadual do Povo de Terreiro, responsavel pela Primeira
Conferéncia Estadual dos Povos de Terreiro no ano seguinte. Em 25 de fevereiro de
2014, foi realizada a Primeira Conferéncia Municipal do Povo de Terreiro de Pelotas,
sob o tema “Matriz Africana e seus Pressupostos Civilizatérios”. O evento contou com
amplo apoio da Prefeitura e de diversas liderancas religiosas, como Méae Gisa de
Oxalad e a Yalorixa Sandrali de Oxum, que representaram entidades voltadas a

protecéo das religides afro-brasileiras.

Ademais, o Conselho Municipal do Povo de Terreiro tem papel fundamental
na formulacdo de politicas publicas voltadas a comunidade afro-religiosa, conforme

estipulado pelo artigo 2° da Lei n°® 6.584:

Art. 2° S3o atribuicdes do Conselho Municipal do Povo de Terreiro de Pelotas:
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| - definir diretrizes para formulacdo das politicas publicas
direcionadas a atender o Povo de Terreiro estabelecido em suas
comunidades;

Il - instituir programa estratégico de implementacéo de politicas
publicas para o Povo de Terreiro;

[ll - deliberar, acompanhar e fiscalizar a execugdo das politicas
publicas voltadas ao Povo de Terreiro;

IV - participar da elaboracdo da proposta orcamentaria do governo
municipal, no que diz respeito ao Povo de Terreiro;

V - apreciar e/ou propor a elaboracdo e a reforma de legislacao
municipal pertinente aos direitos do Povo de Terreiro; [...]" (Lei n.° 6.584, de
12 de junho de 2018).

A criacdo desse Conselho representa um passo necessario para a protecao e
valorizagdo das comunidades afro-religiosas, mas sua efetividade depende de uma
atuacdo que va além da formalidade burocratica. Durante décadas, as terreiras
enfrentaram perseguicdes sistematicas, desde a repressao policial até a negacéo de
direitos basicos, como o reconhecimento de seus espa¢cos como patriménios culturais
e religiosos. Mesmo com avancos legislativos, muitos templos ainda séo tratados
como associacfes genéricas, sem a devida equiparacdo com outras tradicoes
religiosas no que diz respeito ao direito a terra, ao financiamento publico e a

preservacao de seus ritos e praticas.

Nesse contexto, 0o CMPTERPEL se destaca como um agente essencial na
preservacao e difusdo dos saberes ancestrais, atuando ativamente para garantir que
as praticas culturais, religiosas e artisticas das comunidades de matriz africana sejam
ndo apenas reconhecidas, mas também respeitadas no cenéario sociocultural
contemporaneo. Por meio da organizacdo de eventos, celebracbes e acdes
educativas, o Conselho fortalece a identidade dessas comunidades e fomenta o
didlogo intercultural, contribuindo para o enfrentamento de estigmas e para a

construgdo de uma sociedade mais plural e inclusiva.

Um importante avango na valorizagédo das raizes afro-brasileiras em Pelotas
ocorreu com a iniciativa do vereador Antonio Peixoto (PSD), que, segundo
informacdes da jornalista Fernanda Tarnac®, propos um projeto de lei para reconhecer

como Patrimdnio Cultural Imaterial da cidade a cultura, a religiosidade e as tradigbes

2CAMARA MUNICIPAL DE PELOTAS. Vereador Peixoto apresenta projeto que consolida o legado
dos povos de terreiro e comunidade de matriz africana em Pelotas. Disponivel em:
https://www.pelotas.rs.leg.br/vereador-peixoto-apresenta-projeto-que-consolida-o-legado-dos-povos-
de-terreiro-e-comunidade-de-matriz-africana-em-pelotas. Acesso em: 05 jan. 2025.
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do Povo de Terreiro e das Comunidades Tradicionais de Matriz Africana. A proposta
fundamenta-se no reconhecimento do vinculo histérico entre Pelotas e essas
manifestacdes, herdadas de africanos escravizados e mantidas ao longo de séculos
como resisténcia cultural e identitaria. Apos tramitacdo, o texto foi sancionado em 11
de setembro de 2023, convertendo-se na Lei Municipal n°® 7.235, que oficializa a
protecédo desses saberes como parte essencial do legado pelotense. Nesse sentido,

a letra da lei propde

Art. 1° Fica declarado como Patriménio Cultural de natureza imaterial do
Municipio de Pelotas a cultura, a religido, a tradicdo do Povo de Terreiro e as
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, com fulcro na Constituicao
Federal, artigo 216, inciso Il e 81°. (Lei Municipal n® 7.235 / 2023).

O reconhecimento das manifestacdes religiosas afro-brasileiras como
Patrimbnio Cultural Imaterial representa, sem duavida, um avanco significativo na
valorizacdo dessas praticas e tradicoes. No entanto, esse reconhecimento, por si so,
nao é suficiente para superar os desafios estruturais enfrentados pelas comunidades
religiosas. Embora o municipio de Pelotas abrigue aproximadamente duas mil casas
religiosas, os casos de intolerancia e discriminacdo persistem, evidenciando a
complexidade do cenério sociocultural. Nesse contexto, surge uma questdo central
gue orienta esta reflexdo: por que, apesar da existéncia de uma legislagcdo que
reconhece a importancia dessas tradicbes, ainda ndo ha casas de umbanda
patrimonializadas? A resposta a essa pergunta parece estar enraizada na intrincada
interseccao entre politica, cultura e desigualdade estrutural, que permeia ndo apenas
o campo religioso, mas também as dindmicas de poder que regulam o reconhecimento

e a preservacao do patrimonio cultural.

A lei, embora simbodlica e necessaria, ndo garante, por si s, a efetiva
aplicacdo de seus principios. A patrimonializacdo é um processo que envolve uma
série de etapas técnicas e burocraticas, muitas vezes inacessiveis para comunidades
gue carecem de recursos financeiros, apoio institucional e conhecimento
especializado (Fonseca, 2005). Além disso, persiste uma hierarquia de valorizacdo
cultural que privilegia praticas associadas as matrizes europeias em detrimento das
tradicoes afro-brasileiras. Essa hierarquia reflete um racismo estrutural que, mesmo
em cidades com histérico escravocrata como Pelotas, continua a marginalizar e

deslegitimar as religides de matriz africana (Avila, 2011; 2017). N&o por acaso, as
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terreiras seguem vulneraveis a especulacdo imobiliaria, a criminalizacdo e ao
preconceito religioso, que se manifestam tanto em ataques fisicos quanto na

desqualificacéo de seus rituais como "folclore" ou "supersticdo” (Avila, 2014).

Outro aspecto critico € a lacuna entre a legislacdo e a educacéao social. A lei
municipal, por mais bem-intencionada que seja, ndo € capaz de desmontar séculos
de racismo estrutural que associam as religibes de matriz africana a praticas
"Iinferiores" ou "perigosas” (Santos, 2018). Para que a patrimonializacdo ocorra de
forma efetiva, € necessario um esforgco conjunto de érgaos publicos, universidades e
movimentos sociais no sentido de mapear, documentar e proteger esses espacos —
algo que ainda € incipiente na regido. A pergunta que se impde, portanto, ndo € apenas
sobre a auséncia de casas de umbanda no inventario patrimonial, mas sobre quem
detém o poder de definir o que é considerado "cultura digna de preservagado" em uma
sociedade marcada por profundas desigualdades (Escobar, 2010; Fonseca, 2005).
Essa discussao revela que o reconhecimento legal, embora necessario, € apenas o

primeiro passo em um longo caminho de reparacao historica.

A efetiva protecdo das casas de axé exige a implementacdo de politicas
publicas intersetoriais que vao além do reconhecimento simbdlico. Isso inclui a criacao
de editais especificos para o restauro de terreiros, a inclusdo dessas tradicbes nos
curriculos escolares e a fiscalizacdo rigorosa contra atos de intolerancia religiosa
(Escobar, 2010). Enquanto a lei ndo for acompanhada de acdes concretas que
confrontem o racismo religioso, o titulo de Patriménio Cultural Imaterial permanecera,
paradoxalmente, como uma conquista simbodlica e uma divida historica. A
patrimonializacéo, portanto, ndo pode ser reduzida a um ato burocratico; ela deve ser
entendida como um processo politico que envolve a reconfiguracdo das relacdes de

poder e a revalorizacdo das narrativas marginalizadas (Alfonso et al, 2018).

Além da patrimonializacdo das tradicbes afro-brasileiras, outra iniciativa
legislativa em debate busca aprofundar essa reparacdo simbolica: o projeto que
propde Oxum como padroeira de Pelotas. A escolha dessa orixa, divindade das aguas
doces e da fertilidade, ndo apenas resgata a ancestralidade africana vinculada a
geografia local — marcada por rios e fontes —, mas também desafia a hegemonia de
simbolos religiosos historicamente ligados ao colonizador. Enquanto a cidade carrega
h& séculos o titulo de Sdo Francisco de Paula como padroeiro catélico, a proposta de

Oxum emerge como um contraponto necessario, questionando quais narrativas
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merecem ocupar 0 espaco publico e como o poder publico pode reequilibrar séculos
de invisibilizagdo. Como aponta Dutra (2024), Pelotas é a primeira cidade brasileira a
reconhecer oficialmente uma orixd como padroeira, um marco que so foi possivel
gracas a atuacao do legislativo, que promulgou a lei por conta prépria, sem a sangao

ou veto do executivo — a chamada "sancéo tacita".

Essa discusséo, longe de ser meramente simbdlica, reflete a tensdo entre
tradicdo e transformacdo em uma sociedade que ainda resiste a reconhecer suas
raizes plurais. O simbolismo que associa Oxum a cidade do doce vai além da
geografia: esta intrinsecamente ligado a docura que a orixa personifica, representada
pelo mel, elemento sagrado em seus rituais, e pela delicadeza maternal que a torna
protetora das gestantes e das relagbes afetivas (Dutra, 2014). Essa conexao com a
docura ecoa na identidade cultural de Pelotas, famosa por sua tradicdo confeiteira
herdada do periodo colonial, mas que agora busca ressignificar-se através de uma
narrativa afrocentrada, reconhecendo a contribuicdo negra na construcao simbdlica e

material da cidade.

A discussdo sobre a patrimonializacdo das tradicdes afro-brasileiras e a
proposta de Oxum como padroeira de Pelotas ndo apenas revela um movimento de
resgate simbdlico, mas também expbe a intrincada relagdo entre espiritualidade,
politica e memdria coletiva. Essas iniciativas desafiam estruturas de poder
secularmente estabelecidas, reivindicando espacos publicos para narrativas até entao
marginalizadas. No entanto, para compreender a materialidade dessas lutas — como

elas se organizam, resistem e se reinventam no cotidiano —, ¢é fundamental

adentrarmos 0s espacos concretos onde essas tradicdes pulsam: as terreiras.

No préximo capitulo sera elucidado a trajetéria da entrada de campo com o
intuito de elucidar a participacdo de mobiliza¢des junto ao CMPTERPEL, assim como
o caminho percorrido até encontrar a Comunidade Beneficente Tradicional de Terreiro

Caboclo Rompe Mato lle Axé Xang0 e Oxala.



67

3. PERCURSO DE PESQUISA E DESCOBERTAS NA ENTRADA ETNOGRAFICA
NA TERREIRA

Este capitulo tem como objetivo apresentar os caminhos e métodos adotados
nesta investigacdo, ao mesmo tempo em que revela as descobertas da pesquisa de
campo com a comunidade de terreiro, o que levou a escolha da Comunidade
Beneficente Tradicional de Terreiro Caboclo Rompe Mato IIé Axé Xangd e Oxala
(CBTT), em virtude de suas articulagbes e mobilizagdes na sociedade pelotense. A
investigacdo caracteriza-se por uma abordagem qualitativa, que permite captar a

complexidade das questdes relacionadas ao objeto de estudo.

Em seguida, a pesquisa de campo se desenvolve junto aos povos de santo,
com o objetivo inicial de compreender suas demandas e necessidades para a ativacao
patrimonial de seus bens materiais e imateriais, o que resultou no encontro com Mée
Gisa de Oxal& e, consequentemente, com a CBTT. Além disso, entrelacado a essas
etapas, ha também uma aproximacao com o método autoetnografico, pois sou e estou
filha de santo, carregando comigo a pertenca as terreiras de umbanda e quimbanda.
Nesse cenario, agir autoetnograficamente me permite escapar da mera observacéo e
possibilita outros acessos aos discursos das vidas diarias (Certeau, 1984) que

enriquecem e dialogam com as minhas.

Assim, essa escrita pretende também promover um didlogo entre o eu-
pesquisadora e o eu-objeto. Nesse contexto, segundo Tetnowski e Damico (2014), a
abordagem autoetnogréfica permite que o pesquisador e os participantes reflitam
sobre o fenbmeno em questdo a partir da perspectiva de um "insider", ou seja, de
alguém que vivencia a experiéncia. Esse método oferece uma oportunidade para o
pesquisador analisar suas proprias visdes e como estas podem influenciar os
resultados e as interpretacbes de sua pesquisa. Desse modo, o método
autoetnografico carrega a premissa de descricdo e andlise sistematica de alguma

experiéncia social, mas que nao é em si uma autobiografia (Bochner; Ellis, 2000), pois

[...] um género autobiografico de escrita e de investigacdo que apresenta
multiplos niveis de consciéncia, conectando o pessoal ao cultural. Para tras
e para a frente, os auto etnégrafos observam, primeiramente através de uma
lente de &ngulo aberto, focando-se no exterior em aspectos culturais da sua
experiéncia pessoal; e, em seguida, olham para dentro, expondo um self
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vulneravel que é movido por e pode mover-se através de, refratar e resistir a,
interpretacdes culturais (Bochner; Ellis, 2000, p. 23, traducao minha).?!

Neste contexto, a autoetnografia permite uma reflexdo aprofundada sobre as
praticas pessoais, explorando o modo como a vivéncia individual se entrelaca com a
experiéncia coletiva dos povos de santo. Cabe ressaltar, contudo, que o objetivo ndo
€ me posicionar como protagonista deste estudo; ao contrario, busco dar visibilidade
as demandas das comunidades de terreiro por reconhecimento e respeito, inclusive
na esfera institucional. Motivada por esse compromisso, a pesquisa adota um carater
de pesquisa-acéo, que visa estabelecer uma relacdo dindmica e enriquecedora entre
teoria e prética, possibilitando que os participantes, enquanto co-pesquisadores,
influenciem diretamente os resultados da investigacao. Assim, os participantes nao se
limitam a uma posi¢do passiva; tornam-se agentes ativos, contribuindo com suas

vivéncias e perspectivas para a constru¢do do conhecimento.

Thiollent (1985) define a pesquisa-acdo como um processo no qual
pesquisadoras/es assumem um papel ativo na resolucao de problemas identificados
e na avaliacdo das acdes que promovem a unido de uma comunidade em torno de
uma questao social. Esse método, portanto, ultrapassa o levantamento de dados ou
a producao de relatérios, inserindo-se na realidade dos fatos observados por meio de
uma colaboragdo pratica. Para tanto, exige a definicdo clara das acdes a serem
realizadas, dos agentes envolvidos, bem como dos objetivos e obstaculos inerentes

ao processo (Thiollent, 1985).

Logo, essa escrita oscila entre o distanciamento tipico da posicao de
pesquisadora e a proximidade com o sujeito pertencente a religido. A narrativa deste
trabalho estda em um entre-lugar, ora assumindo a posicdo de pesquisadora, ora a de
filha de santo. Essa oscilacao reflete a complexidade da minha atuagédo no campo,
onde a fronteira entre observacéo e participacéo se torna fluida. Ademais, no que diz
respeito ao distanciamento entre pesquisador e pesquisa, Barbosa e Hita advogam

que

Todo conhecimento é datado e situado sécio historicamente, ou seja, 0
conhecimento é produzido com base nas praticas de cada grupo,
considerando sua perspectiva, sua localidade, o contexto em que se insere,

21 An autobiographical genre of writing and investigation that presents multiple levels of consciousness,
connecting the personal to the cultural. Looking backward and forward, autoethnographers observe,
first through a wide-angle lens, focusing on the external cultural aspects of their personal experience;
and then look inward, exposing a vulnerable self that is shaped by and can move through, refract, and
resist cultural interpretations. (Bochner; Ellis, 2000, p. 23)
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a situacd@o e posicdo social de cada sujeito pesquisado etc. Todo sujeito
cognoscente ndo pode se despir desses limites e parcialidade do que sera
capaz de conhecer por mais que seja treinado para aprender a objetivar.
Sempre a subjetividade, as experiéncias vividas irdo contribuir com 0 modo
como iremos produzir conhecimentos (Barbosa; Hita, 2013, p.3).

E nesse viés da subjetividade que ocorre a estruturacdo das seguintes
subsecobes, as quais detalham os passos realizados durante o trabalho de campo, as
experiéncias observadas e as razdes que justificaram as escolhas metodoldgicas
adotadas. Cada subsecdo busca esclarecer ndo apenas 0s aspectos técnicos da
pesquisa, mas também as implicacBes pessoais e metodoldgicas que emergem dessa

posicdo hibrida, entre o olhar académico e a vivéncia religiosa.

3.1 Primeiro passo: um disparo a partir da ofensa

Ao realizar uma busca ativa pelas redes sociais sobre associacbes de
religibes de matriz africana na regido pelotense, encontrei o perfil do Conselho
Municipal de Povos de Terreiro (CMPTERPEL) na plataforma Instagram. Apos
aprofundar mais o conhecimento acerca dessa entidade representativa, entrei em
contato com o presidente da época, Babalorixa?? Rodrigo de Bard, o qual me convidou
para participar de uma reunido do conselho que ocorreria no dia 03 de setembro de
2024,

Nessa reunido, pude ter acesso as propostas em andamento e os feitos dos
conselheiros no CMPTERPEL. Uma dessas propostas se pauta na distribuicdo de
cestas basicas e ajuda de custos para a reconstrucdo de casas e de terreiras que
foram afetadas pelas enchentes que ocorreram no Rio Grande do Sul entre os dias
28 de abril a 7 de maio de 2024. Ademais, a participacdo foi muito efetiva e todos no
local estavam muito receptivos a minha presenca enquanto pesquisadora. Ao
guestionar se havia algum projeto de pedido de tombamento ou registro das casas de
matriz africana, recebi uma resposta surpreendente: nenhum dos conselheiros
presentes sabia da possibilidade de solicitarem esse pedido ao IPHAN. Somente

lembravam do caso do tombamento do Mercado Publico de Pelotas, no qual ocorreu

22 O termo Babalorixa (ou Babalad) refere-se ao sacerdote do sexo masculino, enquanto Yalorixa (ou
Mée de Santo) é a sacerdotisa do sexo feminino.
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o ritual de assentamento?® do Orixa Bara?*. Ao comentar sobre a possibilidade de
solicitar ao IPHAN o reconhecimento institucional de suas casas e até mesmo para
qgue haja a promocéo de politicas publicas voltadas a esse incentivo, os conselheiros

presentes ficaram animados e demonstraram interesse.

No dia 24 de Outubro de 2024, o Povo de Terreiro de Pelotas expressou sua
profunda indignacdo diante de uma imagem que circulava nas redes sociais e que
mostrava a remoc¢ao das barreiras de protecdo ao redor de uma marcacdo sagrada
no centro do Mercado Publico de Pelotas. Esse espaco destinado ao orixa Bara,
simbolizado por um adesivo, foi protegido por lei municipal para honrar e preservar o

respeito aos espacos e praticas religiosas dos Povos de Terreiro na cidade.

A retirada dessas barreiras, supostamente autorizada pelo candidato
Marciano Perondi, foi recebida como um ato de intolerancia religiosa, uma vez que o
espaco demarcado representa muito mais do que um ponto fisico: € um simbolo da
resisténcia, da cultura e da ancestralidade afro-brasileira que marca a identidade de
Pelotas. Ao permitir que essa protecéo fosse removida e que o local sagrado fosse
desrespeitado, tal atitude soa como um desconsideracdo aos direitos e a presenca

historica dos Povos de Terreiro na cidade.

No mesmo dia, o Conselho Municipal do Povo de Terreiro de Pelotas
(CMPTERPEL) convocou toda a comunidade das religibes de matriz africana para um
ato de mobilizacdo em defesa do espaco sagrado dedicado ao Bara no Mercado
Central (Imagem 1). O evento reuniu um expressivo nimero de pessoas, unidas para
manifestar sua indignacao frente ao ato de intolerancia religiosa que violou um
simbolo protegido por lei e de grande valor espiritual para os Povos de Terreiro. A
mobilizacdo foi marcada pela forca e pela ancestralidade dos participantes, que
trouxeram canticos, vestimentas e simbolos proprios de suas préticas religiosas,
transformando o ato em um momento de reafirmacdo da presenca historica e das
raizes afro-brasileiras no local. O CMPTERPEL reforcou que o Bara, entidade que

representa protecao e abertura de caminhos, € um simbolo que ndo apenas merece

28 Cf. CAMPOS, Isabel Soares; RUBERT, Rosane Aparecida. Religides de matriz africana e a
intolerancia religiosa. Cadernos do LEPAARQ (UFPEL), p. 293-307, 2014.

24 O orixa Bara e/ou Oba- Ara (Oba=rei, ara= corpo) traduz-se filosoéfica e teologicamente como "Aquele
gue sustenta a Vida", tanto individual quanto coletiva sem o qual a existéncia, toda ela, estaria
imobilizada, estatica, parada. (O0saala, Elias, 2012).
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respeito, mas que também reforca o direito das comunidades de matriz africana de

serem reconhecidas e protegidas em sua fé e cultura.

Imagem 1 — Convocacéo de toda comunidade das religibes de matriz africana

MOBILIZAGAO 24/10

PELO DIREITO DOS ESPACOS
PUBLICOS.

COLETIVO SOMOS TODOS 00 AXE
CRUZEIRO DO MERCADO PUBLICO DE PELOTAS

Fonte: Publicagdo em rede social CMPTERPEL

Essa reunido publica revelou a forca e a determinacéo das comunidades de
terreiro de Pelotas em defender e preservar suas tradicdes diante de ataques e
desrespeitos. Homens, mulheres, jovens e idosos de diversas terreiras da cidade
compareceram ao ato, levando consigo simbolos sagrados, atabaques e
indumentarias tradicionais, criando uma atmosfera vibrante e solene. O encontro se
tornou um ritual de reafirmacao da identidade afro-brasileira, evocando a presenca
dos ancestrais e fortalecendo o lago entre as geracdes presentes. Estive presente
nessa mobilizagdo e realizei registro do ato (fotografia 1) que captura a unido e a
resisténcia dos Povos de Terreiro em um momento de profunda indignacdo e
reafirmacédo de suas raizes.

Essa mobilizacdo pode ser compreendida como um elemento catalisador para
futuras demandas de reconhecimento patrimonial, na medida em que evidencia a
articulacdo da comunidade em torno da preservacdo de seus espacos e praticas
(Costa, 2017). Ao se manifestarem publicamente, os participantes reforcam a
importancia sociocultural desses territérios, inserindo suas reivindicacbes em uma
I6gica de memodria coletiva e patrim6nio imaterial. O registro fotografico desse ato nédo
apenas documenta a mobilizacdo, mas também constitui um material relevante para
a formulacao de um discurso patrimonial, demonstrando a continuidade das praticas
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religiosas e sua relevancia para a identidade afro-brasileira. Além disso, a visibilidade
gerada por essas manifestacdes pode influenciar instncias institucionais, como
orgdos de preservacdo e politicas culturais, ao evidenciar a necessidade de

salvaguarda desses espacos.

Fotografia 1 — Povos de terreiro na mobilizagdo no Mercado Publico.

Fonte: Autoria propria. 2024.

Os participantes ndo s6 expressaram sua indignagao, mas também o orgulho
de uma cultura que sobreviveu a séculos de resisténcia e que continua a prosperar
em Pelotas. Durante o ato, as liderancas de terreira discursaram sobre o valor de cada
simbolo e ritual para a comunidade, destacando que o Bara, o guardido dos caminhos,
deve ser respeitado em seu lugar de culto. Além disso, enfatizaram que a luta pelo
reconhecimento e preservacao de seus espacgos sagrados vai além de um protesto
imediato: € um movimento pela dignidade e pela continuidade de uma heranca cultural
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gue faz parte da propria identidade da cidade e denota o desejo de reconhecimento

social e memorial de seus simbolos.

A mobilizacdo mostrou, de forma clara, que as comunidades de terreiro ndo
estdo dispostas a recuar. Em suas palavras e expressoes, ficou evidente que qualquer
ato de intolerancia sera enfrentado com unido e resiliéncia. Esse momento ndo s6
reafirmou o compromisso da comunidade com a preservacao de sua fé e cultura, mas
também enviou uma mensagem a cidade e ao poder publico: os povos de terreiro
exigem respeito, protecao e reconhecimento. A forga dessa mobilizagdo ecoou como
um chamado para que a sociedade pelotense e as instituicdes publicas reconhecam
a importancia das religibes de matriz africana como parte integrante do patrimoénio

cultural e histoérico da cidade.

Além dessa mobilizacdo, ao término do periodo eleitoral na cidade, no dia 28
de outubro, o Conselho Municipal do Povo de Terreiro de Pelotas (CMPTERPEL)
convocou a comunidade para uma reuniao no Mercado Central em um ato de gratidao
coletiva. Conforme anunciado no folder abaixo (imagem 2), o encontro visava reunir
todas as pessoas para agradecer pelas conquistas e pelo apoio demonstrado ao longo
das dltimas semanas. O evento foi marcado por um clima de celebracao e reflexéo,
onde os participantes puderam expressar sua gratiddo as entidades, aos ancestrais e

a comunidade que se uniu em defesa dos espacos sagrados.

A mobilizacéo dos Povos de Terreiro, evidenciada na oferenda de pipocas ao
Bara e nos canticos entoados, pode ser analisada a luz das concepc¢des de identidade
cultural propostas por Stuart Hall. Para Hall (2002), a identidade cultural ndo é fixa ou
essencialista, mas sim um processo dinamico e em constante transformacéo, moldado
por praticas culturais, histéricas e sociais. Nesse contexto, as praticas religiosas afro-
brasileiras, como as observadas na mobilizagdo, funcionam como atos de
representagdo que constroem e comunicam significados compartilhados dentro da

comunidade.

A oferenda de pipocas ao Bard e os canticos associados nao apenas
reafirmam a continuidade das tradi¢cfes religiosas, mas também servem como meios
de resisténcia e afirmacao identitaria em um espaco publico (Hall, 2002). Essas
préaticas ritualisticas exemplificam o que Hall (2002) descreve como a producéo e
negociagdo de significados culturais por meio de sistemas de representacdao. Ao

realizar esses rituais em um contexto de mobilizagdo, os participantes nédo so
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preservam sua heranca cultural, mas também desafiam narrativas dominantes,
reivindicando reconhecimento e respeito para suas identidades culturais (Hall, 2002;
2017).

Além disso, de acordo com Hall (2002), a identidade cultural na pés-
modernidade destaca a importancia da representacdo na formacéo das identidades.
As praticas observadas durante a mobilizacdo dos povos de terreiro ilustram como a
cultura é constantemente (re)construida atraveés de atos simbdlicos que reforcam a

coesdo comunitéria e a resisténcia cultural. Simbolos presentes na Fotografia 2.

Imagem 2: Convocacédo para agradecer ao Bara

COMUNIDADES TRADICIONAIS E DE TERREIRO.
CONVIDAM

Encontro para agradecer ao
Bara, pela vitéria do povo de
Axé contra a intolerancia

B8 /1 Qa0 Nk, S

Local
CONCENTRACAQ NO LARGO DO MERCADO

APOS IREMOS ATE 0 CRUZEIRO DO BARA

LEVEM PIPOCA!

Fonte: Publicac&o em rede social CMPTERPEL
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Fotografia 2 — Povos de Santo reunidos na esquina do Mercado Publico de Pelotas

R \ s e & PR =5
a A £ 27 AREVHE.

Fonte: autoria prépria.2024.

Nos registros que realizei, ha uma dimensdo afetiva e simbdlica que
transcende o aspecto fisico do local. As entregas de pipoca, por exemplo, estavam
dispostas na esquina do mercado, conhecida como Esquina do Axé e das
Manifestacbes Populares (Fotografia 3).

A pipoca, como oferenda, ndo é um elemento aleatério. Nas religides de matriz
africana, ela representa um simbolo de cura, purificacdo e harmonizacdo das
energias. Ao distribuir pipocas no espaco publico, os participantes do ato ndo apenas
honravam o Bara, mas também reafirmavam a presenca das tradi¢cdes afro-brasileiras
em um local que, historicamente, foi palco de trocas comerciais, culturais e sociais.
Essa acéo ritualistica transformou a esquina do mercado em um ponto de conexao
entre o sagrado e o profano, onde a espiritualidade se manifesta de forma integrada
a vida urbana (Campos, 2022).

A Esquina do Axé e das Manifestacdes Populares ganhou esse nome
justamente por ser um local onde as préticas religiosas e culturais dos Povos de
Terreiro se encontram com o fluxo cotidiano da cidade, transformando-o em territorio
de afirmacéo identitaria e espiritual. A presenca das oferendas e dos rituais nessa
esquina é um ato politico, que visibiliza a existéncia e a importancia das religides de

matriz africana na construcao da identidade cultural de Pelotas.
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{ Manifestagdes Populares

Fonte: autoria propria. 2024.

Ao iniciar o ato, o babalorixa Juliano de Oxum (Fotografia 4) deu inicio a sua
fala com um agradecimento reverente ao Bara. Em seguida, ele destacou a urgéncia
de politicas publicas que ndo apenas reconhecam, mas também garantam a
preservacao dos direitos dos povos de terreiro. Enfatizou a importancia de medidas
concretas para a manutengao das praticas culturais e religiosas, que enfrentam, cada
vez mais, desafios impostos pela intolerancia religiosa. O babalorixa reforcou a
necessidade de um compromisso publico, com a criagdo de espagos que promovam
0 respeito, a visibilidade e a valorizacdo das tradi¢cdes afro-brasileiras, assegurando a
dignidade e a liberdade religiosa para as comunidades de terreiro em todo o pais.



Fotografia 4 — Registro da fala do Babalorixa Juliano D’Oxum

Babalorixa Juliano d’Oxum esta ao lado da bandeira de Bara vestido com uma bata marrom.
Fonte: autoria propria. 2024.

A presenca de representantes politicos como a vice-prefeita Daniele Brizolara,
a deputada Fernanda Miranda e o vereador Ivan Duarte demonstra um apoio
institucional significativo a luta dos povos de terreiro. A participacdo desses agentes
reflete a visibilidade crescente das demandas dessas comunidades no espaco
publico, conferindo legitimidade a sua luta por reconhecimento e preservacao de suas
praticas religiosas. A relacdo entre o poder publico e as manifestacées culturais afro-
brasileiras, evidenciada nesse ato, ilustra o processo de negociacédo da identidade
cultural e a importancia do apoio institucional na afirmacao e no fortalecimento dessas

tradicoes.

Apbs o discurso, os Babalorixas e Yalorixas presentes realizaram uma
caminhada, carregando a bandeira de Bara (Fotografia 5) e espalhando pipoca sobre
os participantes do ato, enquanto entoavam as saudacgdes ao orixa "Alupd"?.
Segundo Hall (2002), como uma pratica cultural que utiliza sistemas simbdlicos para
produzir e compartilhar significados. Essas a¢cdes ndo apenas refletem a realidade,
mas também a constroem, atribuindo sentidos e moldando percep¢des dentro da
cultura afro-brasileira.

25 Alup6" é um termo utilizado em algumas tradigGes das religibes de matriz africana, especialmente
dentro da Umbanda e Candomblé, para se referir ao orixa Bara (ou Exu), que é o mensageiro, 0
guardido das encruzilhadas e o intermediario entre os seres humanos e os demais orixas. Alup6 é um
dos seus nomes ou epitetos, e esse termo pode ser mais especificamente associado a forma como
Bara é saudado em certos rituais, especialmente nas religides afro-brasileiras.
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Fotografia 5 — Babalorixas e Yalorixas carregando a bandeira de Bara

Fonte: autoria propria. 2024.

A caminhada seguiu em direcéo ao Cruzeiro de Bara, localizado no interior do
mercado, entre as bancas de peixes, com o Babalorixa Rodrigo de Bara carregando
a estatueta do orixd. A medida que avancavam, os participantes mantinham uma
postura reverente, saudando Bara com canticos e langando pipoca no caminho, como
parte de um ritual simbdlico. O ambiente, repleto de comerciantes e frequentadores,
se transformava momentaneamente em um espaco sagrado, marcado pela forca da

tradicdo e da espiritualidade.

Logo apéds, o presidente se uniu a Yalorixa Mae Gisa de Oxala, responsavel
pelo ritual de assentamento de Bara no mercado (Fotografia 6). Juntos, caminharam
até o local do assentamento (Fotografia 7), o gesto simbolizava a consagracdo de
Bara naquele espaco, garantindo a protecéo e a abertura de caminhos para todos os
presentes.
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Fotografia 6 — Presidente Babalorixa Rodrigo de Bara e Mae Gisa de Oxala.

A esquerda da fotografia o Babalorixa Rodrigo de Bara vestindo uma bata vermelha. Mae Gisa
de Oxal4 esta ao lado com vestes brancas. Fonte: autoria prépria. 2024.
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Fotografia 7 — Chegada ao Cruzeiro de Bara.

Ao centro o Babalorix4d Rodrigo de Bara saudando o orixa. Ao lado direito Mae Gisa de Oxala.
Fonte: autoria prépria.

O ato culminou no local onde, anteriormente, haviam arrancado o simbolo
de Bard na encruzilhada do mercado (Fotografia 8). Este momento foi altamente
simbdlico, pois a colocacdo novamente da estatueta de Bara naquele ponto
representava a resisténcia e a reafirmacdo da presenca das religibes de matriz
africana em espacos publicos. Ao restituir o simbolo de Bara na encruzilhada, os
participantes ndo apenas devolveram a protecdo espiritual ao local, mas também
enviaram uma mensagem clara de que a luta pela liberdade religiosa e pelo respeito
a cultura afro-brasileira continua firme e forte.
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Fotografia 8 — Demarcacao do simbolo de Barda no mercado

Oferenda ao Bard. Fonte: autoria propria.

Na finalizagdo do ato, todos entoavam o hino da Umbanda reforcando a
poderosa afirmacéo da for¢ca da comunidade de terreiro[a]. A reapropriacéo do espaco,
diante da intolerancia, reafirma a importancia da convivéncia harmoénica e respeitosa
entre todas as religibes, consolidando a presenca das tradicbes afro-brasileiras e
fortalecendo a luta pela liberdade de expressao religiosa no Brasil.

Nesse encontro entre irmaos e irmas de comunidade, ficou evidente a forca e
a unido dos povos de terreiro. Tive a oportunidade de conversar com o presidente da
CMPTERPEL para conhecer novos dirigentes e compreender um pouco mais sobre
suas historias e trajetérias, enriquecendo ainda mais a troca de saberes e fortalecendo
os lacos dentro da comunidade. Esse dialogo revelou padrdes recorrentes: a
importancia da transmissao geracional de saberes (Bastide, 1971), desse modo, a
indicagdo de nomes como o da Yalorixa Gisa d'Oxal&, reconhecida por seu trabalho
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na Comunidade Beneficente Tradicional de Terreiro Caboclo Rompe Mato lle Axé

Xango e Oxala (CBTT), surgiu como desdobramento natural desse intercambio.

A abordagem inicial a Yalorixa seguiu 0s preceitos éticos da pesquisa
antropologica, conforme orienta a Resolugdo CNS 510/2016, priorizando o
consentimento livre e esclarecido. Em uma conversa breve, logo apds o ato, expus o
objetivo inicial desta pesquisa que era analisar os desafios enfrentados pelas terreiras
de Umbanda em Pelotas/RS para o reconhecimento como patrimoénio cultural,
considerando as demandas de seus agentes sociais em relacdo as instituicbes
publicas responséaveis. Apoés ter entrado em contato com Mae Gisa e comecgarmos a
pesquisa com sua terreira, o objetivo geral tornou-se “analisar as narrativas da terreira
de Umbanda Comunidade Beneficente Tradicional de Terreiro Caboclo Rompe Mato
lle Axé Xangb e Oxala (CBTT), que ja possui um processo de patrimonializacdo em
andamento”, conforme ja mencionado. Nesse contexto, Mde Gisa respondeu com
uma afabilidade que contrastava com a seriedade de suas condicfes e me passou
seu numero de celular. Esse primeiro contato abriu caminho para uma interlocucéo
mais aprofundada e para a compreensdo da atuacdo da CBTT no processo de

patrimonializacdo de sua terreira.

Desse modo, na proxima sec¢éo, sera investigada a histéria da Comunidade
Beneficente Tradicional de Terreiro Caboclo Rompe Mato lle Axé Xangd e Oxala
(CBTT), destacando sua relevancia nas articulacbes politicas e sociais em prol do

reconhecimento das religides afro-brasileiras.

3.2 Segundo passo: Inventariando praticas, memorias, identidades, senso

comunitério e luta por reconhecimento da CBTT

A Comunidade Beneficente Tradicional de Terreiro Caboclo Rompe Mato Ilé
Axé Xango e Oxala (CBTT) constitui um espaco sagrado onde a espiritualidade afro-
brasileira se entrelaca com a forca da ancestralidade e o compromisso social. Nesta
secdo, adentramos a trajetdria da Umbanda nesta terreira, religido que, sob a égide
do Caboclo Rompe Mato, harmoniza a heranga dos orixas — como Xang®o, justiceiro,
e Oxala, senhor da criacdo — com a presenca vibrante de entidades como caboclos,

pretos-velhos e criangas, guias centrais da pratica umbandista.



83

No presente contexto, a CBTT tem como Yalorixa responsavel Gisa Elena
Soares de Freitas (lya Gisa de Oxald) e adota uma configuracéo religiosa de linha
cruzada, abrangendo praticas do batuque, da umbanda e da quimbanda. Tanto a
CBTT quanto Iya Gisa tém sido amplamente referenciadas em estudos académicos
(Avila, 2011; Avila, 2017; Campos e Rupert, 2014; Cunha, 2020; Duarte, 2017;
Fonseca, 2019; Freitas, 2019), evidenciando a significativa interagdo e colaboracéo

entre a comunidade de terreiro e 0 meio académico.

Gisa Elena Soares de Freitas é funcionaria publica federal aposentada,
trabalhou durante vinte e dois anos de sua vida na Faculdade de Medicina (UFPel),
na Radioterapia. Em nossas conversas, Mae Gisa contou que € bisneta de uma

mulher que foi escravizada, filha de mée solo e que desde sempre foi umbandista.

lya Gisa exerce a funcéo de lider espiritual da casa de Nag&o, além de ocupar
os cargos de diretora espiritual e cacique da Umbanda. Ademais, o Ilé incorpora em
sua nomenclatura uma referéncia a Xang®0, orixa associado a Paulo de Xang6 (Paulo
Roberto Brum de Freitas), esposo de lya Gisa. No dia 15 de fevereiro de 2019, a CBTT
protocolou, junto ao Instituto do Patrimdnio Histérico e Artistico Nacional (IPHAN), o
pedido de Registro de Bem Imaterial e o Tombamento da casa (Processo n°
01512.000102/2019-36) para a linha da Nacdo Cabinda.

O dossié encaminhado ao IPHAN para formalizar o pedido de
patrimonializacdo foi construido pela Profa. Dra. Louise Prado Alfonso e demais
colaboradores a partir das atividades do Projeto Terra de Santo: Patrimonializagéo de
Terreiro em Pelotas (2017-2023). Nesse documento, Alfonso et al. (2018) pedem

Assim, a CBTT e parte da comunidade de Pelotas pedem a patrimonializagéo
deste terreiro enquanto bem cultural, associado a presenga das comunidades
negras da cidade de Pelotas e do Rio Grande do Sul.[...] O IPHAN reconhecer
uma casa de nacdo Cabinda com linha cruzada no Rio Grande do Sul,
possibilita a valorizacdo da presenca e das contribuicbes dessas
comunidades negras, favorecendo transformacgfes na histéria oficial da
formacdo da cidade de Pelotas e na constituicdo dessa sociedade ao longo
do tempo (Alfonso; L. P. et al., 2018, p. 107)

O dossié e os demais arquivos foram encaminhados ao IPHAN em 2018 e,
simultaneamente, ao IPHAE. No entanto, passados cinco anos desde o protocolo do
pedido, persiste a auséncia de qualquer decisdo concreta acerca do registro. Essa
demora evidencia ndo apenas a morosidade burocratica, mas também a resisténcia

institucional em reconhecer as terreiras como parte legitima e incontestavel do
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patriménio cultural brasileiro. O siléncio das instancias responsaveis revela uma
hierarquizacdo velada, na qual as expressdes culturais afro-brasileiras continuam a

ocupar um lugar marginal, apesar de sua relevancia histérica e social.

Nesse momento, € fundamental esclarecer que as informacdes a seguir serao
apresentadas com o propésito de detalhar e narrar a experiéncia vivida durante o
trabalho de campo na CBTT, abrangendo todo o contato estabelecido com a lya Gisa
e Pai Paulo d’Xangd, seu esposo. Para conduzir a entrevista com a sacerdotisa da
CBTT, adotou-se a entrevista narrativa (EN), um método que permite uma abordagem
mais fluida e espontanea, incentivando o entrevistado a compartilhar sua trajetéria de
forma aprofundada. Como destacam Jovchelovitch e Bauer (2008, p. 93), essa técnica
favorece “[...] uma situacdo que encoraje e estimule o entrevistado a contar a historia
sobre algum acontecimento importante de sua vida e do contexto social’. Assim, a
escolha desse método se justifica pela necessidade de captar ndo apenas os fatos,
mas também as percepcdes, emocdes e significados atribuidos pela sacerdotisa ao

seu percurso e as dinamicas da comunidade terreira.

Além disso, a escolha pela entrevista narrativa (EN) se justifica por contrastar
com o modelo rigido de pergunta e resposta, permitindo uma intervengdo minima do
entrevistador e favorecendo uma construcdo mais organica do discurso. Nesse
sentido, Jovchelovitch e Bauer (2008, p. 95) ressaltam que “o pressuposto subjacente
€ que a perspectiva do entrevistado se revela melhor nas historias, utilizando sua
propria linguagem espontanea na narra¢do dos acontecimentos”. Dessa forma, esse
método possibilita que a sacerdotisa expresse suas vivéncias e percepcdes sem
interrupcdes estruturadas, garantindo que sua voz e experiéncia sejam preservadas

com autenticidade ao longo da pesquisa.

Desse modo, elaborei algumas perguntas (Apéndice 1) com o objetivo de
estimular a narrativa de Mae Gisa sobre a CBTT e seu percurso na religidao afro-
brasileira. Esse questionario ndo tinha a finalidade de estruturar rigidamente a
entrevista, mas sim de orientar o didlogo e direcionar a construcéo das historias para
esta pesquisa. Seguindo o protocolo proposto por Jovchelovitch e Bauer (2008), a
abordagem iniciou-se com a apresentacdo de um toépico central, seguida de
encorajamentos nao-verbais para preservar a fluidez do relato e evitar interrupgdes

gue pudessem comprometer o curso natural da narrativa.
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Com essa metodologia em mente, entrei em contato com a Mae Gisa por meio
de uma ligacao telefénica. Sua receptividade foi imediata: ao me apresentar, foi
extremamente simpatica e demonstrou interesse em contribuir com minha pesquisa.
Sem hesitacdo, aceitou responder as minhas duvidas e, ao final da conversa,
marcamos um encontro para o dia 15 de novembro de 2024, com bolo e café, na sede

da CBTT que favoreceria o dialogo.

No dia da visita, ao chegar a CBTT (fotografia 9), fui recebida pelo movimento
intenso que caracterizava o ambiente da casa. Logo apds minha chegada, Mée Gisa
gentilmente me convidou para acompanha-la ao saldo destinado a Nacdo Cabinda,
mais especificamente a sala de jogos de bulzios. Foi nesse espaco que pude
esclarecer melhor os motivos que me levaram a entrar em contato com ela e, ao
mesmo tempo, conhecer um pouco mais sobre sua trajetoria e personalidade.
Inicialmente, havia uma certa distancia entre nés, mas aproveitei a oportunidade para
compartilhar brevemente minha histéria com a religido e explicar como ela me
conduziu aquele momento. Quando mencionei que também sou umbandista, Mae
Gisa, demonstrando maior proximidade, sugeriu que féssemos a sala destinada as
sessdes de Umbanda, onde poderiamos conversar de maneira mais confortavel e,
como ela mesma disse, “em casa”. Esse gesto ndo apenas quebrou barreiras iniciais,
mas também criou um ambiente acolhedor e propicio para um didlogo mais intimo e

significativo.

Enguanto nossa entrevista ocorrida, os filhos e filhas de santo se preparavam
para as obrigacbes da Nacdo Cabinda, um ritual que ocorre anualmente em
novembro, sempre apdés a segunda quinzena do més. Segundo Méae Gisa, esse
processo demanda um planejamento rigoroso, iniciado com dois meses de
antecedéncia. Um més antes da cerimbnia, sdo organizadas as listas dos filhos que

fardo obrigacdo, além da aquisicdo dos insumos e animais necessarios.
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Fotografia 9 — Placaindicando a CBTT

Fonte: autoria prépria. 2024.

O dia da cerimbnia comeca cedo, com uma divisdo meticulosa de tarefas entre
0s membros da casa. Os filhos de obrigacdo entram em um periodo de recolhimento
espiritual, afastando-se do convivio externo para passar pelos preparativos rituais,
como banhos de ervas e resguardo no espacgo sagrado. A sacralizacdo obedece a
uma ordem especifica, respeitando a hierarquia dos orixads. Nos dias seguintes, a

intensa rotina de preparacao continua incluindo a organizacao do espaco, a producao
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das oferendas e a recepcdo dos convidados. O apice do ritual se da na grande
celebracéo, com o toque aos orixas, reunindo membros de outros Ilés, autoridades e
0 publico em geral. O evento culmina no compartilhamento do ajeum?é, reforcando os

lacos comunitérios.

A medida que o ciclo se encerra, ocorre a levantacio da obrigagcdo, momento
em que os filhos comecam a retomar suas atividades normais, ainda sob certas
restricdes. O fechamento do periodo ritualistico se da com o rito da terminacéo e a
tradicional Mesa de Ibeijis?’, marcando a apresentacédo dos filhos preparados aos
lideres religiosos presentes. Assim, a obrigacdo reafirma ndo apenas a devocédo

espiritual, mas também a estrutura e a coesao da comunidade terreira.

Apbs essa breve elucidacdo dos rituais do batuque e do que estava ocorrendo
naqguele dia, nos redirecionamos ao quarto dedicado para as Giras de Umbanda. Esse
espaco, pequeno e acolhedor, divide-se em dois ambientes. Logo na entrada, ha
bancos de madeira brancos onde os visitantes aguardam o inicio da ceriménia. Mais
ao fundo, um tablado de madeira abriga o Conga, repleto de figuras religiosas. No
centro, uma grande imagem de um Caboclo domina a cena (fotografia 10), ladeada
por lemanja e Oxum, além de diversas estatuetas de Pretos Velhos e outras entidades.
Na parte superior, imagens de S&o Jorge, Sao Francisco e Jesus Cristo ocupam lugar

de destaque, acompanhadas por uma pomba branca que simboliza o Espirito Santo.

26 Significa “jejum” ou “abstinéncia” e esta relacionada a um periodo de restricdo alimentar com o
objetivo de purificacdo espiritual e fortalecimento do vinculo com as divindades. O ajeum é considerado
um momento de recolhimento e introspeccdo, no qual os praticantes buscam se conectar com o
sagrado e renovar suas energias.

27 Na Nagao Cabinda, os Ibeijis séo entidades gémeas que formam um Unico orixa. Sdo Orixas infantes.
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Fotografia 10 — Oferendas ao Caboclo Rompe-Mato

Fonte: Acervo da CBTT, 2024.

Na fotografia acima, retirada do acervo da CBTT, era um dia especial de
oferendas e agradecimentos ao Caboclo Rompe-Mato. Para isso, oferenda-se
diversas frutas e ha muitos enfeites ao longo de todo o Conga, as comidas nas
religibes africanas sdo de extrema importancia (Campos, 2011).

Nos dias “‘comuns”, a esquerda do Conga, encontra-se um moével simples
onde estdo dispostos um grande tambor e chocalhos. A direita, uma mesa de pedra
sustenta copos, uma pequena cadeira e uma bandeira recolhida do Caboclo Rompe-
Mato, em tons de verde, vermelho e amarelo. A disposi¢cdo dos elementos no espago
reflete a harmonia entre diferentes tradi¢des religiosas, ilustrando a riqueza simbdélica

da Umbanda.
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Quando observo a organizacéo espacial da terreira, percebo que reflete uma
complexa sintese entre tradicbes e hierarquias espirituais, evidenciando a
coexisténcia harmoniosa, porém distinta, do Batuque e da Umbanda. O saldo
dedicado ao Batuque, voltado para o culto da Nacdo e aos orixas, simboliza a
preservacao das raizes africanas, com seu peji — altar sagrado onde repousam 0s
assentamentos dos orixas e 0s objetos ritualisticos dos filhos da casa — funcionando
como um nucleo de axé (forca vital) e conexao direta com as divindades. J& o saldo
da Umbanda, dedicado as entidades como caboclos, pretos velhos erés, abriga o
Conga, espaco onde imagens catdlicas, velas e flores se misturam aos simbolos

indigenas e africanos, ilustrando o sincretismo caracteristico dessa pratica religiosa.

A separacédo fisica entre os ambientes ndo é meramente funcional, mas
carrega um profundo significado espiritual. Enquanto o Batuque trabalha com a forca
ancestral dos orixas, demandando rituais especificos como o sacrificio ritualistico
(bori) e as oferendas em lingua Yorubd, a Umbanda opera por meio da incorporacao
e da caridade, com canticos em portugués e atendimento ao publico. "Cada corrente
tem seu tempo e seu modo. Se misturassemos, as energias se embaralhariam, e o

trabalho ndo fluiria" (Entrevista M&e Gisa, 15 nov. 2024).

A decisdo de manter os salfes separados contrariou 0 plano inicial do casal
de lideres, que imaginavam um espaco unificado. Porém, em sessdes medilnicas, 0
Caboclo Rompe-Mato deixou claro, através de mensagens diretas, que a divisdo era
necessaria para "respeitar as hierarquias do plano astral". Mae Gisa relata: "Ele nos
mostrou em visfes como as vibracdes dos orixas e das entidades precisam de canais
distintos. Foi uma licdo de humildade — aprendemos que nossa vontade humana
deve ceder a orientacéo dos donos da espiritualidade” (Entrevista Mae Gisa, 15 nov.
2024).

Além da disposicdo dos salBes, detalhes arquitetbnicos reforcam essa
dualidade sagrada. O peji, localizado ao lado do saldo do Batuque, é revestido com
panos brancos e azuis, cores de Oxala, e mantém um siléncio reverente, enquanto o
Conga, proximo ao saldao da Umbanda, é adornado com cristais, ervas frescas e
imagens de santos catolicos, como S&o Jorge e Nossa Senhora da Conceicdo, em

um ambiente mais dindmico, onde os canticos e as consultas se entrelagam.

A autoridade do Caboclo Rompe-Mato se estende além da estrutura fisica: ele

orienta o calendario de festas, a ordem dos trabalhos e até a vestimenta dos médiuns.
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"NOs somos 0s pés e as maos dele aqui na Terra", afirma Gisa, ressaltando que todas
as decisfes importantes sdo tomadas em consulta a entidade, seja por incorporacéao,
jogo de buzios ou sonhos. Essa submissdo ao plano espiritual, longe de ser uma
limitacdo, é vista como uma honra — prova de que a terreira € um "organismo vivo",

alimentado por forcas que transcendem o humano.

A dualidade do espaco, portanto, ndo € uma mera divisdo fisica, mas um
testemunho da riqueza do dialogo entre tradic6es, onde o sagrado se manifesta em
multiplas vozes, cada uma respeitada em sua singularidade. Como conclui Mée Gisa:
"Aqui, a espiritualidade ndo é uma sé. E como um rio que se divide em dois cursos:
ambos levam ao mesmo mar, mas cada um tem sua prépria beleza e desafios"
(Entrevista M&e Gisa, 15 nov. 2024). Essa metafora do rio ilustra de forma poética a
coexisténcia harmoniosa, mas distinta, das praticas do Batuque e da Umbanda na
CBTT, onde cada corrente espiritual flui com sua prépria identidade, mas converge em

um mesmo proposito: o fortalecimento da comunidade e a conexdo com o sagrado.

Foi nesse contexto que lya Gisa compartilhou a historia da CBTT, cujas raizes
remontam a 1940, quando era conhecida como "Reino Africano” e estava localizada
no centro da cidade. Seu fundador, Sr. Simplicio Soares, conhecido como Seu Sissi,
liderava a terreira, mantendo uma forte atuacéo tanto no campo espiritual quanto no
social. Com seu falecimento em 1993, a casa passou a se chamar “Reino Africano de
Oxald@”. Ao longo dos anos, para atender as exigéncias juridicas e ampliar sua atuacao
comunitaria, a terreira adotou diferentes denominacdes, até chegar ao nome atual:
Comunidade Beneficente Tradicional de Terreiro Caboclo Rompe Mato 11é Axé de
Xangb e Oxala (CBTT). Essa trajetéria reflete ndo apenas a resisténcia e adaptacdo
da terreira as exigéncias institucionais, mas também sua importancia dentro do

contexto religioso e social da cidade.

Enquanto a casa era dirigida por Seu Sissi majoritariamente eram giras de
Umbanda. M&e Gisa narra que a trajetoria de seu tio se entrelaca com a historia da
propria CBTT. Em seu terreno, localizado antes na Rua Anchieta, n° 485222, mantinha
um prédio com quartos disponiveis para aqueles que precisavam de abrigo temporario

até conseguirem uma moradia fixa. Além disso, fornecia alimentacdo a essas pessoas,

28 No entanto, em 1960, foi transferida para a Rua Trinta e Oito, 107, no bairro do Areal. Atualmente, o
endereco é Rua Simplicio Soares, 107, uma homenagem ao fundador, Seu Sissi, que deixou um legado
marcante para a comunidade.



91

sustentando o0 espaco com seu préprio trabalho, atuando como jardineiro e na
construcdo civil, sem jamais se aposentar, e contando também com doag¢fes. Na
Umbanda, dedicava-se ao culto e recebia as entidades Caboclo Rompe-Mato e Preto
Velho Rei Congo. Nesse contexto, durante a entrevista Gisa relata que sua familia era

umbandista

Os meus tios eram umbandistas, meu tio Sissi era muito famoso da cidade.
E ele era uma pessoa muito discreta, honesta, ético...um doce de pessoa. E
era uma pessoa que viveu pra religidao [...] E ele [tio Sissi] era uma pessoa
preocupada com a familia, com pai e com a méae. Se o pai perdia o emprego,
ele vinha aqui e dava comida, sabe...era fantastico. Sempre tinha uma sopa
na casa dele, um prato de comida. Bah! Entdo a umbanda pra mim foi meu
divisor, um divisor para meus dois filhos. Meus dois filhos foram criados dentro
da terreira mesmo. O Pedro com um més, ele nasceu em novembro, um més
nés fomos para a mata. Meu tio quase me matou “o que vocé quer com essa
crianca aqui”, ele disse. A umbanda foi e € um divisor pra mim (Entrevista Mae
Gisa, 15 nov. 2024, grifo da autora).

Com o falecimento de Seu Sissi, a responsabilidade pela casa recaiu sobre
Mae Gisa e Pai Paulo, que passaram a conduzir os ritos e a preservacao da tradicéo
espiritual do terreira. Além da lideranca religiosa, Mae Gisa também herdou a entidade
gue guiava seu tio. Até entdo, na Umbanda, a lyalorixa incorporava o Caboclo Ogum
da Lua, mas, com essa transicao, passou a receber o Caboclo Rompe-Mato, a mesma
entidade que orientava Seu Sissi. Esse legado espiritual também se estendeu a nova
geracédo: Luana, filha de Gisa e Paulo, passou a incorporar o Preto Velho Rei Congo,
entidade que antes se manifestava em Seu Sissi. Dessa forma, a linhagem espiritual
da terreira permaneceu viva, reafirmando a continuidade e a forca dos lacos

ancestrais dentro da comunidade. A Yalorixa narra que

Umbanda é uma religido fantastica. Eu me criei na Umbanda, meus dois filhos
se criaram na religido. E essa casa era essencialmente Umbanda, meu tio
ndo tinha santo, e virou casa de santo quando eu entrei. Entdo foi nessa
segunda geracédo que ela [a casa] virou para o lado do santo (Entrevista Mée
Gisa, 15 nov. 2024).

Quando Mée Gisa afirma que a casa “virou para o lado do santo”, ela se refere
a transicdo da terreira, que antes era exclusivamente de Umbanda, para também
incorporar o Batuque. Essa mudanca ocorre por meio da realizacao de todos os rituais
e procedimentos necessarios para o assentamento das divindades, consolidando a

nova configuracao religiosa do espaco.
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Antes de assumir a lideranca do centro umbandista de seu tio, Mae Gisa ja
mantinha um espaco religioso de batuque em sua residéncia. Quando passou a cuidar
da casa no enderecgo atual, transferiu seus santos e os de sua familia para 0 novo
espaco, realocando os orixas para o local onde anteriormente estava a peca dedicada
a Oxum de Seu Sissi. Inicialmente, M&e Gisa ndo queria assumir a responsabilidade
de zelar pela casa, pois ainda estava em atividade profissional e ndo desejava que a
religido ocupasse um espaco excessivo em sua vida. Comecou com um foco nas
atividades assistenciais, oferecendo aulas gratuitas de matematica e fisica para

criancas. Mae Gisa explica que

Quando eu assumi a casa, eu dei uma visdo diferente de religido. E eu ndo
gostaria de ficar s6 atendendo na religido, entende? Eu acho que a religido
nao é s6 atender. Eu acho que uma casa de religido tem uma conotacao muito
grande no lugar onde ela ta, no bairro, na cidade, entende...Entdo, nés donos
das casas temos que perceber o quanto € importante uma casa de religido.
E ai, quando eu falo de matriz africana, eu falo da Umbanda...eu falo da
Quimbanda e eu falo do Santo [batuque]. E ai, quando eu assumi a casa eu
tinha que fazer algo diferente, e eu fui fazer uma coisa que eu sabia fazer: fui
dar aula de matemética para as criang¢as. Eu ja dava aula para minha filha e
para as suas amigas, entdo eu fui dar matematica para as criangas. E ai,
surgiu o projeto Recriando o Ato de Aprender, e ai a gente fez o Projeto Ori
com uma parceria da universidade. Ta, e ai, a gente via as coisas
acontecendo...a crescer. E eu amo gente. E ai, via as coisas das crianc¢as,
via as dificuldade das maes para trabalhar. Agora, hoje, estamos criando o
atelié de costura para dar aulas de costura para que as mulheres possam
trabalhar em casa e cuidar de seus filhos pequenos. Esses projetos foi por
amor, foi criando...foi pela minha religido, foi por eu achar que a minha casa
ndo é simplesmente uma casa que trata do espiritual das pessoas, mas
€ uma casa que trata de tudo relacionado ao ser humano. A gente tem
psicdlogo que atende na terreira, tem médico gratuitamente para as criancas.
Porque a gente é uma casa de tradicdo negra e eu acho que todas as
doengas que vai de encontro com essa comunidade negra € aonde nds temos
que estar inseridos (Entrevista Mae Gisa, 15 nov. 2024, grifo da autora).

Essa histéria sobre a atuacdo social expandida na segunda geracao dirigida
por Mae Gisa enfatiza esse carater da religido cuidar apenas do lado espiritual, mas
também do corpo fisico e do material. Ao ofertar esse espaco de refor¢co escolar,
lanches e apoio emocional as criangas e igualmente as mées, a CBTT contribui para
o fortalecimento da comunidade. Apos narrar essas acoes, Mae Gisa relembra de um

momento importante de sua infancia relacionado a educacao

Eu me lembro que quando eu entrei para a corrente?®, eu ndo tava muito bem
em matematica. Ai o caboclo mandou eu entrar pra corrente. Eu tinha doze
anos, e ai ndo durou um més, Exu chegou, mas a umbanda fez toda a

29 Entrar para corrente significa fazer parte da umbanda, ser filha ou filho de santo, com as obrigacdes
e responsabilidades da terreira.
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diferenca. Ser criada ali dentro. Eu fui alfabetizada por esse meu tio na porta
da terreira. L4 na Anchieta, a terreira assim: ele sentava pelo lado de dentro
[da casa] e eu sentava na porta lado de fora com a cartilha...lembro como se
fosse hoje. E eu vou te dizer: a primeira leitura era um macaquinho numa
arvore de platano, era um livro grosso. Ficou marcado, fui alfabetizada na
porta da terreira. Terreiras educam, € maravilhosa (Entrevista Mae Gisa, 15
nov. 2024, grifo da autora).

Essas memoérias emergiram durante a conversa, evidenciando o quanto essa
lembranca a marcou. Seu impacto foi tdo significativo que n&o apenas a levou a se
tornar professora de Fisica, mas também a continuar lecionando a disciplina para
criancas da comunidade que enfrentavam dificuldades semelhantes. Como observa
Bobbio (1997, p. 89), “na rememoragédo reencontramos a nds mesmos e a nossa

identidade, ndo obstante muitos anos transcorridos, os mil fatos vividos.”

Além disso, sua alfabetizacdo e sua leitura de mundo sempre estiveram
permeadas pela cosmovisdo da Umbanda. Nesse contexto, Soares, Bussoletti, Souza
e Pereira (2021) destacam que as terreiras podem ser compreendidas como
instituicdes sociais, pois nelas ocorrem mdltiplas praticas ritualisticas e se manifesta

uma rica diversidade cultural. Ademais, para Mae Gisa,

A CBTT faz religido na sua esséncia, no seu fundamento. Faz a Umbanda na
sua esséncia e no seu fundamento, que eu fui feita, entende? Entéo isso é a
CBTT, hoje é o que me move...o que me faz viver, que me mantém viva e com
esperanca (Entrevista M&e Gisa, 15 nov. 2024).

A fala da Yalorixa na entrevista revela a conexao entre sua identidade pessoal
e a CBTT, destacando a instituicdo como um espaco que ndo apenas ela pratica, mas
vive a religido em sua esséncia e fundamentos. Ao afirmar que a CBTT "faz a
Umbanda na sua esséncia", ela enfatiza a autenticidade e o compromisso da
instituigdo com os principios tradicionais da Umbanda, sugerindo uma resisténcia a

seculariza¢do ou a perda de valores espirituais.

A trajetdria do trabalho social na CBTT tem raizes nas iniciativas pioneiras de
Seu Sissi, que compreendia a dedicacdo a comunidade como um COMPromisso
espiritual e moral. Ele buscava parcerias com 0rgaos publicos para viabilizar
atendimentos médicos, juridicos e outros servicos essenciais aos nhecessitados,
demonstrando que a espiritualidade e a acao social estao intrinsecamente ligadas.
Com a chegada de Pai Paulo e Mae Gisa a lideranca da Casa, esse legado foi

formalizado e ampliado, garantindo maior alcance e estrutura as atividades.
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Mae Gisa relata que, durante a pandemia da Covid-19 (Fotografia 11) e nas
enchentes em Pelotas em 2024 (Fotografia 12) a CBTT intensificou seu compromisso
com a comunidade, distribuindo mais de 200 mil marmitas. Esse esfor¢co sé foi
possivel gracas aos recursos arrecadados por meio dos jogos de buzios, que se
tornaram uma fonte essencial para financiar as acdes assistenciais da Casa. Os jogos
de buzios, além de serem uma pratica espiritual de consulta aos orixas, também se
transformaram em um mecanismo de sustentacdo material para as atividades sociais
da CBTT, demonstrando como o sagrado e o profano se entrelacam de forma organica

€ necessaria.

A atuacdo da CBTT durante esses periodos criticos também evidencia a
importancia das religides de matriz africana como agentes de transformacao social.
Enguanto muitas instituicdes enfrentavam dificuldades para responder as demandas
crescentes, a CBTT se manteve firme, mobilizando recursos e voluntarios para
garantir que ninguém ficasse desamparado. Essa capacidade de acdo rapida e
eficiente é fruto de uma estrutura comunitaria sélida, baseada em lagcos de confianca

e reciprocidade, que séo fortalecidos pelos rituais e pelas préticas espirituais da Casa.

Fotografia 11 — Marmitas distribuidas na Covid-19 em 2020

Fonte: Acervo da CBTT, 2020.
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Fotografia 12 — Marmitas distribuidas nas enchentes de 2024

Galaxy A14

Fonte: Acervo daCBTT, 2024.

O alimento distribuido possui um significativo valor simbdlico, uma vez que
abrange dimensfes sociais, econdmicas, culturais, politicas, religiosas e estéticas,
entre outras. Conforme argumenta Hubert (2011), a alimentacdo, quando
compartilhada, transcende a esfera do consumo individual e autbnomo, assumindo
um carater coletivo. Nesse contexto, o ato de alimentar ndo se restringe a satisfacédo
das necessidades fisiologicas, mas também atende a dimensdes espirituais. No
ambito das religides de matriz africana, a oferta de alimentos aos orixas e entidades

constitui um meio fundamental de conexao e reveréncia a essas forgas espirituais.

Para os adeptos dessas tradigbes religiosas, a fartura assume um papel
central, sendo expressa por meio da abundancia de alimentos, como se observa nas
oferendas destinadas ao Caboclo Rompe-Mato (Fotografia 10). Tal pratica reforca a
concepcao de que a alimentacdo nutre 0 corpo ao mesmo tempo em que evoca
memorias, emocgdes e sentimentos (Maciel, 2001). Outro exemplo de oferendas é
alguns alimentos ofertados em uma festa de homenagem aos Pretos-velhos
(Fotografia 13).
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Fotografia 13 — Comidas de oferenda aos Pretos-velhos

Fonte: Acervo GEEUR, 2016.

A Fotografia 13, que retrata esses alimentos dispostos em um ambiente
ritualistico, ilustrando a materialidade das oferendas, assim como a estética e a
organizacdo simbdlica que permeiam essas praticas. A disposicdo dos alimentos no
espaco sagrado ndo é aleatéria; ela segue uma lbgica ritualistica que reflete a
hierarquia e a intencionalidade espiritual do ato de ofertar. Cada alimento,
cuidadosamente escolhido e preparado, representa um didlogo com o sagrado, uma
forma de comunicacao entre os devotos e as entidades. Essa prética é considerada
uma forma de resisténcia cultural, na medida em que preserva e reafirma tradi¢coes

gue foram historicamente marginalizadas e perseguidas (Hall, 2017).

Além disso, as oferendas aos Pretos-Velhos revelam a dimensdo comunitaria
e afetiva dessas celebragces (Hupert, 2011). A preparacao e a partilha dos alimentos
envolvem a participagdo coletiva, fortalecendo os lagos entre os membros da
comunidade religiosa. Nesse sentido, as festas de homenagem aos Pretos-Velhos sao
momentos de devocao individual, aléem de serem espacos de construcao e reforco de
identidades coletivas, onde a espiritualidade se entrelaca com a cultura, a histéria e a
resisténcia (Hall, 2017).

Para Mé&e Gisa, a CBTT pode ser compreendida como um quilombo devido

ao seu carater simbolico, onde a memoria encontra um espaco para o sentido sagrado
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da coletividade. O territério no qual a CBTT esta localizada adquiriu um valor singular,
pois reflete a multidimensionalidade das experiéncias vividas tanto pelas entidades
guanto pelas pessoas que ali buscaram auxilio. Este espac¢o acolhe individuos em
suas mais diversas fragilidades, constituindo-se como um local de refagio e apoio.
Além disso, € nele que prevalece a memoria dos ancestrais, conferindo-lhe uma

importancia histérica e espiritual significativa.

O sentido de terreira, aliado ao significado de quilombo, também se articula
com as complexas conexdes estabelecidas entre entidades espirituais, objetos
ritualisticos, oferendas e comidas sagradas (Dorneles; Anjos, 2021). Esse territrio da
CBTT abriga praticas espirituais a0 mesmo tempo em que se constitui como um
espaco de producdo e manutencao de saberes tradicionais, onde sao cultivadas ervas
como arruda, alecrim, boldo e espada-de-Sao-Jorge, entre outras, utilizadas em rituais
de banho e purificacdo. Além disso, a terreira dispbe de areas especificas para acolher
animais que serdo sacralizados em cultos dedicados aos orixas e as entidades,
reforcando a dimensdo sagrada e comunitaria do espaco. Esses elementos
evidenciam a integracdo entre o sagrado, a natureza e a coletividade, e a busca da

CBTT de afirmar-se como um lugar de resisténcia, memoria e vivéncia espiritual.

Ademais, o compromisso da instituicdo se fortalece ainda mais em datas
comemorativas, distribuindo alimentos e brinquedos, sempre priorizando a assisténcia
as criangcas como via de acesso para o0 apoio as familias. Para Paulo e Gisa, o
atendimento deveria ser universal, independentemente de crenca religiosa — um
principio concretizado no Projeto Ori, cujo nome, em ioruba, significa "cabeca". O
projeto acolhia até mesmo pessoas de religides historicamente contrarias as praticas
de matriz africana, como os evangélicos, provocando debates sobre a relacdo entre

assisténcia social e religiosidade.

Um episddio narrado por Paulo ilustra essa complexidade. Certa vez, uma
crianca, impedida pelo pai de frequentar a Casa sob a justificativa de que ali se
praticavam "coisas do diabo", respondeu que, apesar disso, desejava permanecer,
pois recebia alimentacao, aprendizado, roupas e afeto. Contudo, apesar da resisténcia
inicial do menino, a pressao familiar foi determinante e ele acabou se afastando do

projeto.

A CBTT também enfrentou obstaculos relacionados ao preconceito velado.

Empresarios e até figuras publicas, como um promotor que doou uma van repleta de
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alimentos, preferiam manter suas contribuicdes em sigilo, receosos de associar suas
imagens a Casa. Ainda assim, o trabalho seguiu sustentado por uma rede de
voluntarios comprometidos, que assinavam termos de compromisso sem
remuneracao, conforme o estatuto da entidade. Enquanto atendimentos médicos e
juridicos eram intermediados por Mae Gisa e realizados nos consultorios dos
profissionais parceiros, as sessfes de psicologia aconteciam no proprio espaco da
Casa as segundas-feiras.

Além de dialogar com Mée Gisa e Pai Paulo, tive a oportunidade de entrevistar
duas filhas de santo da terreira, que preferiram ndo se identificar e solicitaram que
seus nomes fossem alterados durante a transcricdo da entrevista. Esse pedido me
levou a refletir sobre o quanto ainda persiste o receio de se identificar publicamente
como praticante dessa religido. Essa cautela revela os desafios e estigmas que muitos
adeptos enfrentam, mesmo em um contexto de maior abertura e busca por respeito

as diversidades religiosas.

Logo, ao iniciar as entrevistas com Paula e Raquel*® (Apéndice 2) no dia 28
de janeiro de 2025, pedi que elas narrassem suas histérias na umbanda e como foi
sua entrada na CBTT e seu contato com a Mae Gisa. Ambas compartilharam
experiéncias profundas e pessoais, destacando os motivos que as levaram a se
conectar com a religido e os caminhos que percorreram até se tornarem integrantes
ativas da CBTT. Primeiramente, Paula comec¢ou a narrar sua histéria, momento em

gue ela conta que

Cresci na periferia de Pelotas, onde o contato com as religides de matriz
africana sempre esteve presente de alguma forma, mas, até entdo, minha
vivéncia era mais distante. Eu conhecia algumas terreiras, via os rituais, ouvia
as histérias, mas nunca tinha experimentado de fato a vivéncia e a forca da
religido como filha de santo. Quando cheguei na terreira da Mée Gisa, tava
cheia de duvidas, mas também com o coracgdo aberto. J& tinha ouvido falar
muito sobre as terreiras, mas nunca tinha parado pra realmente entender o
gue significava ser filha de santo. Vivia a realidade da periferia, com seus
desafios, e sentia que faltava algo mais profundo, algo que me conectasse
de verdade com a minha histéria, com a minha identidade negra. (Entrevista
com Paula, 28 jan. 2025)

Entre uma pausa ou outra para rememorar seus primeiros passos na terreira

de Mae Gisa, Paula continua a narrar sua historia.

Foi ai que encontrei M&e Gisa e tudo comecou a mudar. Ela me acolheu com
um carinho imenso e, com sua sabedoria, me mostrou a terreira ndo é so

30 Tendo em vista o pedido de sigilo das participantes, Paula e Raquel foram os nomes ficticios
escolhidos para que suas identidades reais ndo fossem reveladas.
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religido, € um espacgo de cura, de fortalecimento e de resisténcia. Ela me
ensinou a importancia de honrar os Orixas e as entidade. E, mais do que tudo,
me fez entender que a terreira € um lugar onde néo s6 nos conectamos com
o divino, mas com a nossa proépria identidade, com nossas raizes (Entrevista
com Paula, 28 jan. 2025).

Quando questiono sobre elas ja terem sofrido alguma intolerancia religiosa,
ambas sinalizam que sim ao balancar a cabeca, mas ndo parecem muito confortaveis
para contar em profundidade. E nesse momento em que Raquel narra uma situagéo

vivenciada ao sair da primeira terreira que iniciou sua caminhada na umbanda:

Tinha que fazer um despacho na encruzilhada, um dos rituais importantes
gue a gente realiza para pedir protecdo, afastar energias negativas e
fortalecer a fé. E ali, eu estava indo na rua, perto da curva da estrada, quando
ouvi um carro se aproximando. A principio, ndo me preocupei. O carro parou
ao meu lado e, antes que eu pudesse continuar meu trajeto, o vidro do
motorista desceu. Um homem, com um olhar furioso, me encarou e, com
raiva, comecgou a gritar palavras cruéis que era como uma tentativa de me
intimidar, de me fazer sentir vergonha da minha fé. Figuei um momento sem
reacdo, o choque foi grande, mas rapidamente a raiva comegou a crescer
dentro de mim (Entrevista com Raquel, 29 jan. 2025).

A experiéncia descrita por Raquel ocorreu durante a realizacdo de um
despacho na encruzilhada, ritual de profundo significado espiritual, cujo propdsito é
invocar protecdo, afastar energias negativas e fortalecer a fé. No entanto, esse
momento de conexdo com o sagrado foi interrompido por um ato explicito de
intolerancia religiosa, evidenciando a persisténcia de estigmas e preconceitos sociais
em relacdo as praticas religiosas afro-brasileiras. Apdés esse depoimento, Raquel

conta sua trajetoria na religido:

Bah, eu nasci dentro da religido, né? Desde guria, tava ali na terreira, vendo
a forca da nossa fé, aprendendo os cantos, as rezas, escutando as mais
velhas me ensinando os caminhos. A terreira sempre foi meu lugar, um lugar
de acolhimento, de for¢a, de saber de onde a gente vem. Mas, como acontece
com muita gente, quando a gente cresce, a vida vai levando a gente por
outros rumos, e eu acabei me afastando um pouco. Fiquei um tempo fora, na
correria do dia a dia, e até mesmo com medo do que 0s outros iam pensar.
Foi ali, na CBTT, que me dei conta do peso de ser filha de santo, ndo sé na
espiritualidade, mas na nossa luta diaria. Cada ato, cada passo que a gente
da, € também um grito de resisténcia. Agora, eu entendo que a nossa
espiritualidade precisa ser respeitada, precisa ser vista, e é isso que a CBTT
me ajuda a fazer: levar a nossa verdade por ai (Entrevista com Raquel, 29
jan. 2025).

A partir desses depoimentos encontrei a oportunidade de perguntar o que elas
pensavam e achavam dos pedidos de tombamento e ou registro da CBTT, se achavam
gue era algo positivo ou negativo e como isso poderia afetar o cotidiano. Para Paula
e Raquel:
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Olha, eu acredito que a patrimonializacéo da CBTT é um passo fundamental,
mas também um grande desafio. Por muito tempo, as religibes de matriz
africana, como a nossa, foram invisibilizadas e até marginalizadas. Agora,
com a CBTT se posicionando e lutando pela preservacéao e reconhecimento
da nossa cultura e das nossas praticas, a patrimonializacdo vem como uma
forma de dar visibilidade, de garantir que nossa histéria e nossos saberes nao
sejam apagados. Ai, quando falo da patrimonializacdo da CBTT, vejo que
esse processo deve ser tdo sério quanto o tombamento de um casardo
histérico. Nao é s6 dar um titulo, mas sim garantir que a terreira, com suas
praticas, suas historias e seus simbolos, seja reconhecido como parte
integrante da identidade cultural da cidade e do Brasil. E Pelotas tem um
exemplo interessante disso, com alguns casarfes que passaram por um
processo de valorizagdo, mas ao mesmo tempo, vejo que muitos desses
casardes estdo desconectados da realidade da populacéo negra da cidade,
gue historicamente esteve a margem (Entrevista com Paula, 29 de jan. 2025,
grifo meu).

Ah, entdo, eu ainda ndo entendo muito bem toda essa questdo da
patrimonializacéo da CBTT, mas pelo que eu percebo, parece ser algo bem
importante, sim. A ideia de valorizar, de garantir que nossas terreiras e a
nossa fé sejam reconhecidos, é algo que me soa positivo. A gente sabe que,
por muito tempo, nossas tradices, nossas crencas, foram tratadas de forma
errada, marginalizadas, e até ignoradas. Se a patrimonializa¢édo é uma forma
de dar visibilidade e garantir que a nossa espiritualidade seja respeitada,
entdo acho que deve ser um passo positivo. A questéo é que, até hoje, eu
ndo sei exatamente como isso vai funcionar na pratica, sabe? Se vai
realmente trazer beneficios para todos as terreiras, ou se vai ser mais um
titulo, uma formalidade. Mas, olhando por fora, parece que, se for bem feito,
pode ajudar a gente a ser mais respeitado, a ter nosso lugar reconhecido
dentro da sociedade (Entrevista com Raquel, 29 jan. 2025).

Em ambos os depoimentos, é possivel perceber uma certa desconfianca em
relacdo a eficacia do tombamento como mecanismo de protecdo e valorizagdo das
tradicOes e espacos religiosos afro-brasileiros. Essa desconfianga parece emergir de
uma percepc¢ao de que, embora o tombamento represente um reconhecimento formal
por parte do Estado e das instituices responsaveis pela preservacao do patrimoénio
cultural, ele ndo necessariamente se traduz em acfes concretas que garantam a
seguranca, O respeito e a integridade desses espacos e praticas religiosas (Prats,
2018).

No caso de Raquel, a experiéncia de intolerancia religiosa ocorrida durante a
realizacdo de um ritual em um espaco publico evidencia que o reconhecimento legal
e simbolico proporcionado pelo tombamento nacional de terreiros de matriz africana e
outras politicas publicas voltadas ao povo de terreiro néo foi suficiente para coibir atos

de discriminacao e violéncia.

Além disso, a desconfianca em relacdo ao tombamento pode estar associada
a percepcado de que esse instrumento tende a priorizar aspectos materiais e

simbdlicos (Funari; Pelegrini, 2006), como a preservagao de edificacdes e objetos, em
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detrimento das dimensdes imateriais e vivenciais das praticas religiosas (Prats, 2018).
Para os povos de terreiro, a protecdo das casas e dos rituais ndo se limita a
conservacao fisica dos espacos, mas envolve também a garantia de condi¢des para
a realizacdo dos cultos, o respeito as liderancas religiosas e a valorizacéo dos saberes

tradicionais transmitidos oralmente.

Outro aspecto relevante é a possibilidade de que o tombamento restrinja a
capacidade de adaptacdo dos terreiros, uma vez que a protecdo legal imposta por
essa medida pode limitar intervencdes estruturais necessarias para a continuidade
das praticas ritualisticas, que sao dinamicas e frequentemente exigem modificacdes
nos espacos ao longo do tempo (Souza, 2019). Dessa forma, o tombamento, embora
seja um reconhecimento formal, ndo garante, por si s6, a valorizacdo e a efetiva

protecdo das praticas culturais dessas comunidades.

A CBTT, portanto, ndo € apenas um espaco fisico, mas um lugar de meméria
gue materializa a histéria e a identidade de uma comunidade, preservando praticas e
valores que transcendem o tempo. Além disso, o legado de assisténcia social deixado
por Seu Sissi ultrapassa as fronteiras religiosas, reafirmando o acolhimento digno
como um principio humano que deve transcender divergéncias de fé. Dessa forma, a
CBTT nédo apenas preserva a memoéria e a cultura afro-brasileira, mas também
reafirma a importancia do respeito e do reconhecimento dessas tradicbes como parte

fundamental do patrimonio cultural brasileiro.

Nesse contexto, a luta pela patrimonializacdo das casas de axé evidencia a
urgéncia de preservar esses espacos sagrados, bem como as resisténcias
institucionais que dificultam o reconhecimento das terreiras de Umbanda como parte
fundamental da memoria e identidade cultural do Brasil. No Rio Grande do Sul, esse
processo se torna ainda mais intrincado diante da complexidade de compreender e

valorizar a presenca da Linha Cruzada nas religides afro-galchas.

O carater especifico dessa configuracéo religiosa no sul do pais deveria ser
alvo de uma analise mais aprofundada, uma vez que “a linha cruzada constitui um
territério onde as diferentes linhas se cruzam sem a fusdo numa sintese [...] tanto na
constituicdo do territorio religioso quanto na afirmacdo de uma identidade étnica,

recusa-se a fusdo numa raga mestica totalizadora [...]" (Anjos, 2006, p. 60).
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Nesse sentido, Paiva (2013) evidencia a caracteristica simbidtica presente
nas terreiras visto que ha uma experiéncia dual entre materialidade e imaterialidade.
Para que essa discussdo ocorra € preciso adotar “uma epistemologia tragada nos
saberes dos terreiros, rodas e encruzilhadas deve debrucar-se ndo somente sobre as
bases que codificam o complexo de saber das macumbas. Ela deve lancar-se, a partir
dos principios e poténcias fundamentais nesse complexo a tarefa de pensar o mundo

e repensar suas proprias praticas” (Simas, 2018, p. 31).

Ao retomar os processos de inser¢cdo em campo e ao dialogar com liderancas
religiosas, como Pai Rodrigo de Bara, Mée Gisa de Oxala, Pai Paulo de Xangd, entre
outros membros do CMPTERPEL, deparei-me com uma questdo que me instiga a
refletir: a evidente divergéncia no conhecimento sobre o0s processos de
patrimonializagcdo das terreiras. Durante minha participacdo na reunido do
CMPTERPEL, logo na entrada de campo, percebi que o desconhecimento acerca dos
pedidos de tombamento e registro das terreiras era unanime entre os presentes. No
entanto, ao conversar com Mae Gisa, fui surpreendido ao descobrir que ela néo
apenas conhecia esses processos, como também havia formalizado o pedido de
reconhecimento de sua casa de Nacao.

A disparidade de informacdes dentro do conselho pode ser causada por uma
série de fatores, entre eles possiveis falhas na comunicacao interna, a distribuicdo
desigual de conhecimento ou até mesmo as dindmicas existentes entre os membros
do grupo. A auséncia de Luana, apesar de ser um fator relevante, ndo explica por
completo a falta de compartilhamento das informacdes. Isso levanta questdes sobre
como as informacgdes séo repassadas entre os conselheiros e qual a real amplitude
do acesso de cada um ao conteudo discutido ou decidido nas reunides. A situacéo
sugere que talvez existam barreiras, formais ou informais, que limitam o fluxo de
informacdes, o que pode ser um reflexo de dindmicas de poder ou de uma estrutura

gue nédo favorece uma comunicacdao fluida e transparente.

Aqui cabe ressaltar que a entrada de campo na reunido com o CMTERPEL e
a participacdo nas mobilizacdes foram os fatores que me conduziram até Mée Gisa,
ja que, até agueles momentos, eu ainda ndo a conhecia. Nessa trajetoria, foi por meio
do envolvimento direto com as atividades e do contato com os participantes desses
espacos que tive a oportunidade de ser apresentado a ela. A aproximagao ocorreu de

forma natural, como parte do processo de imerséo na realidade local e no contexto
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das discussfes que estavam em pauta. Essa experiéncia refor¢ca a importancia do
trabalho de campo e da participagdo ativa como meios de estabelecer conexdes
significativas e acessar conhecimentos que, de outra forma, poderiam permanecer
distantes. Na proxima subsecdo, sera analisado o dossié em questdo, explorando
suas diretrizes e refletindo sobre a possibilidade de um processo semelhante para a

Umbanda.

3.3. Terceiro passo: acionando institutos patrimoniais e a analise do dossié do

Batuque e as possibilidades para a Umbanda na CBTT.

A patrimonializagdo de praticas religiosas afro-brasileiras tem se consolidado
como uma estratégia essencial para o reconhecimento e valorizacéo dessas tradicdes
no cenario cultural nacional. O dossié enviado ao Instituto do Patrimonio Histérico e
Artistico Nacional (IPHAN) com o pedido de registro do Batuqgue como patriménio
imaterial do Brasil representa um marco nesse processo, evidenciando as articulagdes
das comunidades religiosas em busca de reconhecimento institucional (Alfonso et al,
2018).

Neste contexto, a analise desse documento por meio das categorias de
analise jA mencionadas anteriormente, a saber: a) a origem do pedido; b) as
justificativas; c) valor histérico e/ou valor artistico (estético); d) valor excepcional e/ou
valor nacional; e, por ultimo, e) legitimidade do processo de atribuicdo de valor nos
tombamentos (Fonseca, 2005). Essas categorias permitem compreender 0s critérios
e argumentos utilizados para a solicitacdo, bem como refletir sobre as possibilidades

e desafios de um movimento semelhante para a Umbanda.

O pedido de patrimonializagdo da Comunidade Beneficente Tradicional de
Terreira Caboclo Rompe Mato lle Axé Xangb e Oxala (CBTT) emerge como uma
reivindicagdo legitima da comunidade afro-religiosa de Pelotas/RS, que
historicamente tem sido marginalizada nos processos de reconhecimento e
valorizagdo do patrimonio cultural. A demanda pela patrimonializacdo nédo se restringe
ao desejo de oficializacdo de um espaco de fé, mas demonstra um pedido de olhar
para as religibes de matriz africana dentro das politicas de patrimdnio no Brasil

(Alfonso et al, 2018). O fato de que, até o0 momento da solicitacdo, nenhuma terreira
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no Rio Grande do Sul tenha sido reconhecida como patriménio cultural reflete as

dificuldades de aplicar algumas categorias de anélise nos processos.

As justificativas apresentadas para o reconhecimento da CBTT sao solidas e
demonstram a complexidade das relacGes entre religido, identidade e resisténcia
cultural (Alfonso et al, 2018). A terreira ndo é apenas um espaco de culto, mas um
nucleo de articulacdo comunitaria que desempenha funcbes sociais, politicas e
culturais fundamentais. O pedido busca combater o apagamento histérico da presenca
negra em Pelotas e no estado do Rio Grande do Sul, onde ha um predominio da
valorizacdo de herancas culturais europeias (Alfonso et al, 2018). A historia da cidade
de Pelotas, fortemente marcada pela economia charqueadora e pela escravidao, esta
intrinsecamente ligada a presenca da populacdo negra, que, no entanto, teve suas
contribuicdes sistematicamente marginalizadas nos discursos oficiais sobre a

identidade local.

A analise do valor histérico da CBTT evidencia sua relevancia ndo apenas
para a cidade de Pelotas, mas para a compreensdo mais ampla da trajetdria da
didspora africana no Brasil. A histéria da Nacdo Cabinda, representada pela CBTT,
insere-se em um contexto de resisténcia cultural e religiosa, no qual a populacéo
negra, mesmo diante da opressdo e da perseguicdo, conseguiu manter vivos oS
saberes ancestrais e ressignificd-los no territorio brasileiro (Alfonso et al, 2018). No
entanto, a dificuldade de reconhecimento dessa histdria pelo poder publico reflete o
projeto de uma memdria nacional seletiva, que tende a exaltar episodios ligados a
colonizagdo e ao desenvolvimento econémico em detrimento das narrativas de
resisténcia da populagéo negra (Alfonso et al, 2018; Velho, 2006). Em Pelotas, por
exemplo, a memoaria das charqueadas é amplamente preservada e valorizada como
um simbolo da identidade local, enquanto as contribuicbes da populacdo negra, que
sustentou essa economia com seu trabalho forcado, permanecem relegadas a um
segundo plano, conforme ja mencionado (Alfonso et al, 2018). O tombamento da
CBTT representaria, nesse sentido, visibilidade a uma histéria que tem sido

sistematicamente apagada.

O valor simbolico e estético da CBTT também deve ser considerado dentro
dessa andlise critica. A terreira ndo se limita a um espaco fisico, mas constitui um
territorio de significacdo, onde se articulam elementos culturais que vao desde os

objetos rituais até a musicalidade e a organizacdo espacial dos ritos (Alfonso et al,
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2018). A relacdo entre o espaco da terreira e a cosmologia afro-religiosa evidencia
uma forma de ocupacédo do territdrio que se opde a logica ocidental de apropriacdo da
terra e que, por isso, encontra resisténcia para ser reconhecida dentro dos critérios
tradicionais de patrimonializacdo (Alfonso et al, 2018). A patrimonializacdo da CBTT
exigiria, portanto, ndo apenas o reconhecimento de seu valor enquanto expressao
cultural, mas também uma reviséo critica dos parametros que orientam as politicas de

preservacao no Brasil.

A CBTT se destaca ainda pela sua importancia dentro do contexto religioso
afro-gadcho, especialmente por sua vivéncia da linha cruzada, que combina
elementos da Umbanda e do Batuque. Essa especificidade confere a terreira um
caréter singular dentro do panorama das religides afro-brasileiras, mas também expde
as dificuldades enfrentadas por essas praticas para obter reconhecimento
institucional. Nesse sentido, o préprio processo de patrimonializagcdo pode ser
ambiguo nesse contexto, uma vez que, se por um lado ele confere reconhecimento e
protecéo, por outro pode impor restricbes que descaracterizam a dinamica prépria das
religibes afro-brasileiras. Ha sempre o risco de que a patrimonializagcdo acabe
convertendo a CBTT em um objeto de museu, esvaziando sua funcéo espiritual e

comunitaria em nome de uma preservacao que atenda a interesses institucionais.

A legitimidade do processo de atribuicdo de valor nos tombamentos precisa
ser questionada a luz dessa realidade. O caso da CBTT revela, portanto, a
necessidade de uma revisao critica das politicas de patrimdnio no Brasil, que devem
se comprometer ndo apenas com a ampliacéo do que se considera digno de protecao,
mas também com a participacao efetiva das comunidades envolvidas. O conceito de
patrimbnio ndo pode ser imposto de fora para dentro, mas deve ser construido em
didlogo com aqueles que vivenciam e reproduzem as praticas culturais em questéo
(Alfonso et al, 2018).

A luta pela patrimonializacdo da CBTT, que esta desde 2019 em instrucéo,
ndo é apenas uma questdo de reconhecimento simbolico, mas de justica social e
histérica. A complexidade ritual e cosmoldgica da Linha Cruzada exige que 0s técnicos
do IPHAN ou IPHAE compreendam profundamente as praticas, rituais e significados
simbdlicos da comunidade. No caso da CBTT, a coexisténcia de duas tradicbes

religiosas em um mesmo espaco pode exigir um esforco adicional de pesquisa e
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didlogo com a comunidade para que 0s técnicos possam entender como essas

praticas se articulam e se complementam.

A falta de um enquadramento claro pode levar a uma avaliacdo mais
demorada, uma vez que os técnicos precisam entender como a Linha Cruzada se
diferencia de outras praticas religiosas e por que ela merece ser reconhecida como
um patriménio cultural imaterial Unico. Nesse sentido, isso pode envolver consultas a
especialistas em religides afro-brasileiras e um dialogo mais aprofundado com a
comunidade (Speroni, 2018). Além disso, se um dos critérios para o reconhecimento
de um bem como patrimdnio cultural imaterial é o seu valor excepcional, ou seja, a
sua singularidade e importancia para a cultura nacional, entdo no caso da CBTT, o
carater de Linha Cruzada pode ser visto como um elemento que confere singularidade
a comunidade (Avila, 2011; Anjos, 2006).

No entanto, essa mesma singularidade também pode gerar duvidas sobre
como esse valor excepcional deve ser definido e avaliado. Dessa forma, a avaliacédo
do valor excepcional da CBTT exige que os técnicos compreendam como a Linha
Cruzada se diferencia de outras praticas religiosas e por que ela é importante para a
cultura brasileira (Speroni, 2018). Para tanto, isso pode envolver uma analise
comparativa com outras casas de religido de matriz africana e uma reflexao sobre o
papel da CBTT na preservacdo e transmissao de tradi¢des culturais. Portanto, a
complexidade inerente a Linha Cruzada demanda um esfor¢o analitico e metodoldgico
mais aprofundado, o que reforca a necessidade de um processo de avaliacdo

cuidadoso e contextualizado.

Assim, as demandas e mobilizacdes para o reconhecimento das terreiras de
Umbanda em Pelotas como patriménio cultural imaterial e material tém se articulado
em torno de eixos centrais que refletem tanto a valorizacdo das praticas religiosas
guanto a luta contra a marginalizacdo histérica dessas comunidades. Um dos
principais focos tem sido a reivindicagcdo de politicas publicas que garantam a
preservacao dos espacos fisicos dos terreiros, muitos dos quais enfrentam ameacas
de despejo, degradacdo ou descaracterizagcdo devido a pressdo urbana e a
especulacdo imobiliaria (Campos, 2011). A luta pelo tombamento de terreiras como
patrimbnio material busca proteger esses locais sagrados e reconhecer sua

importancia histérica e arquitetdbnica como espagos de memoria e resisténcia cultural.
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No ambito do patriménio imaterial, as mobilizacbes tém enfatizado a
necessidade de registrar e valorizar as praticas rituais, 0os saberes tradicionais e as
expressdes culturais associadas a Umbanda, como os cantos, as dancgas, as
festividades e os rituais de iniciagdo. Essas praticas, transmitidas oralmente ao longo
de geracOes, sdo entendidas como parte fundamental da identidade cultural afro-
galcha e, portanto, merecedoras de protecdo e promocao pelo poder publico. Além
disso, ha uma forte demanda por a¢bes educativas que combatam a intolerancia
religiosa e promovam o respeito a diversidade cultural, incluindo a insercao da historia
e dos valores das religides de matriz africana nos curriculos escolares (Alfonso et al,

2018).

As liderancas religiosas e os movimentos sociais tém atuado de forma
articulada para pressionar o governo municipal e estadual a implementar politicas que
atendam a essas demandas. Isso inclui a realizacdo de audiéncias publicas, a
participagdo em conselhos de cultura e a organizagdo de eventos que visam
sensibilizar a sociedade para a importancia dessas tradicdes. A luta pelo
reconhecimento patrimonial, portanto, ndo se restringe a esfera simbdlica; é também
uma batalha por direitos, visibilidade e equidade, que busca garantir que as terreiros
de Umbanda possam continuar a existir e a florescer como espacos de espiritualidade,

cultura e resisténcia.



108

CONSIDERACOES FINAIS

Eu ja vou..eu ja vou

Eu ja vou é pro lado de l&

Eu ja vou..eu ja vou...

Mas se precisar de mim € s6 mandar me chamatr...
(Ponto de subida das pomba-giras e exus)3!

O ponto que anuncia o encerramento desta dissertacéo é cantado ao final das
Giras de Pomba-giras e Exus, a classica “é s6 mandar me chamar” aponta a sua forte
presenca na vida de quem os cultua. Em um jogo de palavras, € desse modo que essa
escrita flui: estd encerrando, mas se pretende ser utilizada por novos pesquisadores
e estudos que busquem também questionar a patrimonializacdo de terreiras e das

religibes de matriz africana.

A Umbanda, assim como outras religibes de matriz africana, ndo se limita a
um espaco fisico ou a um conjunto de rituais; ela € uma expressao viva de uma
cosmovisao que entrelaca o sagrado e o cotidiano, o passado e o presente, o material
e o imaterial. As terreiras ou terreiros sao, portanto, espacos de resisténcia, de cura,
de memoaria e de reinvencgdo, onde a ancestralidade se faz presente e onde a vida é

celebrada em sua plenitude (Simas; Rufino, 2018).

A patrimonializacdo desses espacos e praticas ndo pode ser reduzida a um
mero ato burocratico de reconhecimento institucional. Ela deve ser entendida, por um
lado, como um processo de reparacao histérica, que visa corrigir séculos de excluséo,
marginalizacdo e apagamento das culturas afro-brasileiras., e por outro, como um
processo, ndo necessariamente linear e unidirecional, das proprias comunidades em
fazer-se socialmente reconhecidas na importancia publica de sua fé. Nesse sentido,
o0 campo de pesquisas sobre patriménio afro-religioso no Brasil ainda demanda mais
estudos, sobretudo, no que diz respeito ao tombamento e registro de terreiras de
Umbanda levando em consideracao a Linha Cruzada, da qual a comunidade pesquisa
nesta pesquisa se enquadra. Se € por meio dos Livros do Tombo que se narra uma

histéria de identidade nacional, urge a necessidade de alterar esse imaginario social

31 Ponto é o nome dado popularmente as cantigas cantadas durante as Giras na Umbanda. Ndo ha
uma referéncia de quem os criou e € comum que haja alteracdes a depender da terreira em que se
esta tocando. Uma caracteristica marcante da transmissao oral de saberes nas religibes de matriz
africana.
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de que a religido afro-brasileira se sustenta somente em solo nordestino e que deve
reconhecer apenas expressdes puras de religiosidade, negando valor de
autenticidade as formas cruzadas e/ou misturadas de fé.

Nas conversas com Mée Gisa e com as filhas de santo, destaca-se a
importancia de praticas e simbolos que nédo apenas organizam a religiosidade afro-
gaucha, mas também a diferenciam de outras expressdes tradicionais, consolidando
uma identidade Unica no panorama religioso do Estado. Essa compreensdo, no
entanto, ndo surgiu de forma imediata ou descontextualizada; demandou um percurso
metodolégico que articulasse a experiéncia vivida com uma analise critica e situada.
O processo autoetnogréafico, adotado ao longo da dissertacdo, mostrou-se uma
ferramenta ao mesmo tempo produtiva e desafiadora. Ao colocar a subjetividade da
pesquisadora no centro da investigacdo, acompanhando atos e movimentos da
comunidade pesquisada desde dentro, a autoetnografia permitiu explorar como a
religido se manifesta como um sistema de crencas e também como um fenémeno
profundamente enraizado no cotidiano, na formacéo de identidades e nas relacdes de

poder que permeiam o tecido social.

Nessa esteira, a0 mencionar que esse estudo se caracterizava como uma
pesquisa-acao € possivel que se questione quais foram os resultados efetivos desse
caminho até aqui? Acredita-se que esta pesquisa serviu como uma ponte, da qual
poderdo emergir desde movimentos sutis, até demandas e organizacfes de atos pela
patrimonializacdo mais formalizadas. O resultado, portanto, é gradativo e
impulsionado por um movimento continuo, semelhante a uma faisca que, ao encontrar
o combustivel adequado, se amplia e se transforma em chama. As conquistas
alcancadas até o momento, ainda que parciais, refletem um processo acumulativo de
mobilizacéo, conscientizacao e pressao politica, no qual cada pequeno avanco serve
de base para os préoximos. E desse modo entendemos aqui 0 processo de
patrimonializacdo na escala do sociolégico — em passos, ou etapas de

conscientizagéo e de mobilizagdo de memarias e identidades.

A visibilidade crescente das terreiras de Umbanda como espacos de
patrimdnio cultural, tanto material quanto imaterial, tem sido construida passo a passo,
como demostramos no estudo, aqui realizado, que se foca em Pelotas, por meio da
articulacao entre liderancas religiosas, movimentos sociais, académicos e setores do

poder publico comprometidos com a diversidade cultural. Esse processo, no entanto,
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nao € linear nem isento de obstaculos, e algumas acfes surgem a partir do olhar e da
acdo negatdria do outro. Afinal, a persisténcia da intolerancia religiosa e do racismo
estrutural no Brasil e em Pelotas exige que essas comunidades mantenham-se

sempre atentas na luta por respeito de seus locais e expressdes de culto.

As narrativas das liderancas religiosas, como Mae Gisa, destacam a
singularidade e a identidade dessas tradi¢cdes, evidenciando a capacidade de
adaptacao e reinvencao de uma comunidade que, apesar dos desafios, reafirma sua
presenca e o seu direito a diferenca. A autoetnografia, ao revelar as camadas mais
profundas e multiplas dessas experiéncias, convida a uma reflexdo sobre como as
vivéncias religiosas estdo entrelacadas com questdes mais amplas, como a
reivindicacdo de espacos de pertencimento. O estudo mostrou que, na perspectiva
dos membros da comunidade religiosa, as terreiras, como a CBTT, sao muito mais do
gue locais de culto; sdo espacos de educacdo, cuidado mutuo e de transformacéo
social. Nelas, a espiritualidade se entrelagca com a acdo comunitéria, criando redes de
solidariedade que se sustentam ndo somente nos filhos e as filhas de santo, mas
também na comunidade ao redor. A CBTT, por exemplo, € um exemplo de como as
terreiras podem ser agentes de mudanca social, oferecendo desde refor¢co escolar e
atendimento psicoldgico até a distribuicdo de alimentos em momentos de crise, como
durante a pandemia de Covid-19 e nas enchentes de 2024. Essas ag0es, embora nao
sejam estritamente religiosas, nascem de uma filosofia umbandista que entende a
comunidade como um todo, refletindo a visdo de Mae Gisa de que a terreira € um

guilombo contemporaneo.

A ideia da terreira como quilombo € poderosa, pois remete a um espaco de
liberdade, organizacdo coletiva e resisténcia cultural. Assim como os quilombos
histéricos foram reflgios para africanos escravizados e seus descendentes, as
terreiras de hoje séo vistas como territorios onde as tradigbes afro-brasileiras sao
preservadas e reinventadas, proporcionando um espaco de acalento emocional e

espiritual.

A proposta de Oxum como padroeira de Pelotas, portanto, nasce de uma
reivindicac&o politica que busca corrigir séculos de apagamento e marginalizacéo das
culturas afro-brasileiras. Ao associar a cidade a docura e a maternidade de Oxum,
essa proposta ressignifica a identidade cultural de Pelotas, destacando a contribuicao

negra na construcdo da cidade e propondo uma narrativa mais inclusiva e plural. Essa
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iniciativa desafia a hegemonia das tradicdes catdlicas e europeias, questionando

quais histérias merecem ser contadas e celebradas no espaco publico.

No entanto, para que essas iniciativas sejam efetivas, é essencial que o poder
publico reconheca e apoie as terreiras como espacgos de preservacao cultural e agédo
social. A patrimonializacdo das terreiras de Umbanda e Batuque, por exemplo, n&o
pode se limitar ao reconhecimento simbalico; ela deve incluir politicas concretas de
protecao e apoio, como a garantia de recursos para a manutencao desses espacos e
a promocdo de acgbes que valorizem suas praticas e saberes. Além disso, é
fundamental que as comunidades de terreiro sejam ouvidas e envolvidas no processo

de patrimonializacdo, garantindo que suas vozes e demandas sejam respeitadas.

A pesquisa também destacou a importancia da Umbanda como uma religido
genuinamente brasileira que mantém as raizes africanas adaptadas ao solo
tupiniquim, sobretudo quando ocorre a miscigenagéo com outras religides. No entanto,
essa mesma flexibilidade e capilaridade dificultam sua patrimonializacdo, pois 0
Estado se vé diante do desafio de definir quais elementos da Umbanda poderiam ser
tombados sem engessar sua diversidade. A analise do dossié de patrimonializacdo
do Batuque, enviado ao IPHAN pela Comunidade Beneficente Tradicional de Terreiro
Caboclo Rompe Mato lle Axé Xangd e Oxala (CBTT), mostrou que é possivel construir
argumentos solidos para o reconhecimento de praticas religiosas afro-brasileiras, mas
também evidenciou a necessidade de uma abordagem mais inclusiva e holistica, que
considere as especificidades da Umbanda e sua relacdo com outras tradicoes

religiosas.

Aqui cabe ressaltar que por mais que as agdes sociais da CBTT néo sejam
atividades da religido, elas nascem de uma politica filos6fica que entendem a
comunidade como um todo. A trajetoria da CBTT, desde sua fundacédo até os dias
atuais, reflete um compromisso com a ancestralidade, a espiritualidade e a assisténcia
comunitéria, destacando-se como um exemplo de como as religides de matriz africana

podem contribuir para a constru¢do de uma sociedade mais justa e inclusiva.

A partir dessas reflexdes, conclui-se que o reconhecimento das terreiras de
Umbanda como patriménio cultural, tanto material quanto imaterial, ndo deve ser
tratado como um gesto institucional simbdlico, mas sim como uma demanda social e
histérica que exige acdes concretas para a valorizacdo da diversidade religiosa e a

formulacao de politicas publicas efetivas. A patrimonializacdo, entretanto, ndo pode
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se limitar ao registro oficial desses espacos em inventarios culturais sem que haja
garantias reais de preservacdo e apoio continuo as casas religiosas. Para que a
patrimonializacdo das terreiras de Umbanda ndo se reduza a uma formalidade, é
imprescindivel reformular as estratégias de patrimonializacédo e selecéo, partindo de
estudos sociolégicos mais amplos que constatem um movimento de memorializacéo
e patrimonializacdo ainda difuso nos grupos envolvidos, mas em construcao e

formalizacdo apenas final.

Ademais, ha que se questionar até que ponto o Estado, ao assumir a
responsabilidade pela protecdo das terreiras, esta disposto a ir além do discurso e
enfrentar os desafios reais dessa salvaguarda. A inclusdo no patriménio cultural impde
obrigac6es aos 6rgdos publicos, mas, na pratica, a efetividade dessas acdes depende
de vontade politica e do combate as estruturas de poder que historicamente relegaram

as religibes de matriz africana a marginalidade.

Em guisa de encerramento, pretende-se que presente investigacdo também
sirva como um aporte teérico para refletir sobre as possibilidades de pedidos de
tombamento e registro das casas de Umbanda e Batuque, enfatizando seu carater de
Linha Cruzada como uma caracteristica fundamental das religides afro-gauchas. E,
além disso, retorne para a comunidade de terreiro como uma justificativa a ser
utilizada em seus pedidos de patrimonializacdo de suas terreiras e reivindicacao pelos

seus direitos.
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APENDICES

APENDICE 1 - roteiro para entrevista narrativa com a mée Gisa

1. Mée Gisa, vocé se lembra de como a espiritualidade estava presente na sua vida?

2. Houve alguém em sua familia que teve grande influéncia na sua formacgéo
espiritual?

3. Quando vocé primeiro se aproximou da Umbanda? Houve algum evento ou pessoa
gue a motivou a seguir esse caminho?

4. Como foi o processo de se tornar Mae de Santo? Quais desafios vocé enfrentou
nesse percurso?

5. A lideranca religiosa sempre foi uma vocagao para vocé ou algo que surgiu de
maneira inesperada?

6. O que a Umbanda tem de mais transformador, tanto para vocé quanto para as
pessoas que se aproximam dela?

As perguntas acima foram realizadas somente para impulsionar a narrativa
de Mé&e Gisa sobre sua historia e da CBTT. Em determinados momentos, frases de

reforco foram utilizadas com intuito de dar continuidade a fala.
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APENDICE 2 — ROTEIRO DE ENTREVISTA-NARRATIVA PARA FILHAS DE SANTO

1. Como foi o primeiro contato de vocés com a CBTT? Houve algo ou alguém que as
atraiu para umbanda?

2. Como foi o0 processo de ingresso de cada uma de vocés no culto de Umbanda?
Houve algo que foi especialmente marcante ou que vocés lembram com carinho?

3. J& passaram por alguma situacdo de intolerancia religiosa por seguirem a
Umbanda? Se sim, como foi essa experiéncia?

3. O que significa, na opinido de vocés, o processo de patrimonializacdo das casas de
Umbanda e Batuque?

4. Vocés acham que o reconhecimento oficial da Umbanda pode trazer mais respeito
e visibilidade, ou h& algo que pode ser perdido nesse processo?



