UNIVERSIDADE DE SAO PAULO
FACULDADE DE FILOSOFIA, LETRAS E CIENCIAS HUMANAS
DEPARTAMENTO DE GEOGRAFIA
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM GEOGRAFIA HUMANA

JOSE ROBERTO JESUS VALEJO HURTADO

A escrita da tradicao no espaco: terreiros de macumba e candomblé
em Sio Paulo na primeira metade do século XX

Versao Original

Sao Paulo
2023

JOSE ROBERTO JESUS VALEJO HURTADO



A escrita da tradigdo no espaco: terreiros de macumba e candomblé em S&o Paulo na

primeira metade do século XX

Dissertacdo apresentada ao Programa de Pos-
Graduagdo em  Geografia Humana do
Departamento de Geografia da Faculdade de
Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas, da
Universidade de S&o Paulo, como parte dos
requisitos para obtencdo do titulo de Mestre em
Geografia.

Orientador: Prof. Dr. Rodrigo Ramos Hospodar
Felippe Valverde.

Versao Original

Séo Paulo
2023

Autorizo a reproducéo e divulgacgéo total ou parcial deste trabalho, por qualquer meio

convencional ou eletrdnico, para fins de estudo e pesquisa, desde que citada a fonte.



Catalogacao na Publicacao
Servico de Biblioteca e Documentacao
Faculdade de Filosofia. Letras e Ciéncias Humanas da Universidade de Sdo Paulo

Hurtado, José Roberto Jesus Valejo
H967e A escrita da tradigao no espago: terreiros de
macumba e candomblé em S3o Paulo na primeira metade
do século XX / José Roberto Jesus Valejo Hurtado;
orientador Rodrigo Ramos Hospodar Felippe Valverde -
Sao Paulo, 2023.
£

Dissertagdo (Mestrado)- Faculdade de Filosofia,
Letras e Ciéncias Humanas da Universidade de S3o
Paulo. Departamento de Geografia. Area de
concentragdo: Geografia Humana.

1. Geografia cultural. 2. Religides
afro-brasileiras. 3. Terreiros. 4. Macumba. 5.
Candomblé. I. Valverde, Rodrigo Ramos Hospodar
Felippe ; o©rient. IT. Titulo.

HURTADO, José Roberto Jesus Valejo. A escrita da tradicdo no espaco: terreiros de
macumba e candomblé em S&o Paulo na primeira metade do século XX. Dissertacdo
(Mestrado) apresentada a Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da Universidade

de S&o Paulo para obten¢éo do titulo de Mestre em Geografia Humana.



Aprovado em:

Prof. Dr.

Banca Examinadora

Instituicao

Julgamento

Assinatura

Prof. Dr.

Instituicao

Julgamento

Assinatura

Prof. Dr.

Instituicao

Julgamento

Assinatura

Prof. Dr.

Instituicao

Assinatura

Julgamento



Dedicado a Obaluaye



AGRADECIMENTOS

Dentre os valiosos ensinamentos que sustentam as comunidades de terreiro esta o de
sempre se fazer reconhecer a poténcia que tem a coletividade, sem a qual nada ou bem pouca
coisa pode ser realizada no Axé. Por essa razdo, neste trabalho me cologuei como
representante de uma voz coletiva. Eu ndo falo de um lugar isolado, sou uma fragcdo de um
longo processo, cujos resultados de memdrias coletivas escaparam aos limites dos terreiros e
ganharam projecdo social e visibilidade académica. Portanto, esse trabalho tem a contribuicéo
de muitas mdos, igual caruru servido as criangcas no Axé ou como numa festa publica de
terreiro, a qual se realiza ndo somente com os de dentro, mas os de fora também a fazem
acontecer.

Por essas razdes ressalto a presenca coletiva como parte fundamental deste trabalho, a
qual se materializa nele através das diversas vozes e cores. Nesse sentido, agradeco
inicialmente ao departamento do Programa de Po6s-Graduacdo em Geografia Humana da
Universidade de Séo Paulo (PPGH - USP) pelos incontaveis apoios durante a pesquisa e pela
abertura a possibilidade do debate que trouxemos.

Meus agradecimentos ao Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e
Tecnoldgico (CNPq) por conceder bolsa de mestrado, o que foi fundamental para a realizacéo
das investigagoes.

Agradeco aos meus ancestrais femininos e aos masculinos deste e do Outro Mundo,
aos Orixas e aos meus mais velhos do terreiro, pelas orientacdes e inspiracdes que me levaram
aos caminhos desta pesquisa.

Agradeco ao terreiro Ibece Alaketu Ogum Megege — Governador Mangabeira — BA,
liderado por minha mentora espiritual Mae Cacho pelas grandes oportunidades de vivéncia no
Axé a mim concedidas, pelas orientacdes e profundas conversas que temos e por abrir a
Historia de sua trajetdria de vida para que eu pudesse enriquecer o debate nessa pesquisa. O
agradecimento se estende a todas e todos daquela comunidade maravilhosa.

Minha funda gratiddo ao meu lugar de iniciado nos mistérios do candomblé, o terreiro
do Ibece Alaketu Ajagunan Axé lbi Ala — Sdo Paulo — SP, liderado por meu pai, Manoel
Valejo Hurtado, Baba Muxiala, por ter sido aporte fisico e espiritual, onde pude desenvolver
parte substancial da pesquisa por todo o tempo em que fixei residéncia por la e por inspirar a
concepcao desse trabalho.

As Prof? Dr2 Sidineide Manfredini e Sénia Maria Furian do departamento de pedologia

desta universidade, onde foram plantadas, por elas, as primeiras ideias sobre minhas pesquisas



relacionando os terreiros, em meio a incentivos e prazerosas conversas regadas de muito afeto
e sensibilidades.

A Prof? Dr2 Maria Cristina Cortez Wissenbach do departamento de Historia da USP
pelas trocas estabelecidas, sempre com carinho e boa amizade e por ser magnifica porta de
entrada aos seus estudantes negros e negras, onde podemos sentir capazes de nos realizarmos
no ambiente académico. Aproveito para agradecer a Profd Dr? Zeny Rosendahl do
departamento de Geografia da UERJ pelas boas palavras e orientacbes concedidas a este
trabalho que sempre teve em todas as oportunidades que travamos juntos dialogo.

Agradeco ao Prof. Dr. Rodrigo Ramos Hospodar Felippe Valverde, orientador deste
trabalho, que esteve comigo lado a lado em todas as etapas do processo demostrando seu
apoio e parceria, nao hesitando em nenhum instante, frente aos percal¢cos dessa viagem, e
festejando junto os progressos realizados. Possam 0s nossos Orixas o presentear com o
melhor que puderem e merecer nessa vida.

A minha familia bioldgica e de Axé pelos apoios incondicionais e por me fornecer
pouso nos momentos mais arduos, bem como nos mais tranquilos do percurso investigativo.

A minha companheira e socidloga e educadora Thamires Ojuara Macedo pelas
conversas travadas sobre o tema, nas muitas horas em que estamos juntos. Pelas inspiracdes,
incentivos e pela ajuda em demonstrar que poderia trilhar, com facilidade, estradas que se
mostravam complexas. Por fim, por ser a mulher que trouxe a este mundo a raz&o de nossa
vida, nossa pequena Zuri Lotus.

Aos meus Amigos dessa vida por me receberem e acolherem sempre que a suas portas
eu batia. Agradeco, também, por seus conselhos e auxilio nas tomadas de decisdo, o que
contribuiu para a formacdo do corpo deste trabalho e para o desenvolvimento das discussdes.
Nesse quesito fui amparado por inimeros desses Amigos, por isso ndo arriscarei 0S nomes
com receio de cometer a injustica de terminar por silenciar quem néo devo, mas sabemos que
estamos correndo juntes. E, como dizemos no terreiro: meu coracao € o coragao de vocés!

Finalmente, agradeco a todas e todos os filhos e filhas do terreiro 11é Axé Oju Afonja,
gue estiveram comigo, uns em alguma parte do processo, outros durante todo o tempo. Este

local que desde sempre projetou novas possibilidades para essa dissertacao!

Muito obrigado e Axé!

José Roberto Jesus Valejo Hurtado (Sadé)




RESUMO

HURTADO, José Roberto Jesus Valejo. A escrita da tradicdo no espaco: terreiros de
macumba e candomblé em Sdo Paulo na primeira metade do século XX. 2023. 1 v.
Dissertacdo (Mestrado) - Curso de Geografia, Faculdade de Filosofia Letras e Ciéncias

Humanas, Universidade de Sdo Paulo, Sdo Paulo, 2023.

O presente estudo trata do mapeamento das macumbas e do candomblé, no contexto da
primeira metade do século XX, no municipio de Sdo Paulo. Nesta pesquisa evidencia-se 0
significado e o sentido social dessas tradi¢Ges religiosas na sociedade paulistana, bem como
as compreensdes e interpretagdes, em amplo sentido, da génese e formagdo da macumba
paulista e 0 que ora entendeu-se pela denominacdo candomblé. Nesse sentido, este ensaio
demonstra as relacdes sociais e geograficas dessas religides afro-brasileiras, pautadas em
perseguices e silenciamentos em beneficio da conjuntura politico-social da época, bem como
se descortina parte dos sujeitos sociais inseridos nessas religiosidades, as quais tém, como
aporte principal de atuacdo, o espago geogréafico. Disso resulta tal mapeamento em diferentes

momentos do referido periodo.

PALAVRAS-CHAVE: Geografia cultural. Religides afro-brasileiras. Mapeamento. Candomblé.

Macumba.



ABSTRACT

HURTADO, José Roberto Jesus Valejo. The writing of tradition in space: macumba and
candomblé temples in S&o Paulo in the first half of the 20th century. Dissertation — Faculdade

de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas, Universidade de Sdo Paulo, Sao Paulo, 2023.

The present study deals with the mapping of macumbas and candomble, in the context of the
first half of the 20th century, in the municipality of Sdo Paulo. In this research, the meaning
and social sense of these religious traditions in Sdo Paulo society are highlighted, as well as
the understandings and interpretations, in a broad sense, of the genesis and formation of
macumba in S&o Paulo and what is now understood by the denomination candomblé. In this
sense, this essay demonstrates the social and geographic relations of these Afro-Brazilian
religions, based on persecution and silencing in favor of the political and social conjuncture of
the time, as well as revealing part of the social subjects inserted in these religiosities, which
have, as a contribution activity, the geographic space. This results in the mapping at different

times of that period.

Keywords: Cultural geography. Afro-Brazilian religions. Mapping. Candomblé. Macumba.
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Introducio - AFROGEOGRAFIA DA DIASPORA

“Oriinmila propés aos babalads a seguinte questdo:
Qual Orixa poderia acompanhar seu devoto numa
longa viagem pelo mar sem retornar?

Os babalads, reconhecendo a ignorancia deles, e
Ortnmila como mestre, pediram que Ihes dissesse,
entdo, quem poderia entdo acompanhar seu devoto
numa longa viagem pelo mar sem retornar?

Ifa respondeu que Ori € o Gnico que pode acompanhar
seu devoto numa longa viagem pelo mar sem
retornar.”*

Esta nossa pesquisa’ investigou os terreiros de macumba® e candomblé* no municipio
de Sd0 Paulo da primeira metade do século XX (1900-1950)°, bem como algumas das
atuacdes dos sujeitos sociais inseridos nessas manifestacdes religiosas, principalmente quando
€ 0 espaco geografico e suas dimensdes simbdlicas, de nossa perspectiva, 0s principais
condutores/mantenedores dessas religides. A esse conjunto de atuagdes/relacdes, em nosso
territorio, ditas afro, ou seja, oriundas de Africa (central e ocidental) e estabelecidas em
territério brasileiro, € que, neste trabalho, chamamos de afrogeografia. Com isso, nos
referimos ao substrato da cultura material e imaterial proprios de grande parcela da populacédo

negra no Brasil, a qual tem, nas dindmicas socioespaciais originadas na escravizacao africana,

! Trecho resumido de um poema de If4, recitado pelo babalad Alawonifa Animasaum Oyedele Isola, 48 anos, Ile
Beesin, Pakoyi, Oyo, entre 1963 e 1970. Extraimos de “Ori, o tnico que acompanha seu devoto”. Trad. Luiz L.
Marins.

? Esta dissertacdo contou com a verificacdo textual do Professor André Valente, formado em Letras pela
FFLCH-USP, cujo trabalho de divulgacéo cientifica por meio de plataformas virtuais tem um impacto social ao
contribuir e ampliar as discussBes acerca do preconceito linguistico presente na sociedade brasileira. Podem-se
acessar  esses  debates  através dos  enderecos:  https://www.instagram.com/prof.valente/ e
https://www.youtube.com/channel/UCM4_5wAytzgfVLL4s7DTjYQ.

® Entendida aqui, obviamente, no como simbolo de uma expresséo depreciativa, mas como um culto, express&o
centro africana, conjugado também com formas europeias e amerindias, sistematizado e organizado, tal qual se
apresentam atualmente outras expressdes da religido afro-brasileira, como o candomblé e a umbanda, por
exemplo.

* Segundo Moura (2013: p. 81), é um “culto africano as divindades africanas, os orixas. Hoje esta espalhado por
quase todo o Brasil, mas durante a escraviddo foi religido de escravos”. Veremos mais adiante que tal defini¢do
torna-se insuficiente na contemplacdo de nossa perspectiva.

® Nossa escolha por este recorte temporal deu-se pelo fato de, em primeiro lugar, os principais estudos sobre o
tema dos terreiros, tendo Sdo Paulo como palco, ainda pouco abrangem periodos anteriores a década de 1950.
Em segundo lugar, entendemos que fazer um recorte temporal posterior e historicamente imediato ao pos-
abolicdo no Brasil daria certo folego para uma cristalizagdo de um possivel ajuste social ou rearranjo espacial da
populacdo escravizada recém liberta, cristalizando, com isso, as formas espaciais, certamente ja existentes, da
religiosidade negra em S&o Paulo. Por Gltimo e mais fundamentalmente, deparamo-nos com as impossibilidades
metodolégicas de encontrar fontes ou documentagdes nos arquivos publicos, ou mesmo nos jornais de referéncia,
sobre candomblés e/ou macumbas no periodo anterior ao século XX em S&o Paulo.
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suas maiores herancas, resultando disso o espago dos terreiros, um importante objeto de
estudo neste trabalho.

No periodo referido, primeira metade do século XX, os estudos referentes aos
candomblés e/ou macumbas no municipio de Sdo Paulo caracterizam campo feértil para o
debate, principalmente no que tange a ciéncia geogréfica.

Nesse sentido, deixamo-nos cativar pela proposta investigativa das espacialidades das
antigas macumbas e/ou candomblés de Sado Paulo, a partir da Gtica das ressignificacdes,
entendidas aqui como processos ativos dos sujeitos sociais, em especial a populacao preta afro
descendente, que contravertem, as ressignificacfes, a ideia de passividade persistente nas
ciéncias humanas®. Tais narrativas, de nossa perspectiva, necessitam ainda ter seus discursos
ampliados e anunciados, conjuntamente as narrativas euro-centradas. Sentimos, entdo, a
necessidade de fazer ressoar certa visibilidade, no debate geografico, para as tradi¢bes e
religides afro-brasileiras, num esfor¢co de diminuir, ou mesmo extinguir, a arbitrariedade do
protagonismo epistemoldgico europeu e sua via de méo Unica no fazer ciéncia. Assim sendo,
propomos, ao logo desse trajeto, pensar perspectivas que deem conta dos diversos
protagonismos africanos e afro-brasileiros, no que tange a reparacdo de seu lugar na Histéria
mundial. A compreensdo dessas dinamicas espaciais, ainda como que em formacéo
historicamente recente do contexto de uma S&o Paulo do inicio do século xX, faz com que
algo de reparacéo epistémica e social seja proporcionado e, por consequéncia, revisto.

Para tanto, fez-se necessario adentrarmos, em alguma medida, nas cosmovisdes dessas
religides, bem como contextualizarmos a maneira pela qual se estabeleceram originalmente
no territorio brasileiro, através da didspora fomada,7 no processo da escravizacao negra
africana e, a partir desses aspectos, podermos, entdo, langar luz para as manifesta¢des
subjetivas dos sujeitos envolvidos nessas religiosidades, quando de suas atuagdes e

experiéncias nos lugares ou ambientes de suas preferéncias. Ressaltamos que nosso

® SLENES: 1992.

” Adotamos, neste trabalho, o termo diaspora, no lugar de migragéo forcada, por razdes que se justificam: para
além das mobilizagdes populacionais (forcadas ou ndo) chegada ou saida de dado territorio, o termo abarca
significados de estabelecimentos espaciais e continuidades geo-historias, a partir dai, compreendendo a produgéo
e reproducdo de referenciais culturais, filosoficos, bem como religiosos antigos e, sobretudo, mais recentes
historicamente, dado o caradter miscigenado desses substratos. Além disso, didspora caracteriza, de forma
satisfatoria, determinadas condi¢des da realidade. Dai que se pode falar em conhecimento diaspérico, sujeito
diaspdrico, etc. Isso permite, entdo, fazer o uso do termo afro em conjunto, como prefixo, para se referir as
origens, bem como identidades, como em afrodiaspérico, por exemplo. Por fim, ressalta-se que diaspora se
tornou termo usual nos debates sobre cultura e sobretudo no que tange os estudos africanos e afro-brasileiros,
quando relacionados & escravizagdo africana via Atlantico/indico.
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argumento se aproxima daquele mesmo sentido expresso por Yi-Fu Tuan — 2012 —, quando de
sua abordagem acerca das percepcdes e sentimentos em relacao aos lugares.

Neste sentido, assinalamos que nossos objetivos gerais sao de esmiucar e trazer a tona
as formacOes originarias, ou seja, as géneses das macumbas e, simultaneamente, as dos
candomblés no municipio de S&o Paulo entre 1900 e 1950, uma vez que observamos ambas as
religiosidades amalgamadas a ponto de ndo rivalizarem entre si em absolutamente nenhuma
diferenciacéo, incluindo, também nisso, a umbanda em certos momentos. No que se refere aos
nossos objetivos especificos, tencionamos produzir uma cartografia desses terreiros, para esse
periodo. Projetamos, para esse fim, um resultado, contendo certa por¢édo de mapas, destacando
a localizacdo desses terreiros, sua temporalidade em diferentes momentos historicos ou
décadas e densidade de ocorréncias. Planejamos um didlogo entre essa nossa cartografia
desses terreiros da primeira metade do século XX (1900 a 1950) e uma outra sequéncia de
mapas elaborados por nés dos terreiros de candomblé e umbanda, bem como de outras
religiosidades afro-brasileiras, historicamente mais recentes, com base no censo demogréfico
de 2010, para 0 municipio de Séo Paulo.

Para a producdo cartografica desses terreiros da primeira metade do século XX (1901 a
1950) no municipio de Séo Paulo, buscamos fazer uso de recursos digitais, tais como 0s
arquivos de alguns jornais do periodo digitalizados e disponibilizados via internet pela
hemeroteca da Biblioteca Digital da Fundagdo Biblioteca Nacional®. Esses jornais por
apresentarem informacfes relevantes acerca dessas religibes mostraram-se como fonte
fecunda para as investigacdes deste trabalho®. A consulta a esses arquivos foi fundamental
para 0 enriquecimento da pesquisa, visto que ndo apenas nos apresentou a mentalidade
expressa por uma classe a respeito das comunidades de terreiro, bem como nos trouxe suporte
fotografico representativo dos sujeitos sociais envolvidos nesses espacos religiosos e parte dos

materiais/objetos de uso nas cerimdnias religiosas.

® Trata-se de “um portal de periddicos nacionais que permite ampla consulta, pela internet, a jornais, revistas,
anuarios, boletins e publicacdes seriadas”, pertencente a Fundacdo Biblioteca Nacional, atualmente se faz
possivel acessar através do endereco: http://bndigital.bn.gov.br/hemeroteca-digital/ (nov. — 2022). Esse banco de
dados, pela facilidade tecnoldgica de acesso e pela riqueza de exemplares disponibilizados, configura um
poderoso instrumento de pesquisa. Possibilitando, dessa forma, uma nova ferramenta de analise na compreenséo
do pensamento social em tempos ja transcorridos. Ao possibilitar a busca por palavras-chave, via internet, nos
jornais digitalizados, dinamiza assim o tempo de pesquisa, bem como busca por informagdes especificas neste
tipo de fonte, muitas delas agora centralizadas e de acesso facilitado. Pesquisadoras/res de geracdes anteriores
ndo tiveram isso como ferramenta e é justamente o que nos possibilitou desenvolver e sustentar parte substancial
de nosso trabalho.

° Optamos por preservar a forma original da gramatica utilizada pelos jornais. Ao final de cada nota
diferenciamos essa escrita da nossa fazendo uso da sigla SIC (Segundo Informacdo Coletada).
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Além disto, fizemos uso de relatérios da prefeitura de Sdo Paulo, disponiveis na
Camara Municipal de Sao Paulo e, também, de publica¢Bes dos arquivos municipais, como a
Revista do Arquivo Municipal — RAM, a qual contém artigos exclusivos sobre o tema. Para
além disso, nos debrugamos nas investigacdes dos arquivos/registros policiais disponiveis no
Arquivo Publico do Estado de S&o Paulo, como os relatérios da Policia de Costumes, a qual
atuava como forte brago repressor as tradi¢cGes africanas e aos terreiros em geral. Esses
relatorios trazem dados estatisticos sobre os terreiros e ainda ndo foram completamente
investigados. Vale ressaltar que se trata de documentacdo que levou consideravel tempo para
termos acesso devido a lacuna de informacgBes que tinhamos para detectar onde se
localizavam tais documentos. Tal dificuldade foi sentida ndo apenas por nds, mas também por
uma serie de outras/os pesquisadoras/res anteriores a esta dissertacao.

De modo complementar, ainda travamos conversas/entrevistas com sacerdotes antigos
do candomblé paulistano para analisarmos a formacao do candomblé nessa cidade. Essa etapa
mostra-se de particular interesse na medida em que a literatura académica revela a insipiéncia
a respeito da formacdo dessa religiosidade no periodo em que nos propusemos a estudar.
Dessa forma, configura-se ai uma das dimensdes importantes de nossa pesquisa, que é a
investigacdo da génese do candomblé paulistano.

Valendo-nos da concessdo de bolsa de mestrado pelo Conselho Nacional de
Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico — CNPg — e alinhavando a inten¢do acima
mencionada, temos efetuado trabalho de campo no terreiro Ibece Alaketu Ogun Megege,
situado em Governador Mangabeira — BA, sabendo da importancia que tem essa comunidade
na formacao e difusdo do candomblé em S&o Paulo, a partir da fundacdo de filiagGes de outros
tantos terreiros nesse municipio, sobretudo a partir da década de 1970. Durante as visitas de
campo, que se deram nas cidades de Governador Mangabeira (BA) e Salvador (BA),
utilizamos o método de entrevistas com a sacerdotisa daquele terreiro, Genildes Cerqueira de
Amorim, conhecida, popularmente, como M&e Cacho de Omolu, e com outras personalidades
daquele espaco, fazendo uso de equipamento de captacao de audio.

Para além disso, temos efetuado trabalho de campo na cidade de Sdo Paulo, num
exercicio de reconhecimento atual dos antigos locais dos terreiros que existiam nesse
municipio na primeira metade do século XX.

Neste ponto se faz importante, e tem maior sentido salientar, a fim de melhor

contextualizarmos e elucidarmos nossa perspectiva e abordagem sobre o tema das macumbas
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e/ou candomblés de Séo Paulo, para o recorte temporal que adotamos (1900 — 1950) que, no
decorrer deste trabalho esbarramos com a auséncia de diferenciacdes™ que pudessem ser
capazes de nos apresentar de forma claramente identificadas os candomblés, as umbandas e as
macumbas. Essas trés faces, quer por razbes espago-temporais ou, tdo somente, pela
interpretacdo do outro, atraves da 6tica dos jornais analisados, mostraram-se como expressoes
de uma unica manifestacdo religiosa, a Macumba, enquanto fenémeno aglutinador e pouco
preocupado com questdes de diferenciaces em relacdo a outras religiGes negras. Por essas
razdes e pelas denominagdes ou interpretacdes dadas pelos jornais analisados, em que as
formas especificas e definidoras se diluiam e tudo parecia se mesclar, adotamos neste trabalho
a nomenclatura de candomblé-macumba para nos referirmos aos nucleos religiosos por nos
encontrados durante as investigacdes. Neste ponto € importante ressaltar que este trabalho nao
interpreta o termo candomblé, quando este surge vinculado as macumbas, como concebido a
partir daquele modelo de candomblé tradicional baiano, o qual muitas vezes recai em
abordagens sobremaneira nagocéntricas em diversos estudos. Centramo-nos no sentido
etimologico do termo candomblé, que contempla as manifestacbes religiosas por nds
observadas e que estabelecia os vinculos das pessoas com essas manifestacdes. Dai adotarmos
a expressdo candomblé-macumba, que nos surge a um s6 tempo como candomblé' e
macumba®?.

Estabelecido e elucidado isso, olhemos agora para a estrutura deste trabalho, a qual
apresenta-se dividida em 6 (seis) capitulos incluindo a conclusdo. No inicio de cada capitulo
exibimos uma epigrafe, como nesta introducdo, a fim de provocar reflexdo prévia e

propormos um sentido para os assuntos abordados. Apresentemos brevemente os capitulos:

10 Importante salientar que no periodo atual as religides afro-brasileiras, como o candomblé e a umbanda,
apresentam segmentacdes bem definidas e razoavelmente bem estabelecidas, dado o enriquecimento e
fortalecimento de seus discursos e projec¢des sociais. No entanto, ndo ocorreu 0 mesmo em S&o Paulo no periodo
investigado por nés (1900 — 1950). Naquele contexto, o discurso das diferenciagcdes perde forca, para dar lugar
tdo simplesmente a intencdo de existir. Falar de nagdes de candomblé, definitivamente ndo guarda o mesmo
sentido naquela Séo Paulo, em relagcdo a atualidade. Por essa razdo julgamos pertinente o termo candomblé-
macumba, uma vez que a macumba era muito frequentemente vinculada ao termo candomblé.

1 Conforme LOPES: 1988, p. 192. “No Brasil, 0s cultos de origem banta s&o conhecidos pelo nome genérico de
“macumba” (RJ, SP, etc.) e os de origem sudanesa — com suas variantes regionais, como o batuque galcho e o
xangd pernambucano — pela denominagdo extensa de “candomblé”. A palavra “candomblé”, entretanto, ¢
certamente de origem banta, tendo como raiz o quimbundo kiandomb ou o quicongo ndombe, ambos
significando “negro”.

12 De acordo com Lopes (2012): “Ma [o prefixo de macumba] a origem parece estar na lingua quicongo
macumba, plural de kumba, prodigios, fatos miraculosos, ligado a CUMBA, feiticeiro” e segundo Slenes 2007,
p. 140: “cumba era o poderoso, macumba era o terreiro onde os cumbas se reuniam, (...) macumba era um grupo
de cumbas”.
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no capitulo I, denominado ALEM DO VISIVEL: O MACUMBEIRO NO CANDOMBLE-
MACUMBA, apresentamos nossos referenciais tedricos, a importancia, para este trabalho, do
conceito geogréafico de lugar, para a apreensdo das dindmicas do macumbeiro (termo aqui
ressignificado e retomado de sua origem), em funcdo da sua existéncia e espacialidade,
debatemos aqui outros temas importantes como 0 racismo antinegro; simultaneamente,
exploramos importantes dimens@es que se configuraram como orientadoras do ser geografico
e que justificam acdes e existéncias dos sujeitos sociais envolvidos no candomblée-macumba,
sobretudo quando de espirito (em amplo sentido do termo) e corpos negros; no capitulo 11,
denominado O TERREIRO E A CIDADE buscamos evidenciar a formagdo dos terreiros em
territorio brasileiro, como um produto direto, da didspora africana forgada (migragédo forcada)
ou mais comumente do trafico transatlantico de escravizados africanos. Apresentamos um
mapa de fluxos ressaltando isso e abrimos discussao acerca desses terreiros e suas relacfes no
ambiente da cidade, na manutencdo/preservacdo da nogdo do sagrado, num contexto onde a
Policia de Costumes e Jogos exercia forte perseguicdo e fechamento de varios desses
terreiros; no capitulo 111 denominado A ESCRITA DA TRADICAO NO ESPACO, o qual
inspira o titulo desta dissertacdo, apresentamos mais especificamente a religido da macumba,
suas dimensfes simbdlicas, como o0s pontos riscados, bem como o afastamento dessas
tradicGes daquele candomblé de modelo baiano e as intengdes de pureza ritual, criticadas aqui.
Ainda neste capitulo, estabelecemos o significado e sentido que tem neste trabalho o termo
tradicdo, amplamente usado por nés, langcamos ainda, o uso do conceito de Geossimbolos para
justificar a importancia geografica naquelas discussfes, neste capitulo nos debrucamos
também acerca das transformacoes, fisicas e ritualisticas, que sofreram os terreiros em funcgéo
das perseguicBes e apagamentos que os atingiram; no capitulo 1V, A REPRESENTACAO
DOS ESPACOS DO CANDOMBLE-MACUMBA NOS JORNAIS, pode-se vislumbrar algumas
fotografias dos jornais da época e simultaneamente os engenhos dos adeptos das macumbas
no que diz respeito aos rituais e materiais utilizados no contexto, bem como as investidas dos
jornais e da Policia de Costumes e Jogos nos ataques aos terreiros e aos sujeitos sociais, que
tinham suas imagens fortemente exploradas nesses jornais; no capitulo V, denominado A
CARTOGRAFIA DO CANDOMBLE-MACUMBA, apresentamos as discussdes finais de
nossas pesquisas que tém como resultado os mapas, produtos das investigacoes, localizando
os terreiros de Candomblé-macumba. Nesse capitulo, apresentamos uma tabela com
informagdes especificas de cada ponto/terreiro localizado e abrimos discussdo acerca dessas
espacialidades, bem como apresentamos outras cartografias, essas dos terreiros de candomblé

e umbanda, no municipio de Sdo Paulo, mas em contextos mais recentes, ja no século XXI,



18

com base no censo demografico de 2010, o mais recente até 0 momento da producgdo e
publicagio desta dissertacdo; no capitulo VI, CONCLUSAO: O ENCERRAMENTO DOS
TRABALHOS, tratamos de nossas reflexdes conclusivas acerca deste trabalho. Nesse item,
encontram-se nossas anunciacdes e 0s n0ssos pensamentos para uma ciéncia geografica mais
oxigenada.

Dessa forma, iniciamos 0s nossos trabalhos riscando nossos pontos.
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Capitulo I - ALEM DO VISiVEL: 0 MACUMBEIRO NO CANDOMBLE-MACUMBA

“MACUMBEIRQO: defini¢do de carater brincante e
politico, que subverte sentidos preconceituosos
atribuidos de todos os lados ao termo repudiado e
admite as impurezas, contradi¢fes e rasuras como
fundantes de uma maneira encantada de se encarar e
ler o mundo no alargamento das gramaticas. O
macumbeiro reconhece a plenitude da beleza, da
sofisticagéo e da alteridade entre as gentes".*

Neste capitulo, exploramos importantes dimensGes que se configuraram como
orientadoras do macumbeiro e que justificam as acOes e existéncias desses sujeitos sociais
envolvidos no candomblé-macumba, sobretudo quando de espirito (sentido filoséfico e

ontoldgico) e corpos negros.

Dito isso, reforcamos que € no terreiro onde se assenta a fundamental expressao dessas
afrorreligides. Elemento de coesdo comunitéria, o terreiro simultaneamente opera suporte
para as realizacOes liturgicas e mesmo apropriacfes de outros espagos, como 0s cultos
coletivos estabelecidos nas florestas. A partir de uma perspectiva intrinsecamente geogréfica,
ressaltamos que é nesses espacos fisicos que se inserem e se corporificam as multiplas formas

miticas religiosas de ancestralidade africana, as quais justificam a existéncia dos terreiros.

Nesse sentido, sabe-se que quanto maior seja o substrato cultural material e imaterial
presente num terreiro, como por exemplo, 0s espacos de mato, lugar interno onde ocorre a
presenca das diversas espécies de plantas usadas nos rituais, germinadas na terra do préprio
terreiro, compondo uma botanica medicinal prépria;?> maiores serdo as formas expressivas e
de composicdo de suas proprias existéncias e de participacdo no mundo. Isto compde parte
substancial da hierofania® dos terreiros, ou seja, a manifestagdo do sagrado, pensando a
cultura e religiosidade afro-americana. Nessa perspectiva, “o templo constitui, propriamente

falando, uma “abertura” para o alto e assegura a comunicagio com o mundo dos deuses™.

! SIMAS; RUFINO, 2018.
% BARROS: 1982.
¥ Sobre a hierofania ver Eliade “O Sagrado e o Profano: a esséncia das religides” (s/a).

* ELIADE: [S/A], p. 40
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Resultard dai a diferenciacdo espacial por parte daqueles que vivenciam e experienciam o
terreiro, enquanto parte intrinseca dele, embasando a sua religiosidade. Sendo assim, “para o
homem religioso, 0 espaco ndo é homogéneo: 0 espago apresenta roturas, quebras; ha por¢des
de espago qualitativamente diferentes das outras”™. Isto parece entio se expressar mesmo nos
cotidianos e no desenlace da vida humana. “O homem tem a tendéncia para diferenciar seu
espaco etnocentricamente, distinguindo o sagrado e o profano, centro e periferia, a
propriedade individual e a pastagem comum”.® Nesse aspecto da realidade, ressaltamos que a
Geografia das tradicdes de terreiro nos imprime profunda importancia no que diz respeito a
acao humana. Portanto, verificamos que “a revelagdo do espago sagrado tem um valor
existencial para o homem religioso”.7 e isso, inevitavelmente, “repercute em diferenciagdes
em relacdo a lugares, pessoas e objetos. O sagrado ¢ o outro da existéncia”®. Ainda nessa
perspectiva, notaremos, afinal, onde tangencia tal experiéncia humana no seu contato com o
sagrado, aspecto esse que nos € caro. Isto posto, “podemos definir o espago sagrado como um
campo de forcas e de valores que eleva o homem religioso acima de si mesmo, que 0
transporta para um meio distinto daquele no qual transcorre sua existéncia”.? Nesse aspecto,
guando direcionamos nossos olhares para as manifestacGes de terreiro, concordamos que
nessas tradicBes a nocdo do espaco sagrado é desdobrada noutras concepgdes além das
fronteiras fisicas do terreiro, pois “em cada esquina onde Exu come, o mundo ¢ reinventado
enquanto terreiro”'®. Dessa forma, aponta-se:
A inscricdo da nogdo de terreiro como algo transcendente as ‘dimensdes fisicas o
redefine, possibilitando pensd-lo como mundo que inventa e cruza multiplas
possibilidades de ressignificacdo da vida frente a experiéncia tragica da
desterritorializacdo forgcada. O terreiro, termo que compreende as mais diversas

possibilidades de invencdo dos cotidianos em sociedade, ndo se configura como um
mundo particular a deriva nos transitos da diaspora. O mesmo codifica-se como uma

® ELIADE: [S/A], p. 35.

® Tuan 2012, p.34.

" Ibid, p. 36.

8 FILHO & GIL: 2008, p. 43.
¥ ROSENDAHL: 2018, p. 80.

10 5IMAS: RUFINO, 2018, p. 42.
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experiéncia inventiva que inscreve modos em coexisténcia e interacdo com as mais
diversas formas de organizacdo da vida.*

E nesse aspecto que observamos a respeito das manifestacies e expressdes da
religiosidade afro-brasileira nas florestas da antiga e da atual cidade, como quando falam
“entusiasmados do grande poder e da beleza das ceriménias quando realizadas na floresta,
onde todos poderiam cantar em altas vozes, dangar e sapatear a vontade, sem medo dos

512

vizinhos nem da policia”*“, ou mesmo quando notamos a ja referida feenda, a floresta sagrada,

para aqueles do sul da América do Norte.

Observamos nisso qualificacBes especificas atribuidas ao lugar, reveladas pelas
relacBes com os ambientes e concebidas pela e através da experiéncia humana. Nesse ponto,
pode-se dizer que o afeto ao lugar também evidencia diferenciagdes. O gedgrafo Yi-Fu Tuan
— 2012 — embora néo investigasse em seu Topofilia qual relacdo tém esses africanos e/ou 0s
afro-brasileiros aqui evidenciados, nos permite nos aproximarmos e, a partir de sua
perspectiva, buscar tangenciar as camadas que nos importam, tais como Vvivéncias,
cosmovisOes, sentido e sentimento préprios e presentes nas religibes afro-brasileiras, nas
macumbas. Nesse sentido, evidencia-se que, “topofilia é o elo afetivo entre a pessoa e o lugar
ou o ambiente fisico”*®. Assim, chegamos ao cerne motivador deste momento do trabalho.
Julgamos que da perspectiva do lugar (enguanto conceito), aspectos e valores importantes
relativos a natureza das tradicdes afro-brasileiras sdo anunciados. Tal conceito nos importa
visto que, conforme Tuan:

Saber como tempo e lugar estdo relacionados é um problema intrincado que requer
diferentes abordagens (...): tempo como movimento ou fluxo, e lugar como pausa na
corrente temporal; afeicdo pelo lugar como uma funcéo de tempo, captada na frase:
“leva tempo para se conhecer um lugar”; e lugar como tempo tornado visivel, ou

lugar como lembranca de tempos passados.
O lugar é um mundo de significado organizado.**

1 Ibidem, p. 45.
12 BASTIDE: p. 199-200, 1973, grifo nosso.

B3 TuAN: 2012, p.19.

% |dem: 1983, p. 198.
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Nesse aspecto, 0 que a priori mostra-se como espaco indiferenciado vai configurando-
se em lugar, na medida em que melhor se conhece, aproxima e dota-se de valor: "lugar é uma
mistura singular de vistas, sons e cheiros, uma harmonia impar de ritmos naturais e artificiais

(...) sentir um lugar é registrar pelos nossos musculos e 0ss0s"*.

Extrapolamos, no sentido do mundo de significados organizados, no que tange as
andlises das diferenciacdes dos lugares e das relagdes, os limites das dendncias (racismo, luta
de classes, genocidio negro) e abrimos como que um leque de interpretacGes outras, as quais
podem ampliar e aprofundar consciéncias na direcdo das transformacdes das realidades
sociais. Chamamos a isto anunciagdes. Nesta dire¢do, Tuan elucida:

(...) os problemas humanos, quer sejam econdmicos, politicos ou sociais, dependem
do centro psicoldgico da motivacéo, dos valores e atitudes que dirigem as energias
para os objetivos (...) sabemos que atitudes e crengas ndo podem ser excluidas nem
mesmo da abordagem pratica, pois é pratico reconhecer as paixdes humanas em
qualquer célculo ambiental; elas ndo podem ser excluidas da abordagem teorética

porque o homem é, de fato, o dominante ecoldgico e o seu comportamento deve ser
compreendido em profundidade, e ndo simplesmente mapeado.'®

Na dimensdo dessa compreensdo em profundidade é que temos nos esforcado para
explorarmos qual natureza tém esses terreiros no contexto paulistano, suas géneses e

sobretudo suas contribuicGes nas epistemologias das préaticas de terreiro. Visto que:
N&o somente a construgdo de um santuario, como também a construgdo de uma casa
e de uma cidade, tradicionalmente, pedem a transformagcé&o ritual do espaco profano.
Em todos esses casos, o lugar foi santificado por um poder exterior, quer seja uma

pessoa semidivina, uma deslumbrante hierofania, ou forcas cdsmicas que
fundamentam a astrologia e a geomancia."’

No caso dos terreiros de candomblé-macumba verificou-se que sua transformacéo
ritual, a do espaco sagrado, ndo se deu de forma plena ou completa, em sentido amplo e
organico, como talvez possa querer sugerir no excerto acima. Elas aconteciam de verdade,

porém eram determinadas pelos limites obviamente impostos pelas repressées e, como vimos,

** Ibid., 1983, p. 203
16 .
TUAN: 2012, p. 15-16.

17 |bidem, p. 205.
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tais transformagdes significavam simultaneamente os reflexos das reordenacGes geograficas e
das pretensdes arquitetonicas impostas no espaco da cidade. Embora, a “institucionalizacao,
no geral sob a capa de centros espiritas ou de institutos espiritualistas”,*® fosse fator que
representasse uma possivel resposta as acOes repressivas na cidade, vale ressaltar que esse
periodo fora caracterizado por um forte controle do espago urbano por parte do Estado. Tal
controle ultrapassou os niveis das infraestruturas técnicas e, como vimos, se estendeu para
outras esferas.® No entanto, os terreiros, nesse contexto de repressdo, tiveram resiliéncia e,

em certa medida, conseguiram assegurar seu lugar na historia humana.

Contudo, é evidente para nos que muitas expressdes daquelas macumbas ndo se
observam em Sédo Paulo na atualidade — 2023 —, ndo de maneira explicita como na antiga
capital; de toda forma, é imperativo dizer que esses espacos serem vivenciados por longos
anos numa cidade sobremaneira e abertamente excludente caracteriza uma expressdo genuina
de forca e poder cravadas na geografia urbana, inclusive de ordem magica estabelecida no

caos da época.

Macumbeiro

Para que possamos chegar a nossa reflexdo de forma razoavelmente profunda,
consideramos, em primeiro plano, que em face do termo macumbeiro, em nossa sociedade,
ainda ser entendido de forma pejorativa, racista e preconceituosa, neste ponto de nosso
trabalho é necessario, mesmo que brevemente, esmiucar qual acepcdo o povo de terreiro
guarda deste termo, apropriando-se dele, desde sempre, e o ressignificando, incutindo nele
significacGes que, apenas sendo parte dos de dentro, entende-se para muito além do que o

senso comum lhe atribui.

Para tanto, evocamos Carmen Opipari, que nos da uma dimenséo mais adequada disso,
promove debate, bem como investiga a presenca e persisténcia do termo macumba em sua
concepgdo genérica para os cultos afro-brasileiros, o que nos é caro e nos da uma dimensao

mais adequada dele:

18 \WISSENBACH: 2018, p.188

19 ABREU: 2001
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Partindo dos estudos de Freud em que o esquecimento pode ser o efeito de uma
censura, e as substituices a ocultacdo da coisa reprimida, Lapassade e Luz
evocaram o desejo de libertacdo dos escravos refugiados nas casas, construidas nos
quilombos, chamadas de mocambos. Em favor de uma substituicdo de vogais, 0
termo macumba teria tomado o lugar de mocambo, reprimido no inconsciente dos
negros para ndo despertar a dor do desejo desfeito, agora sublimado gracas aos
rituais da macumba.?

Discutindo sobre essa forma de uso do termo entre os adeptos dos cultos afro-

brasileiros, para a execugéo de suas investigagdes, Opipari nos elucida sobre como este termo,

macumba, atualmente ainda é em certa medida homogeneizador e abrangente:

A utilizacdo desses termos [a autora refere-se aqui aos termos: candomblé, umbanda
e macumba] mostra que as diferencas e as aproximagdes continuamente se
reelaboram. Partindo de uma andlise de seus discursos, pude constatar, por exemplo,
que o termo macumba é em geral utilizado para designar o conjunto dos cultos afro-
brasileiros. Se esta constatagdo ndo faz sendo confirmar o que a socioantropologia ja
havia trazido a luz, ela sugere igualmente que sob certos aspectos este universo afro-
brasileiro néo se constitui forcosamente de oposicdes irrevogaveis.*

Complementando, a autora ainda nos indica outra verificagdo: “quando macumba ¢

utilizado como conjunto dos cultos afro-brasileiros, nota-se que a umbanda e o candomblé se

apresentam ndo como dois polos opostos, mas como dois polos que se estruturam em uma

continuidade™?. Desta forma notamos 0 qudo transitério é o termo macumba, ou seja, O

quanto serve ele para nomear uma série de manifestacdes, 0 que observamos que ocorre até 0s

dias atuais. Nesse debate, Simas e Rufino ainda complementam e indicam outros sentidos:

Macumba seria, entdo, a terra dos poetas do feitico; os encantadores de corpos e
palavras que podem fustigar e atazanar a razdo intransigente e propor maneiras
plurais de reexisténcia pela radicalidade do encanto, em meio as doencas geradas
pela retiddo castradora do mundo como experiéncia singular de morte.?

20 Segundo Lapassade e Luz (1972, apud Opipari. O candomblé: imagens em movimento. Sdo Paulo Brasil, p.

49, 2009).
21 o
Opipari: 2009, p. 50.

°2 |bid., p. 51.

23 SIMAS: RUFINO, 2018. Nota introdutdria.
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Logo, se estamos falando de poetas do feitico ou encantadores dos corpos, por
extensdo nos € apresentado o macumbeiro, sujeito social que perseguido pela Policia de
Costumes e Jogos e cujos reflexos eram comuns nas lentes daqueles jornais, driblava, vivia e

existia através da poesia encantada das macumbas.

N&o obstante este controle estatal, chamamos a atencdo para o fato de ter sido o
preconceito e o racismo antinegro a mola propulsora para praticamente todos 0s contrassensos
justificados através da cortina da higiene social, motivada pelo completo e profundo
desconhecimento do outro, suas angustias, quais suas dores, bem como quais sdo suas magias
(no amplo sentido do termo), com que olhos vé o mundo, como o sente, como Se projeta sobre
ele, 0 mundo. Essa é a ultima de todas as cortinas a ser afastada, a qual camufla a ignorancia e
ndo permite que a olhemos e ndo nos resolvemos com ela, a cortina da insensatez e
indiferenca humana, que por fim tem seus reflexos também no espago geografico. Ndo sem
razdes sentencia Du Bois, sobre um século XX intensamente marcado por brutalidades e
amputacdes (em amplo sentido) operadas com base no racismo antinegro: “o problema do

7 ’ . . 24
século XX ¢ o problema da barreira racial”.

Sem duavidas, tal questdo empurrou (e continua a empurrar) para as valas da
invisibilidade (para ndo dizer do genocidio) muitas vidas e as que conseguirem escapar de
serem invisibilizadas carregardo as mutilagdes por infligidas por esse processo. Nesse sentido,
chamamos a atencdo para o termo raca carregado de historicidade, gerador também de
tormentos, de terrorismos, catastrofes e sofrimentos. A raga, “na sua dimensdo
fantasmagorica, ¢ uma figura da nevrose fobica obsessiva e porventura histérica®®. Posto
isso, vale, mesmo que superficialmente, analisarmos uma abordagem singular deste termo, a
fim de abrirmos um importante leque. Achille Mbembe nos parece dimensionar de forma
muito assertiva isso:

Trata-se do que se apazigua odiando, mantendo o terror, praticando o alterocidio,
isto é, constituindo o Outro ndo como semelhante a si mesmo, mas como objecto
intrinsecamente ameacador, do qual é preciso proteger-se, desfazer-se, ou que,
simplesmente, é preciso destruir, devido a ndo conseguir assegurar 0 seu controle
total. Mas, tal como explica Frantz Fanon, a raga é também o nome que deve dar-se

ao ressentimento amargo, ao irrepreensivel desejo de vinganca, isto €, a raiva
daqueles que lutaram contra a sujei¢do e foram, ndo raramente, obrigados a sofrer

24 DU BOIS, 1999.

2> MBEMBE: 2014, p. 25.
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um sem-fim de injdrias, todos os tipos de violagBes e de humilhacfes e inimeras
26
ofensas.

Sob essa aridez e profunda desumanidade ficam quase completamente tolhidas
quaisquer possibilidades de realizar-se num mundo avesso ao seu, ou de simplesmente ser,
sobretudo quando para ser, mesmo espacialmente, quer dizer, geograficamente, é necessario
estar submetido as implicacbes e sujeicdes do outro. Lembramos aqui o caso das
transformac6es ou camuflagens dos terreiros de candomblé-macumba sob a capa de outros
cultos socialmente aceitos, caso do Espiritismo, ou quando chegavam ao extremo de construir
terreiros subterraneos.”” Quer dizer, uma quest&o existencial (auséncia/presenca), que atinge
sobretudo o negro em funcéo da violéncia e dominagdo do outro. Heranca esta adquirida geo-
historicamente através do pensamento ocidental europeu com suas subjugacbes e

interpretacdes errdneas de tudo que dele se difere ou, segundo sua visdo, 0 ameaca.

Nesse sentido e fazendo nitida oposicdo a esse pensamento europeu, que se pretende o
centro do mundo e de civilidade colonial superior, Mbembe ressalta a postura europeia diante
do mundo e as representacdes de Africa das concepgdes eurocentradas:

O Resto — figura, se o for, do dissemelhante, da diferenca e do poder puro do
negativo — constituia a manifestacio por exceléncia da existéncia objectal. A Africa,
de um modo geral, e 0 Negro, em particular, eram apresentados como o0s simbolos
acabados desta vida vegetal e limitada. Figura em excesso de qualquer figura e, por
tanto, fundamentalmente néo figuravel, o Negro, em particular, era o exemplo total
deste ser-outro, fortemente trabalhado pelo vazio, e cujo negativo acabava por
penetrar todos 0s momentos da existéncia - a morte do dia, a destruicéo e o perigo, a
inominavel noite do mundo. Hegel dizia, a proposito de tais figuras, que elas eram
estatuas sem linguagem nem consciéncia de si; entidades humanas incapazes de se
despir de vez da figura animal com que estavam misturadas. No fundo, era da sua
natureza albergar o que estava ja morto. Essas figuras eram a marca dos povos
isolados e ndo sacidveis, que combatiam odiosamente até & morte, se desfaziam e se
destruiam como animais — uma espécie de humanidade com vida vacilante e que, ao
confundir tornar-se humano com tornar-se animal, tem para si uma consciéncia,
afinal, «desprovida de universalidade», Outros, mais bondosos, admitiam que tais
entidades ndo eram inteiramente desprovidas de humanidade. Vivendo adormecida,
esta humanidade ndo se tinha ainda engajado na aventura daquilo que Paul Valéry
chamava a «lonjura sem regresso». Era, no entanto, possivel eleva-la até nés. Tal
fardo ndo nos poderia conferir, no entanto, qualquer direito de abusar da sua
inferioridade. Pelo contrario, deixdvamo-nos guiar por um dever - o de ajuda-la e

26 Ibidem, p. 26.

27 - . . . L . .

O Diario Nacional — S. Paulo veicula numa quarta-feira, 21 de janeiro de 1931, noticia sobre um terreiro de
macumba instalado no subterrdneo de um terreno, cuja entrada exibia uma placa com a inscri¢do: “Regnum Dei”. O
referido jornal chegou, inclusive, a apresentar uma planta do local, elaborada pela policia de Costumes e Jogos.
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protegé-la. Assim se justificava a empresa colonial como obra fundamentalmente
«civilizadora» e «humanitéria», cuja violéncia, seu corolério, era apenas moral.?®

Esta relacdo unilateral, ou seja, a falta de reconhecimento no outro, provoca, a nosso

ver, um ndo reconhecimento do ser, da entidade portadora de individualidade. “A consciéncia

de si é em si e para si quando e porque ela é em si e para si uma outra consciéncia de si; isto

quer dizer que ela s6 ¢ enquanto ser reconhecido”.”® Dessa perspectiva, a violéncia imposta

desumaniza, operando, enfim, amputacgdes. Vejamos o olhar de Frantz Fanon lancado sobre a

questéo:

Enguanto o negro estiver em casa ndo precisara, salvo por ocasido de pequenas lutas
intestinas, confirmar seu ser diante de um outro. Claro bem que existe 0 momento de
“ser para-0-outro”, de que fala Hegel, mas qualquer ontologia torna-se irrealizivel
em uma sociedade colonizada e civilizada. Parece que este fato ndo reteve
suficientemente a atencdo daqueles que escreveram sobre a questéo colonial. H& na
Weltanschauung de um povo colonizado, uma impureza, uma tara que proibe
qualquer explicacio ontolégica.*

A confirmacgéo de seu proprio ser diante de outro é que evidencia uma dimensédo de

nao ser, como uma luta constante, cotidiana de ser diante do branco:

De um dia para outro, os pretos tiveram de se situar diante de dois sistemas de
referéncia. Sua metafisica ou, menos pretensiosamente, seus costumes e instancias
de referéncias foram abolidos porque estavam em contradicdo com uma civilizacdo
que ndo conheciam e que Ihes foi imposta.®

Essa imposicdo sofrida denotada numa evidente relacdo de poder nos faz recordar a

fala da escritora Chimamanda Ngozi Adichie quando em palestra, a qual nos revela: “ha uma

palavra da tribo Igbo que eu lembro sempre que penso sobre as estruturas de poder no

mundo. E a palavra nkali. E um substantivo que livremente se traduz: ser maior do que o

outro”.®® Neste sentido é que a condicdo fundamental de existéncia que o racismo opera na

*8 MBEMBE: 2014, p. 28 — 29.

29 Hegel apud Fanon, 2008, p. 180.

%0 EANON, 2008, p 103.

31 |bidem p. 104.

%2 Chimamanda Ngozi Adichie (2009), escritora e intelectual, em palestra proferida na Universidade de Oxford,

Inglaterra. Fonte:
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captura do negro é em sua corporeidade, epidermizacdo da inferioridade.*®* E nés
complementamos: em sua geograficidade ou espacialidade. A violéncia que atinge o proprio
corpo, 0 espaco, nao deixa brechas para fugas (no amplo sentido do termo). Quer dizer, a
unica fuga possivel € afastar, transformar, camuflar, levar para longe esse corpo violentado.
Logo, a luta se impBe e se transforma ndo em uma luta de libertacdo dialética do eu e do
outro, mas antes se configura em estratégia de inser¢do noutro mundo, em um enquadramento
disforme. “Quando ndo ha mais 0 minimo humano, ndo ha cultura. Pouco importa saber que,

: 34
para os bantos, o muntu ¢ forca”.

E nesses sentidos que, por séculos, se operam as coisificacdes. Assistimos, entdo, um
sem- ndmero de homens e mulheres originarios da Africa, que “foram transformados em
homens-objeto, homens-mercadoria e homens-moeda”.*®> Ao passo que o capitalismo pretende
transformar a todos em meras mercadorias, 0 negro afro-brasileiro, em sua filosofia,
cosmogonia e semiologia propde, simbolicamente, o inverso. E dessa forma que aquelas
concepcdes da vida humana embasadas no terreiro, no cosmograma bacongo ou 0 corpo que
danca e incorpora divindades iorubanas, numa demonstracdo de fusdo completa, concepcdes,
como vimos, presentes em territdrio brasileiro, ndo sdo apenas representacdes de uma forca,
mas sua imanente encarnac¢do. “Se alguém ndo tivesse seu Exu em seu corpo, ndo poderia
existir, ndo saberia que estava vivo, porque € compulsério que cada um tenha seu Exu
individual”.*® Tal principio de existéncia, enquanto elemento dindmico leva os seres a, entre
outras possibilidades, propulsar, desenvolver, mobilizar, crescer, comunicar e transformar,?’
ou, da perspectiva banta, aquele meio-dia simbolizado, o norte e 0 momento alto da forca de
um ser humano na Terra. Todas estas acGes, humanas por exceléncia estdo imbuidas de

aspectos e sentidos geograficos. Mais do que isso, estdo embasadas em determinacGes

https://www.ted.com/talks/chimamanda_ngozi_adichie_the_danger_of a_single_story?utm_campaign=tedspread&utm

_medium=referral&utm_source=tedcomshare. Acessado em 01/03/2023.
3% EANON, 2008.
** Ibid., p. 157.
35 )
MBEMBE: 2014, p. 12.

% juana Elbein dos Santos (2012: p. 141), quando da transcrigdo de um poema de Ifa, ao discutir o principio da
existéncia.

37 |bid., p. 141.
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geogréficas. Sendo assim, tomemo-las por reproducgdes territoriais da sociedade, ou seja, 0
homem ativo propriamente. Por essas razfes, evocamos 0 geografo Professor Dr. Milton
Santos, que nos elucida: “o homem ¢ ativo. A agdo que realiza sobre o meio que o rodeia, para
suprir as condi¢Bes necessarias a manutencao da espécie, chama-se acdo humana. Toda agédo
humana é trabalho e todo trabalho é trabalho geografico”.*® No que tange as proposicoes deste
texto, entre as agcbes humanas necessarias a manutencao da prdpria vida destacamos o que nos

aponta Monique Augras a respeito das tradigdes de terreiro:

A pratica da religido oferece compensacdes as pessoas mais pobres. Compensac6es
psicoldgicas, em primeiro lugar, pelo brilho do modelo mitico que representam na
frente de todos. As pressfes sofridas da sociedade global opGem-se os deveres
livremente aceitos. Os fiéis deixam de ser simples meios de producdo que o sistema
econdmico da sociedade global explora conforme seus interesses. Tornam-se
sujeitos de uma busca espiritual, e suportes da manifestacéo divina.*

Nesse sentido e por tudo que elencamos anteriormente a respeito do macumbeiro
enquanto sujeito social, observamos que este, fundamentalmente, caracteriza-se como sujeito
geogréfico por exceléncia, pois, € aquele/a que das macumbas (das religides afro-brasileiras
em geral) fazem parte e ndo apenas dependem, mas estabelecem suas acdes e as amparam nos
lugares ou espacos, como as matas — a feenda — rios, vias publicas/encruzilhadas, mar, enfim
0 mundo como parte de si e simultaneamente embasando suas agOes e justificando sua
existéncia. Além disso, 0s macumbeiros tém o terreiro como um suporte material e

centralizador dessa acepcao.

Nesse sentido, observamos que os terreiros, enquanto aportes fundamentais de
realidades, quando espacialmente contextualizados, no que se refere as relacdes humanas, nos
revelam importantes dimensdes filos6ficas e cosmogbnicas marcadas no tempo e
estabelecidas no espago. “Porque ndo existe tempo fora do espaco, € espaco fora do tempo,
uma vez que o real é o espago-temporal”.** Ou ainda como nos indica Simas e Rufino:

Todo espago em que se risca o ritual é terreiro firmado. Nesse sentido, esta no¢éo
alarga-se, ndo se fixando somente nos referenciais centrados no que se compreende

%8 SANTOS: 2014, p. 96.

%9 AUGRAS: 2008, p. 267.

“ MOREIRA: 2013, p. 143.
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como contextos religiosos. A ideia aqui defendida aponta para uma multiplicidade
de préticas, saberes e relacdes tempo/espaciais.**

Em relacdo a essas camadas, ainda existem algumas cortinas a serem abertas. Sendo
assim, ressaltamos que os terreiros presentes em Sdo Paulo — e no Brasil —, seja a época que
for, guardam em si um substrato que os coloca numa posicdo, ndo apenas de coexisténcia com
0 outro, mas também de entrelacamento, no que diz respeito as inter-relacbes humanas, visto
que sdo propulsores de formacéo e valorizacdo identitéria e, pelo seu carater de integracao
com a natureza, tornam-se eles mantenedores (protetores) de biodiversidades, também o
temos como um elemento de coesdo familiar, em amplo sentido, sobretudo nas periferias, que
além de salvaguardar cosmologias e filosofias, nos sugere uma forma alternativa de existir

socialmente. Eis algumas das cortinas. Eis algumas das anunciaces.

1 SIMAS; RUFINO, 2018, p. 42.
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Capitulo II - O TERREIRO E A CIDADE

“A Terra é circular, o Sol é um disco! Onde estd a
dialética? No mar. Atlantico — mée!

Como eles puderam partir daqui para um mundo
desconhecido? Ai, eu chorei de amor pelos
navegadores, meus pais. Chorei por té-los odiado.
Chorei por ainda ter magoa desta histéria, mas chorei
fundamentalmente diante da poesia do encontro do
Tejo com o Atlantico, da poesia da partida para a
conquista. Eles o fizeram por medo também e talvez
tenham chorado diante de todas a belezas além do
mar Atlantico.

Oh paz infinita poder fazer elos de ligagdo numa
historia fragmentada. Africa e América e novamente
Europa e Africa. Angolas, Jagas e 0s povos de Benin
de onde vem minha mae.

Eu sou Atldntica!”*

Neste capitulo, evidenciamos a formacéo dos terreiros, sobretudo em S&o Paulo, como
um produto (in)direto do tréfico transatlantico de escravizados africanos para a América.
Discutimos acerca desses espagos e suas relagbes no ambiente citadino, na
manutencdo/preservacdo da no¢do de sagrado. Nesse sentido, apresentamos aqui a atuacdo da
Policia de Costumes e Jogos no que se refere as perseguicdes e fechamentos de muitos desses
espacos sagrados no contexto da primeira metade do século XX.

Assim sendo, consideramos que a experiéncia africana na América, impulsionada pelo
comércio de escravizados africanos através da diaspora forcada, foi, sem davidas, a base
original para a conformacdo de um substrato cultural, filoséfico, bem como religioso comum,
cujas presencas alinhavaram no Novo Mundo, histérica e territorialmente, por isso geogréfica,
importantes cosmovisbes diasporicas que se difundiram por quase todo o continente
americano, mesmo que forcosamente através do trabalho imposto. Resulta disso, ndo apenas
as dores e os conflitos dos desterrados, mas também toda a magnificéncia, exuberancia e
saberes desses que fizeram do ambiente desconhecido e temido, seu lugar intimo e de
realizacbes humanas profundas, que o mundo ocidental ainda se debate entre incompreensdes
e desafiadores mistérios. Foram transmigrados para as Américas milhares de povos africanos
com diversas culturas distintas entre si. De Norte a Sul na América, podemos observar as
unificacdes e fundicdes, ndo apenas das proprias matrizes culturais e filoséficas africanas
entre si e com 0 outro, mas também de suas interacBes corpdreas e espirituais em amplo

sentido.

! Beatriz do Nascimento, mulher negra, historiadora em narragéo no video documentario Ori (1989).
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Isso compde parte dos resultados de uma das fundamentais caracteristicas dessa
didspora: a amalgama cultural advinda das interseccdes estabelecidas entre aqueles que
compartilhavam a experiéncia da grande travessia do Atlantico, os quais persistiram em suas
resisténcias e existéncias, atravessando séculos, cujas aflicdes sentidas da pretensdo da
retirada de sua humanidade nunca foram forcas completamente capazes de apagamentos e
esquecimentos de suas identidades, nem de suas géneses. Lutavam, dessa forma, no Novo
Mundo para recriar/restaurar um sentido comum de identidade®. Concentravam-se nas visoes
que compartilhavam de comunidade, sobretudo nas congregacdes religiosas, no Brasil, nos
simbolos de poder e autoridade, bem como nas aproximagfes ou semelhangas linguisticas,
expressdo esta de caracteristicas familiares, cujas associacdes eram espontaneas”.

Essas sociedades, forjadas na travessia do Atlantico, romperam estruturas e
compuseram estratégias de sobrevivéncias e ressignificacdes no novo espago geografico que
ora se abria, juntamente com nativos indigenas, velhos residentes do Novo Mundo®. Um
contingente que definitivamente ndo podia ser ignorado, até por sua crescente expressividade
numérica ao longo dos séculos.

A presenca de escravizados, sobretudo aqueles oriundos de Africa Central, se dava em
praticamente toda regido importadora dessa mao-de-obra na Ameérica. Nesse sentido,
“representavam quase 45% ou aproximadamente 5 dos 11 milhdes de africanos importados
como escravos para as Américas, entre 1519 e 1867, Parte substancial deste contingente
tinha o Sudeste brasileiro como destino, configurando esta como uma das principais regioes
na América do Sul importadoras de mao-de-obra escravizada centro-africana. Sobre esse
grande fluxo de pessoas cativas, lembremos que o sinistro comércio ocorria, ndo apenas via

oceano Atlantico, mas também través do indico. Miller nos aponta que:

Ajuntaram pessoas de varias partes de Mogambique as populagdes africanas ja
estabelecidas e nas regifes produtoras de café que estavam desenvolvendo em Séo
Paulo e no Vale do Paraiba, no Sudeste brasileiro. Poucos centro-africanos foram

para o Nordeste brasileiro.®

2 MILLER: 2008, p.30.

% Ibid., p.47.

* Ibid., p.36.

% HEYWOOD:2008, p.18.

® MILLER: 2008, p 44.
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Figura 1
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Figura 1 — Mapa de fluxo de escravizados africanos para o continente americano: “Visao geral do trifico de escravos
partindo da Africa, 1500-1900”. Por David Eltis and David Richardson.

evidéncia tem significado e importancia para nossas observacdes, as quais serdo elucidadas
nos capitulos seguintes. No mapa’ (Figura 1) acima podemos observar a caracteristica desse
fluxo contingente, partindo de regides de Africa para o continente americano®. Sendo assim,

ndo deixaremos de expor certa perspectiva sobre esse Atlantico no contexto diasporico:

O Atlantico é uma gigantesca encruzilhada. Por ela atravessaram sabedorias de
outras terras que vieram imantadas nos corpos, suportes de memorias e de
experiéncias multiplas que, lancadas na via do ndo retorno, da desterritorializacdo e
do despedagamento cognitivo e identitario, reconstruiram-se no proprio curso, no

transe, reinventando a si e o mundo.’

’ Fonte: Slave Voyages. Disponivel em https://www.slavevoyages.org/voyage/maps#introductory- . Por David
Eltis e David Richardson, in Atlas of the Transatlantic Slave Trade (New Haven, 2010). Acessado em 21/10/22.

® Atualmente podemos acessar via internet uma importante ferramenta de pesquisa sobre o comércio de
escravizados africanos no mundo, configurando importante ferramenta para as recentes (re)interpretacdes
cientificas. Fonte: O Banco de Dados do Trafico de Escravos Transatlantico www.slavevoyages.org (acessado
em 21/10/2022).

S SIMAS; RUFINO, 2018, p. 11.
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Nesse sentido, entendemos que o processo da formagdo diaspérica do candomblé™® no

Brasil € o resultado das conjugacgdes das diferentes concepgdes étnicas, oriundas da forgada

migracdo africana para as Américas no periodo escravagista. A essas interacdes devem-se

considerar também as relacOGes estabelecidas entre os escravizados africanos e 0S povos

amerindios ou originérios. Temos nisso a conformacdo de expressivas religiosidades, cujas

memorias ancestrais e, também, elaboracdo de uma identidade afro-brasileira, engendrada por

cativos e ex-cativos africanos, bem como uma amalgama de outros participes, ainda que de

origem distinta da cultura africana, mas que dela sentiam-se como parte. Sobre essa
pluralidade formadora do candomblé, o historiador Luis Nicolau Parés aponta:

No caso da didspora for¢ada da populacdo africana no Brasil temos uma situagéo

singular na qual diversos grupos humanos foram deslocados de suas sociedades e

instituicBes religiosas e que, no entanto, trasladaram para o novo espago social uma

pluralidade de culturas (...). Isto é, na forma de memdria e de experiéncia

individualizada, os escravos levaram “fragmentos de cultura”, porém desprovidos

das instituicbes sociais que lhes davam expressdo (...) podemos dizer que a

constituicdo de uma comunidade religiosa "afro-brasileira”, o que hoje chamamos

povo-de-santo, € resultado do processo de reconstrucdo de novas institui¢des
religiosas por essa pluralidade de fragmentos culturais™.

Observamos nisto um movimento organico, ou seja, iniciado em informalidades e,
como se pode supor, com pouquissimos recursos, no sentido das institucionalizacfes e na
busca pela interacdo ancestral, no Brasil, a partir das cosmovisdes e das culturas africanas e
afro-brasileiras'?, as quais, como j& dissemos, guardam no espaco geografico seus elementos
fundamentais de manifestacdo e de existéncia. E nesse sentido que os filhos de santo carregam
em seus corpos as dimensbes miticas divinizadas, engendradas através dos complexos
processos de iniciacdo nos mistérios dessas praticas; tornam-se, eles préprios, simbolos

complementares da organicidade da natureza e suas manifestagdes. Dessa forma, 0s sujeitos

950bre o termo candomblé: do quimbundo: kiamdombe; quicongo e umbundo: ndombe. LOPES (2012). O
candomblé é o termo usado para designar o culto as divindades africanas no Brasil. Os candomblés sdo variados
e se diferenciam em forma e conteldo de acordo com 0s grupos étnicos africanos que os originou (bantos,
iorubas, daomeanos).

11 b ARES: 2007, p.109.

12 P . - )

Ressaltamos que sobre o tema do candomblé, varios estudiosos ja se debrucaram e desenvolveram importantes
trabalhos, nas areas da sociologia e antropologia. Entre eles, Nina Rodrigues, o pioneiro nos estudos sobre o
africano no Brasil, Edson Carneiro, Artur Ramos e Roger Bastide, formaram as bases e fizeram escola neste
campo.



35

sociais incluidos nessas culturas qualificam os espagos de suas atuagdes, dando assim sentido
singular as suas existéncias. Dessa perspectiva, nos aponta Muniz Sodré:
(...) a visdo qualitativa e sagrada do espago gera uma consciéncia ecoldgica, no
sentido de que o individuo se faz simbolicamente parceiro da paisagem (...) essa
ideia de uma parceria sagrada entre 0 homem e a terra é verdadeiramente ecoldgica
por fazer do espaco como um todo objeto de preservacao patrimonial. Neste aspecto,

indio e negro entendiam-se de tal maneira que puderam tornar-se eventualmente
bons parceiros na Histéria americana.*®

Dessa forma, observamos que em geral as culturas afro-brasileiras guardam intrinseca
relagdo com o ambiente e com a natureza onde se manifestam. A exemplo dos povos
bantos™, centro africanos largamente escravizados, cuja presenca foi fortemente marcada no
sudeste brasileiro, sua religiosidade baseia-se num Deus Supremo e nos espiritos tutelares, no
culto aos ancestrais, nos génios da natureza, habitantes dos rios, florestas, cujas
representacdes também se revelam em rochas e outras formas naturais. Por sua vez, 0s povos
iorubas, outro grupo africano escravizado no Brasil, ttm seu correspondente aos espiritos da
natureza na figura dos orixas, ancestrais miticos, também relacionados as formas naturais, tais
como & &gua, a terra, ao ar, ao fogo'®. Por exemplo: Exu, o deus dos caminhos e do
movimento; lemanj4, divindade das aguas; Oxossi, divindade da caca e das florestas'®;
Mavambo, o deus das estradas nos bantos; Catende, a divindade banto das ervas e florestas’.
Eis algumas das divindades originalmente africanas cultuadas também em territdrio brasileiro,
as quais como se pode verificar, guardam em si fundamentais aspectos geograficos, fato que
para este trabalho ganha relevancia.

No que se refere a algumas dessas manifestacdes no antigo municipio de Séo Paulo,
observamos, ja entre os primeiros estudos no Brasil do antropélogo Roger Bastide, em um
relato colhido por ele, no periodo que nos interessa, essa dimensdo geografica presente na
religiosidade afro-paulista:

13 SODRE: 1988, p.63.

14 . L < . S ,
Banto é o tronco linguistico, pelo qual sdo conhecidos os povos que historicamente ocupam a area central do
continente africano. Entre essas areas estdo Angola, RepUblica Democratica do Congo e Mogambique.

3 GIROTO: 1999, p. 159.
16 VERGER: 1997.

1 BASTIDE: 1973.
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(...) fui convidado na ocasido a tomar parte huma reunido que seria realizada com a
proxima lua cheia num local retirado da cidade, ao ar livre, e que eles, fazendo
mistério, chamavam 'a floresta'. falavam-me entusiasmados do grande poder e da
beleza das ceriméfnias quando realizadas na floresta, onde todos poderiam
cantar em altas vozes, dancar e sapatear a vontade, sem medo dos vizinhos nem
da policia (...) a macumba transportava-se de Sao Paulo para faxina a fim de
celebrar na "'floresta', cada participante trazendo um pequeno pacote preparado
pelo pai para afastar os maus espiritos. O culto comeca com o acender de um
grande fogo, seguindo-se a invocacdo do pai bahiano, o chefe do candomblé,
enquanto os fiéis se ddo as méaos para formar uma grande roda.'®

Observamos nisso a floresta africana ressignificada em territorio brasileiro.
Evidenciando-nos, em certa medida, a forma como se relacionam os integrantes dessas
religiosidades com esse espaco, num contexto de perseguicdes e silenciamentos, como
veremos adiante em capitulo especifico. Sabemos ser a floresta local de reencontro africano
em territorio americano, apropriada como lugar mantenedor na busca pelas ervas e diversos
outros elementos usados nas magias e ritos as divindades da natureza e lugar de moradia
ancestral apds a morte, servindo de ponte para 0 Outro Mundo. Nesse contexto, o africano e
seus descendentes, bem como os demais, se reconstroem e fortalecem sua identidade e cultura
nesse espago, particularmente através da lingua falada e acessada apenas por eles,
caracterizando ai uma das formas da resisténcia negra africana e afro-americana, renomeando
plantas, animais e paisagens; criando, assim, um léxico novo de matriz africana na América'®.

Nesse sentido, ao observar essas expressdes de religiosidade, torna-se imperativo
compreender e elucidar quais desdobramentos enfrentam essas tradi¢cOes afro-religiosas,
guando situadas num contexto de acentuada e acelerada metropolizacdo, como € o caso de
Sdo Paulo. Ressaltamos que no século XX é que ocorre um crescimento exponencial da
mancha urbana no municipio de S&o Paulo, bem como seu centro industrial, formando a
metropole industrial, seguida de perto com simultaneo aumento da populacgdo, estimulando
dessa forma o crescimento de bairros, como o Bras, e 0 surgimento dos bairros finos, através
da heranca e da riqueza gerada pelo café?. Importante pensar a forma como essas concepcdes
religiosas se articularam, e ainda o fazem, no seio da sociedade. Notamos que 0s processos de
urbanizacdo tendem a desencadear reorganizagdes espaciais dos terreiros. Dessa maneira,

segundo Bastide, “cada candomblé é obrigado a adaptar-Se ao sitio onde esta construido, no

18 BASTIDE: p. 199-200, 1973. Grifo nosso.
19 BROWN: 2002.

20 PETRONE: 1955,
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alto de uma colina, no flanco de uma elevacao; e também as dimensdes as vezes extensas,
outras vezes mais restritas, do terreno que possui”?’. O autor também ressalva que as
dimensGes do sagrado, inerente a tais cultos, ndo se encerram na delimitacdo espacial dos
terreiros, ao contrario, igualmente se manifestam para além do espaco fisico dos terreiros.
Essas dimensdes representam contrapontos as dindmicas culturais embutidas nos processos de
urbanizagdo. Barros®’, coadunando com Bastide®®, além de apontar para a existéncia da
relacdo espaco/homem nos terreiros de candomblé, desenvolve um sistema de classificacdo
dos espacos determinantes no culto aos orixas no Brasil, por exemplo, as categorias “espago-

2 6

mato”, “espaco-cultivado” e “espago-urbano”, relevantes para o presente trabalho. Por essas
categorias percebe-se que o avanco da urbanizagéo, paulatinamente, contribuiu para extinguir
a existéncia de certos espacos de terreiro e consequentemente as possibilidades do culto. No
entanto, as dindmicas da urbanizacéo acelerada ainda ndo eram configuradas como o principal
fator preocupante para os terreiros de macumba ou candomblé, existentes numa antiga S&o
Paulo desejosa de crescimento e prestigio: as perseguicdes propositais, bem como as
criminalizacdes eram estratégias mais severas de silenciamentos. Exploraremos tais questdes
em outro momento deste trabalho.

Dessa maneira, observamos que a regido sudeste do Brasil, a0 passo em que surge
como simbolo de um dinamismo social expressivo, foi também a area que recebeu um
contingente igualmente significativo de escravizados da area centro ocidental da Africa,

também conhecidos como bantos. Roger Bastide € quem nos aponta esse fato:

Ora deve-se lembrar que 0s negros paulistas eram em grande maioria bantos e
que, no Brasil, € entre 0s bantos que se encontra a maior parte dos fatos ligados ao
culto dos astros, em estado puro (que quer dizer, fora de toda confusdo com os
orixas).?*

No que se refere a tradicdo religiosa afro-paulista, ha indicios de forte influéncia
centro africana na formacao da religiosidade desta regi&o?.

2L BASTIDE: 2001, p. 78.
22 198,
23 2001.
24 .. . .
Ibid. p. 196-197, grifo nosso.

25 SLENES: 2011.



38

Assim sendo, destacamos que remotas manifestacbes de religiosidade negra em Sao
Paulo ja nos sdo conhecidas. Maria Helena P. T. Machado é uma das pesquisadoras que nos
aponta importantes pistas a respeito disto, ainda na Sdo Paulo do século XIX. Ao evidenciar a
importancia da existéncia das bicas e dos chafarizes na sociabilidade negra paulistana,
Machado delineia aspectos da convivéncia escrava africana nesses lugares, quando da busca e
abastecimento de agua nas residéncias por esses escravizados urbanos, e nos deixa entrever
também certa crenca escrava e uma possivel preferéncia negra pelos chafarizes na busca pelas
relacGes que podem ali serem travadas. Exemplificamos isso neste apontamento dado pela

propria historiadora:

Os chafarizes eram locais onde costumava se concentrar um nimero
consideravel de escravos (...). Todos aqueles que podiam transferir a tarefa publica
de sair as ruas em busca da &gua o faziam, transformando o espago dos chafarizes
em lugar importante da sociabilidade escrava e das camadas mais despossuidas. J&
em 1831, por exemplo, sublinhava um fiscal que, indo passear na bica do Gaio, por
sinal a primeira que S&o Paulo conheceu, localizada nas imediagBes da rua
Tabatinguera, |4 encontrou jogo de buzios e pancadarias.”®

Vé-se que nas primeiras décadas século XIX podemos encontrar referéncia a um
importante e fundamental elemento, na constituicdo dos terreiros e que também guarda
profundo vinculo com as questdes de sacerddcio nessas tradicdes: o jogo de buzios*’. Embora,
como vimos, tal elemento possa ser executado a parte e independente dos terreiros de
candomblé, seu registro naquele momento nos sugere relagdo entre aquele que o manipula ali
em plena bica e uma possivel ligacdo com um lugar de culto, como um terreiro. Pode também,
no minimo, nos indicar a existéncia de uma territorialidade e ocupacdo de espacos para a
manifestacdo de uma religiosidade singular.

Outro aspecto da vida comunitaria na Sdo Paulo do século XIX, entre os escravizados
africanos no Brasil, que nos auxilia e amplia nosso entendimento sobre essa religiosidade é
compreender que através do comércio urbano clandestino 0s escravos coexistiam. Eram
escravos de ganho, de aluguel, forros, brancos pobres, roceiros e os caipiras. Neste contexto a

paisagem do tecido urbano era composta por matas, onde a caga e a pesca foram opgdes de

26 MACHADO: 2014, p. 187, grifo nosso.

o jogo de buzios consiste num sistema divinatério através de 16 pequenas conchas de bdzios, ou cauris, cuja
concepcdo se da por relagcbes matematicas. Tal método, conhecido como Ifa, entre os africanos, bem como no
contexto da diaspora, é muito difundido nas diversas comunidades afro-brasileiras. Deste método é que partem
diferentes acGes litdrgicas fundamentais nesses espagos. Em 2005 Ifa torna-se um sistema reconhecido como
patrimdnio imaterial da humanidade, pela UNESCO.
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subsisténcia dos escravos®. Permeando estes aspectos Maria Odila da Silva Dias nos da a
dimensdo da complexidade do universo que nos abre:
Em S&o Paulo, comercio local, e vida comunitéria dos escravos redundavam em um
processo vivo de sincretismo urbano em que se misturavam quitandas de bugre e
quitandas baianas: os cerimoniais em formag¢do do Catimbd, candomblé,
umbanda dos escravos do Rio acabavam para fundir-se todos na macumba

paulista descrita por Bastide como “um encontro comovente de todas as magias do
» 29
mundo”.

O terreiro: espaco sagrado

Sem duavidas a retirada forcosa e o estabelecimento de africanos oriundos dessa
diaspora em terras do outro lado do Atlantico, fez originar significativas contribuicdes
culturais em territorio brasileiro, em diversas camadas na sociedade, tais como nas artes,
culinaria, musicalidade e, sem expressividade menor que as outras, a religiosidade. Esta
ultima concebendo o espago geografico como mantenedor de epistemologias e cosmologias,
em amplos sentidos. Mais comumente conhecido como terreiro®, trata-se do espaco
afrorreligioso, por exceléncia e nele se insere, realiza ou operam as multiplas formas mitico
religiosas que justificam a existéncia e permanéncia dos terreiros através dos seculos.
Considerando isso, observamos que para um terreiro atuar em todos 0S Seus aspectos,
necessita ele estar amparado em elementos fundamentais para a composicdo de sua propria
existéncia e participacdo no mundo. Tais como a diferenciacdo de espacgos internos com
exclusividade de culto a diferentes divindades, bem como a existéncia de &rvores-santo,
consideradas sagradas, a presenca de diversas espécies de plantas usadas nos rituais, nascidas
no espago do préprio terreiro, compondo uma botanica medicinal prépria®. Nesse sentido,

evocamos Tuan:

%8 (DIAS: 1995).
29 . .
Ibid,. 1995, p.160, grifo nosso.

30 . A . S L
Os terreiros sdo diversos, um do outro, em muitos aspectos. Apresentam as formas cerimoniais caracteristicas
dos grupos étnicos que os originou, assim como sincretismos variados.

31 BARROS: 1982.
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Espaco é um termo abstrato para um conjunto complexo de ideias. Pessoas de
diferentes culturas diferem na forma de dividir seu mundo, de atribuir valores as
suas partes e de medi-las. As maneiras de dividir o espago variam enormemente em
complexigizade e sofisticacdo, assim como as técnicas de avaliacdo de tamanho e
distancia.

Ressaltamos ainda a presenca de pocos para 0 uso ritualistico da agua. Esses, entre
outros elementos fundamentais, concebem a forma afrorreligiosa dos terreiros, a qual € mais
expressiva quanto maior for o acesso e ocorréncia desses fundamentos. E todos eles, guardam
significativa relacdo intrinseca com o espaco geografico, em outras palavras, estdo
conectados, ligados, ao solo sagrado. O solo que habita os orixas, 0s inquices, 0s voduns, 0s
caboclos e muitas outras deidades do Outro Mundo, conformando, assim, 0 que aqui
chamaremos de afrogeografia. Nesse sentido, Eliade observa que:

Para o homem religioso, o0 espa¢o ndo € homogéneo: o espagco apresenta roturas,
quebras; h& porcbes de espaco qualitativamente diferentes das outras (...). Ha,
portanto, um espago sagrado, e por consequéncia “forte”, significativo — e ha outros
espacos hao-sagrados e por consequéncia sem estrutura nem consisténcia, em suma:
amorfos. Mais ainda: para o homem religioso esta ndo-homogeneidade espacial

traduz-se pela experiéncia de uma oposi¢do entre o espago sagrado — o Unico que é
real, que existe realmente — e tudo o resto, a extens&o informe que o cerca.*®

Cabe-nos, entdo, destacar que a Geografia prépria daquelas tradi¢es, ndo no sentido
disciplinar, mas enquanto fundamentacéo do existir®* nos sugere profunda importancia no que
diz respeito a acdo humana. Visto que se apartada [a dimensdo geografica] dos sujeitos sociais
envolvidos nessas tradi¢cBes, o que nos parece impossivel de nossa perspectiva, somente a
historicidade e/ou a oralidade, no sentido da continuidade dos saberes e transmissdo do
conhecimento ao longo dos séculos, através da tradicdo oral®, ndo daria conta de manter
suporte as questdes fundamentais inerentes ao espaco geografico e o desaparecimento dessas
manifestacdes seria talvez inevitavel.

A partir daqui se faz possivel e talvez haja maior sentido, falarmos mais

especificamente na experiéncia do sagrado no espaco. Sabemos que existem singularidades na

%2 TUAN: 1982, p. 39
33 .
ELIADE: 1992[?], p. 35.

34 . o ;- L g N
Referimo-nos ao onde, categoria implicita no pensamento que se quer geogréafico, no que se refere a
ordenacdo espacial da existéncia.

35 HAMPATE BA: 1980.
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apreensao dos espacos geogréaficos. Nesse sentido e da perspectiva de Sylvio Fausto Gil Filho
e Ana Helena Corréa Gil, que salientam:

A experiéncia do sagrado repercute em diferenciacfes em relacdo a lugares, pessoas
e objetos. O sagrado é o outro da existéncia, ponto de convergéncia e mediacdo entre
a terra e o céu, entre 0 contingente e o transcendente. Esta ponte analitica entre o
sagrado e o cotidiano possibilita concebermos temporalidades e espacialidades
relativas. Ou seja, a dindmica da existéncia sob a influéncia do sagrado esta além da
materialidade aparente.*

Veremos nos capitulos seguintes que essa materialidade observavel se manifestara e se
transformard, no caso desses antigos terreiros de S&o Paulo, considerando ai sempre a
dindmica social do periodo, que em detrimento dessas tradicdes as perseguiam, em tentativas
quase sempre de éxito, de silencia-las e/ou apaga-las do espaco e da sociabilidade paulistana.
No entanto, os aspectos do sagrado impresso e revivo nos terreiros, como simbolos da heranca
e da experiéncia negra afro-brasileira conformam os signos das diferenciaces e de formas

religiosas pouco compreendidas ainda hoje. Sobre esse aspecto Barros nos aponta:

O terreiro, portanto, abriga multiplas dimens®es: as construgdes, onde estdo contidas
as miticas cidades de origem, os centros de moradia e convivéncia social, além das
representagdes da floresta original e do cultivo de plantas, residuos de calendérios
agricolas que marcavam o inicio das festividades de orixés e ancestrais.*

Portanto, sendo o terreiro templo sobretudo “A estrutura cosmoldgica do Templo
permite uma nova valorizagao religiosa: lugar santo por exceléncia, casa dos Deuses™%. nesse
caso, de Deuses africanos, ancestrais amerindios e europeus, entre outros se encontram e
conjugam nesse espaco mitico.

Aprofundando ainda, diriamos que transborda, transcende ou transgride, no caso das
populacdes de terreiro, para outras ressignificacbes desse espaco, alargando a nocao,

praticando o terreiro nos cotidianos:

Em cada esquina onde Exu come, o mundo é reinventado enquanto terreiro. Os
terreiros, as esquinas, as rodas, os barracdes sdo expressdes do carater inventivo e
das sabedorias das populacBes afetadas pela experiéncia da dispersdo e do nao

38 FILHO & GIL: 2000, p. 43.
37 .
BARROS: 2011, p. 17.

38 ELIADE: 1992[7], p. 71.
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retorno. Na perspectiva da epistemologia das macumbas a nocdo de terreiro
configura-se como tempo/espaco onde o saber é praticado. Assim, todo espaco em
que se risca o ritual é terreiro firmado. Nesse sentido, esta no¢do alarga-se, ndo se
fixando somente nos referenciais centrados no que se compreende como contextos
religiosos. A ideia aqui defendida aponta para uma multiplicidade de praticas,
saberes e relacdes tempo/espaciais.

As invencdes dos terreiros na diaspora salientam a complexidade dos modos de vida
aqui praticados e as possibilidades de relagdes tecidas. Assim, as muitas
possibilidades de configuracdo de terreiros apontam que os mesmos podem refletir
desde uma busca por ressignificacdo da vida referenciada por um imaginario em
Africa, como também aponta para as disputas, negociacdes, conflitos, hibridacdes e
aliancas que se travam na recodificagdo de novas praticas, territdrios, sociabilidades
e lagos associativos.

A nocdo de terreiro orienta-se (...) a partir das sabedorias assentadas nas praticas
culturais. Consideramos que "praticar terreiros” nos possibilita inventar e ler o
mundo a partir das logicas de saberes encantados. As perspectivas encantadas
praticam e interpretam o mundo ampliando as possibilidades de invencao,
credibilizando a diversidade e referenciando-se naquilo que os préprios fundamentos
das mais diferentes "macumbarias" definem como uma ciéncia encantada.*

Portanto, praticar terreiro extrapola os muros do templo em si e nos revela outras

possiveis geografias, mitica pois:

Estamos em presenca de uma geografia sagrada e mitica, a Gnica efetivamente real e
ndo de uma geografia profana, «objetiva», de certo modo abstrata e ndo essencial,
construgdo tedrica de um espaco e de um mundo que ndo se habita e que portanto,
ndo se conhece.

Na geografia mitica, o espaco sagrado é o espaco real por exceléncia, pois, tal como
se provou recentemente, para 0 mundo arcaico o mito é real porque ele relata as
manifestacdes da verdadeira realidade: o sagrado.*

Nesse sentido, o praticar terreiro na cidade no revela campos de transmutacéo de
espacos profanos, as encruzilhadas, estradas, matas, rios, cachoeiras..., em continuos espacos
sagrados, para além das fronteiras templo-terreiro. Verificamos assim que “o verdadeiro
significado de sagrado vai além de imagens, templos e santuarios, porque as experiéncias

emocionais dos fendmenos sagrados sdo as que se destacam da rotina e do lugar-comum”.*!

As perseguicoes aos terreiros

%9 SIMAS; RUFINO, 2018, p. 42.
40 ELIADE, Mircea. Imagens e simbolos. 1979, p. 39-40. Grifos do autor.

4 Segundo Yi-Fu Tuan (1978, apud Rosendahl. Uma procissdo na Geografia. 2018).
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Importante ressaltar que esses aspectos das dimensfes do espago sagrado eram
materializados em uma Séo Paulo que se tornou objeto de especulacdo imobiliéria, por parte
de cafeicultores, comerciantes e banqueiros, tendo no espaco urbano seus ideais de
urbanizagdo, especulagdo imobilidria e também fonte de rendas, dessa forma, ‘“aliando
idealizagOes culturais, em que tinham como modelo as grandes e civilizadas cidades
europeias”.*?

Desse modo, a cidade passou por uma série de reformas urbanisticas alinhavadas a
I6gica europeia de arquitetura. Tais reformas apresentavam em seus fundamentos elitismos e
obviamente ndo estava nelas considerada a participacdo das massas e citadinos pobres de Sdo
Paulo. A historiadora Profa. Dra. Maria Cristina Cortez Wissenbach nos aponta as intengdes

impressas nessa postura:

De uma maneira geral, uma visao excludente e elitista, carregada de preconceito e de
desvalorizag&o, atingiu tudo aquilo que ndo contivesse as marcas da modernidade ou
que ndo deixasse transparecer um certo ar europeizado que se buscava, entre outros
projetos, nas reformas urbanisticas que reedificaram as cidades brasileiras da
época.”®

Essa mentalidade, presente nas primeiras décadas do século XX, beirando uma
obsessdo de se promover uma higiene social em S&o Paulo estava muito bem alicercada em
claros objetivos politicos e econdmicos, os quais eram espelhados em eloquentes discursos na
Camara Municipal de S&o Paulo. A exemplo disso, num desses discursos o deputado Anhaia
Mello apresenta projeto de Lei para a constru¢do do Mercado Municipal ao mesmo tempo em

que evidencia os anseios municipais de opuléncia e poder:

Sob o ponto architectonico, 0 novo Mercado Municipal deve ser um edificio digno
da cidade.

Nao pedirei, senhores, o fausto da “Agora” das cidades helénicas ou o “Forum”
romano, porque estes, além de centros, de aprovisionamento das cidades, eram
logares de reunido em que eram discutidos negécios publicos e privados.

O mais vasto e o mais bello de todos os edificios desse genero, o ‘Halles
Centrales” de Paris, contruido em 1856 por Battard e Callet, tornou-se desde
entdo o typo adaptado e seguido em toda a parte. (...).

Os mesmos architectos que acima citei, na sua “Monographie des Halles Centrales
de Paris”, diziam que “os edificios desse genero devem ser como aquelles que no

*2 MANZONI: 2007, p. 90.

3 \WISSENBACH: 2018, p. 26.
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século 16 construira Leone-Baptista-Alberti, e que se impunham por uma

“magnificencia economica”.*

Nota-se claramente a disposi¢do em se voltar para a Europa, a Franca especificamente,

enquanto referencial arquitetdnico e sobretudo civilizatdrio. A elite paulistana estava de fato

projetando um ideario de nacdo em que apenas a sua imagem era refletida neste sombrio

espelho. As populacBes pobres em geral, mas principalmente as de pele escura, essas antes

escravizadas, juntamente com todo o seu substrato cultural, comegam entdo a ser classificadas

como fator social a ser suplantado. Nesse ponto, evocamos Negréo que nos elucida:

Superada com a abolicdo a periculosidade do negro, material ou simbdlica, outras
foram as preocupacfes dos setores dominantes que emergiram com a Republica.
Tratava-se de construir uma nova nagao, inspirada no modelo dos paises europeus €
dos Estados Unidos da América do Norte, tidos como civilizados e cultos. A
Republica simbolizava os anseios de modernizacdo da sociedade brasileira e ndo
mais poderia ser tolerada qualquer evidéncia do que, em sua Gtica, representasse
ignorancia e atraso.*

Portanto, nesse sentido as tradicGes afro-brasileiras, mesmo o corpo negro, nao

compunham como partes integrantes destes projetos de alta civilizacdo impressos na cidade,

conforme acompanharemos mais adiante. O projeto nacional de modernizacdo era profundo

em suas dimens@es e ndo apenas uma camada politica:

Tratava-se, portanto, de uma visdo mais ampla do que a conservadora.
Conservadores e progressistas da época, defensores do capital e do trabalho, juntos
contra o que julgavam obscurantismo e retrogrado. Trata-se, pois, antes de uma
posi¢do “civilizatoéria” que de um mero posicionamento politico. Os segmentos
cultivados da populacéo brasileira, a intelligentsia em sua totalidade, engajavam-se
no combate contra todas as expressBes culturais por eles julgadas resistentes ao
projeto nacional de modernizag&o.*®

Na cidade tal combate surge embasado em uma forte e abusiva repressao policial, cuja

atuacdo sera de mecanismo especifico da Policia de Costumes e Jogos, a qual entre seus

objetivos estaria, 0 de limpar a cidade de tudo que fosse ou aspirasse as expressdes culturais

* Discurso do sr. Anhaia Mello, proferido na 42° sessdo ordinéria de 04 de dezembro de 1920. Annaes da
Camara Municipal de Sao Paulo (1920: p. 267). Arquivo da Camara Municipal de Sao Paulo. Grifo nosso.

*> NEGRAO: 1996, p. 61-62.

8 Ibid., p. 63.
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e/ou tradigdes afro-brasileiras. Iniciaram-se ai os tempos de funda perseguicdo aos antigos
terreiros.

Nesse contexto de anseio por opuléncia e civilidade é que, através do Gabinete de
Investigacdes, Orgao centralizador de outras pequenas delegacias, como a Delegacia de
Seguranca Pessoal, Delegacia de Vigilancia e Capturas, Delegacia de Roubos e Furtos, entre
outras, foi criada, em 1924, a Delegacia de Costumes, cujo policiamento sera decisivo para a
perseguicdo, bem como real apagamento de diversos daqueles terreiros espalhados pelo
municipio de Sdo Paulo. A Delegacia de Costumes, através de seu agente direto, a Policia de
Costumes e Jogos operou, uma tenaz cacada a esses locais de culto, trabalhando como que
realizando um verdadeiro pente-fino na tentativa de enfraquecer toda e qualquer forma
expressiva de religiosidade que ndo fosse a crista oficial, atingindo, principalmente, as
tradicdes religiosas de matrizes e influéncia africana. A atuacdo da policia de Costumes e
Jogos, ndo somente era eficaz nessa macabra arquitetura, como ainda recebia apoio da opinido
publica e eram frequentes os elogios dos jornais ao constatar ter, essa policia, encerrado esse
ou aquele terreiro de macumba, de candomblé ou, como buscavam classificar, os centros de
baixo espiritismo.*’

Tal atuacdo se verificou a época da ditadura do Estado Novo (1937-1945), periodo em
que ocorreu a promulgagdo da “Lei da Vadiagem”, cuja punigdo estava prevista num artigo da
Lei de Contravengdes Penais de 3 de outubro de 1941. Usando desta Lei, a Policia de
Costumes e Jogos exercia a manutencdo de seu papel, cujo ideério era a limpeza social. Num

documento-relatdrio encontramos o exercicio policial entre os anos de 1941 e 1942:

Durante o periodo de 1941-42, a Delegacia de Fiscalizagcdo de Costumes exerceu
proficua atividade, tanto de carater preventivo como repressivo.

Constituiu turmas de investigadores, encarregados de prevenir novos casos de
baixo espiritismo, de macumba, de quiromancia, por parte de individuos que,
pela pratica de atos dessa natureza, j4 contam passagem pela policia.*®

Neste sentido, para as autoridades e a opinido publica expressa também nas linhas dos
periddicos, essas tradicdes e manifestacdes religiosas, na época, como ainda hoje, ndo bem
compreendidas, tampouco respeitadas, constituiam, de fato, uma preocupacdo social, no

entanto, essa preocupacdo era embasada numa mentalidade preconceituosamente higienista

47 x T, - . . . . . .
Uma clara alusdo de oposicdo a religido espirita kardecista, de origem europeia socialmente mais aceita e
considerada o “alto espiritismo”.

*8 Relatério da Prefeitura do municipio de Séo Paulo, 1942, p. 329. Grifo nosso.
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evidente e disseminada por meio dos jornais da época como costumeiros escandalos que
ocupavam largos espacos naqueles editoriais. Ndo € sem motivos que numa manha de sexta-
feira, numa certa data 13, o jornal Correio de S. Paulo anunciou que “os antros de
macumbeiros estdo se alastrando por Sdo Paulo — os antros de “macumba’ e de feiticaria
que se espalham por todo o Brasil véo se extendendo sobre S&do Paulo como uma praga das
mais nocivas (...)*°. Perguntamo-nos se isso foi mesmo por acaso. Além do mais, é sabido que
essas praticas ja eram criminalizadas pelo Codigo Penal Republicano de 1890, nos artigos
156, 157 e 158, que proibiam o exercicio ilegal da medicina, a “pratica da magia, do
espiritismo e seus sortilégios”. Com base nesses codigos, iam-se fechando o cerco aqueles que
agora passavam a exercer ilegalmente a medicina e, com isso, abria-se espago para uma
medicina institucionalizada. “Com tais criminalizagdes, a medicina oficial tornou-se
hegeménica, garantindo o monopolio das praticas de cura, mediante a proibicdo das
medicinas alternativas concorrentes”.>

Por essas razfes € que se adotaram nos terreiros certas estratégias para driblarem essas
proibicbes e continuarem a existir. As praticas adaptativas foram fundamentais para
transforma-los em suas camadas liturgicas e, inclusive, em relacdo aos aspectos
arquitetonicos, que pudessem revelar com certa facilidade sua identidade original.

Notamos que aquela antiga cidade de S&o Paulo, contava com a presenca de terreiros
de macumba®, seja nas areas mais centrais da urbe ou nas periferias dessas centralidades
contrariando em certa medida o que apontou Bastide®’, quando afirmou a inexisténcia deles.
No entanto, sabemos que, para garantirem suas sobrevivéncias e existéncias, muitos desses
terreiros usaram a vitrine ou o verniz dos nucleos kardecistas. Nessa vitrine/verniz notamos
“os terreiros de origem banto existentes em Sao Paulo na época, justamente os conhecidos
como Macumba, se organizarem como se fossem centros espiritas”53. Foi dessa forma que
muitas macumbas e candomblés passaram a apresentar-se socialmente, enquanto espiritas

kardecistas, vinculando, dessa maneira, sua imagem prejudicada pela intolerancia, preconceito

*9 Correio de S.Paulo, sexta feira, 13 de julho de 1934 (SIC).
50 XA
NEGRAOQ: 1996, p. 44.

1 . o o
1 Em momento oportuno e no decorrer deste trabalho buscaremos tratar das diferenciagcdes e especificidades
dessa religiosidade.

52 BASTIDE: 1973.

53 NEGRAO: 1996 p. 64.
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e racismo, aquela da doutrina europeia, na tentativa de se salvaguardar naquela que era aceita
socialmente e, por isso, em certa medida, imune ao pensamento dominante de civilizagéo e,
por essa razdo, ndo atacada diretamente pela policia de Costumes e Jogos. Nesse contexto,
evidenciam-se as nuances entre o que se privilegiou no combate anticivilizacao e entre o que
se permitiu ou se algou como toleravel para aquela sociedade.

Chamavam baixo espiritismo aqueles terreiros que, por seguranga ou mesmo por
vontade expressa, eram travestidos dos elementos kardecistas, valendo-se de forma mais
ostensiva dos simbolos e das ideias cristds, mas ndo abriram mé&o das tradi¢cdes da macumba,
pelo contrario, desse modo, a exerciam com certa liberdade, ao passo que se denominaram
alto espiritismo os locais de culto onde ndo se reconhecia e nem mesmo compunha em sua
formacédo religiosa a presenca ou influéncia africana e sua cosmovisdo. Sobre isso, Negréo

nos aponta dimensdes importantes:

Tinhamos, portanto, de um lado uma “religido-ciéncia”, o alto e verdadeiro
Espiritismo. De outro, a “magia-supersticdo” do baixo e falso Espiritismo. Um
reunindo adeptos “bem de fortuna” e instruidos, outro adotado por pobres e
ignorantes. Um legitimo e protegido pelo Estado, outro ilegitimo e que era, ou
deveria ser, por ele reprimido. Um que congregava brancos cultivados da mais
“alta sociedade”, outro dirigido por “pretos bogais” e “mulatos pernosticos”
exploradores de uma plebe multirracial sem qualificagao.

Nesse contexto, temos que o Espiritismo, antes criminalizado pelo Cddigo Penal
Republicano, agora passa a figurar fora das proibicdes, essas que tém suas atengdes voltadas
as macumbas e candomblés paulistanos. Portanto, observamos que séo as tradi¢@es africanas
e/ou afro-brasileiras o alvo de preferéncia da politica higienista. Assim, tem-se germinadas as
primeiras concepcdes para a institucionalizacdo da umbanda, no sentido do apelo das
diferenciacfes e maior protecao contra perseguicfes, sem, contudo, abrir mdo completamente
do que se é. Ainda assim, ndo ignoramos que o termo umbanda ja era conhecido em Africa.
“Quanto a umbanda no Brasil, desenvolveu-se primeiro da umbanda de Angola, e mais tarde
as variacdes brasileira e angolana sofreram mutuas e continuas influéncias a partir do século
XVII°. Nesse sentido, referimo-nos aos caminhos tragados para a sua formalizagdo enquanto
religido institucionalizada no Brasil, o que mais tarde seria concebido como religido expresséo

de uma identidade nacional:

> NEGRAO: 1996, p. 58-59, grifo nosso.

> VVANSINA: 2008, p. 8.
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O que em realidade ocorreu é que tais terreiros de Umbanda, cuja identidade
pudemos perceber somente por meio de detidos exames em seus estatutos e atas de
fundacdo, travestiram-se de espiritas para obterem os registros em cartdrio que Ihes
asseguraria o carater de organizacao religiosa legalizada.>®

Ja em 1945, no periodo de redemocratizacdo, ha a cessacdo do combate sistematico a
umbanda, muito por conta da politica populista instaurada. Nesse contexto, “Gettlio Vargas e
seu aliado paulista Ademar de Barros, de algozes no Estado Novo, passaram a beneméritos na
nova situacao politica”57.

A nosso ver, essa progressiva dissociacdo da umbanda em direcdo a
institucionalizacdo, em relacdo a macumba e ao candomblé, evidencia que estes possam ter
ficado a mercé de sua prépria sorte, caso simplesmente ndo transformassem sua imagem e,
por consequéncia, suas bases litlrgicas para serem socialmente aceitos. Assim sendo, seu
quase completo apagamento fora da égide espirita tornou-se inevitavel. Foi o que observamos
a despeito das formas arquitetadas de sobrevivéncia e existéncia desses terreiros em sua forma
original.

Nessa situacdo, tornou-se imperativo gerar artificios que pudessem dar conta de se
salvaguardar, manter atividades, sem, contudo, ser um alvo facil. A senda da protecdo por
meio da institucionalizacdo via centro espirita se mostrava uma alternativa reveladoramente

possivel. Wissenbach nos d& uma dimensdo mais extensa e nos elucida o processo:

Em Sé&o Paulo dos primeiros decénios do século XX, onde se multiplicam praticas
divinatorias, terapias curativas e rituais de exorcismo, confundidos como meios de
sobrevivéncia, algumas direcdes se fazem sentir devendo ser consideradas quando se
busca a fei¢do histdrica dessas dimensdes. Inicialmente, uma tendéncia a
institucionalizacdo, no geral sob a capa de centros espiritas ou de institutos
espiritualistas, movimento complexo em cuja dindmica interpunham-se as
pressdes das autoridades da cidade, mas que também adequava-se as
transformacgdes que os proprios agentes intuiam ao direcionamento de suas
atividades, e que transparece sem seus esfor¢cos em organizar os atendimentos —
disponibilizacdo de locais, montagem de cartazes para informar os horarios previstos
das sessdes e das consultas particulares, previsdo de pre¢os —, bem como na
preparacao de folhetos e na eventual sistematizaco e suas teorias e procedimentos.®

Embora fosse esse um fator que representasse uma resposta as acdes repressivas na

cidade, parece-nos que tudo ainda ndo era ser suficiente quando o elemento norteador era a

% NEGRAO: 1996, p. 74.
> Ibid,. p. 76.

58 \WISSENBACH: 2018, p.188, grifo nosso
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cor da pele. Evidenciamos isso através de um caso a que tivemos acesso, em que trés
macumbeiros foram presos em Atibaia, sdo eles: José Francisco de Oliveira, branco, 64 anos;

Jodo Bonifacio Pereira, branco; Vicente Soares, preto, 67 anos. Segue a nota jornalistica:

(...) enquanto José Francisco e Bonifacio Pereira garantiam “arranjar a vida” e até
empregos publicos garantiam e José Francisco até cerimonias de casamento presidia,
0 preto, também em troca de importancias gordas molestava a pessoa visada, perdia-
lhe 0 emprego, desgracava-o de vez.>

Isso nos permite observar que a questdo dos cultos afro-brasileiros recaia de formas
diferentes sobre pessoas brancas em relagdo ao que ocorria com pessoas negras. No geral, nos
casos observados, as primeiras tinha sua imagem mais “resguardada” do ponto de vista social,
a0 passo que sobre as segundas recaia a “desgraga do mundo”. Vejamos o ponto de vista de
Wissenbach sobre este tema que também por ela fora notado quando de sua investigacdo nos

autos criminais:

No conjunto de processos avalizados, independente da categoria dos homens
mégicos, do nivel de constelagbes e das mesclas a que se referiam, ou da
institucionalizagdo de suas agremiacBes, o dado que se destaca é sem dlvida a
intensa presenga de réus pertencentes aos setores negros e mulatos da
sociedade. De fato, no acirramento da repressdo aos cultos e ritos magicos, que
atingiu seu ponto maximo no anos de 1930, o elo comum que se estabelecia entre
um Bento de Paula, Amaro Cardoso, Benedicto Antbnio e tantos outros, era
sem duavida o viés discriminatério que incidia sobre o homem negro,
particularmente nesta cidade. Sindnimo de baixo espiritismo, eram estes
aprioristicamente chamados de feiticeiros e macumbeiros; seus rituais, rapidamente
associados a festivais de depravacdes e de lascividade; as descricbes de moradias e
dos locais de atendimento, intencionadas a enfatizar o primitivismo dos objetos
rituais e seus odores.*

Lembramos aqui que esta postura dos jornais daquela época ndo configurava uma
novidade. Ressaltemos o papel exercido por periddicos, ja no século XIX e nas primeiras
décadas do século XX, que buscavam uma nitida e contrastante imagem publica entre um e
outro. Sobre isso, ao investigar os jornais do final do XIX, Schwarcz aponta:

Nos diferentes jornais, as imagens retiradas parecem opor seguida e temporalmente

(...) sempre dois termos: “nds” e “eles”, o “branco e o negro”, “o nomeado e o
kEd (3 29 (3 2 (3

desconhecido”, “a vitima e o vildo”, “a bela e a fera”, “o sdo e o degenerado”,
termos esses produzidos e veiculados por determinadas categorias e que indicam e

% Correio Paulistano, terca feira, 14 de dezembro, de 1937 (SIC).

%0 \WISSENBACH: 2018, p.216, grifo nosso.
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delineiam também uma diferenciagdo social mais abrangente. Nesse sentido, parece
travar-se, nesse contexto, um debate delimitado, ja que o “nds”, presente aberta ou
alusivamente nos artigos, parece remeter a um segmento limitado de brancos,
grandes proprietarios, que se opdem a um “outro”, ao “negro” absolutamente
adjetivado, que constitui objeto de discursos dos brancos.®

Acrescentamos que esses contrastes ndo apenas incorreram sobre 0 sujeito negro em
si, mas também sobre 0s elementos materiais e imateriais reconhecidamente integrantes de
uma cultura e religiosidade negra, como as macumbas, 0os candomblés, entre outras.

Certamente a esses sujeitos sociais sobravam motivos para ndo quererem se mostrar,
ou seja, buscavam manter o culto da macumba e do candomblé em locais ainda de dificil
acesso, seja nas matas ou em bairros afastados ou ainda utilizando-se da capa espirita, para se
sentirem pertencentes a cidade como cidaddos. Temos ai, para a nossa melhor compreensao a

busca do sentido geografico revelado, que tém essas tradicdes:

Na geografia da cidade, curandeiros e pitonisas, feiticeiros, macumbeiros e
ocultistas, agindo individualmente ou jé& aglutinados em centros e institutos,
espalhavam-se pelos diversos distritos populares, especialmente pelas ruas dos
populosos bairros do Bras, da Mooca, do Belenzinho, da Luz e de Santa Ifigénia,
assim como proliferavam nas adjacéncias da Penha, de Santana e de Pinheiros. Em
alguns deles, tais como o Cambuci e a Barra Funda, apareciam inter-relacionados a
coletividades negras, nos distritos operarios, buscando os setores proletarizados e as
vizinhangas aglomeradas que ai encontravam e, nos bairros mais distantes, uma
relativa protecdo frente as acOes policiais. Enquanto cartomantes atendiam em
gabinetes localizados nas areas mais centrais, a presenca de curandeiros e de
benzedeiras era mais notada nos arredores da cidade e nas localidades vizinhas
de Sdo Bernardo, Sdo Caetano e Santo Amaro, onde emergiam das estruturas
societarias e valores que pressupunham, ainda nos anos de 1930, a manutencdo de
tradigdes caracteristicas da vida de roceiros.

Este espraiamento, seguindo as direcbes que tomavam o0s ajuntamentos
populares e ausentando-se dos bairros mais nobres da cidade, por si s6 denota
tendéncias presentes nos movimentos da urbanizacdo paulistana.
Diferentemente do que ocorreu em outras cidades brasileiras e litoraneas, em S&o
Paulo a partir dos finais do século XIX, conseguiu-se através de projetos
urbanisticos relativamente bem elaborados impor fronteiras que separavam ruas
planos arborizados destinados as elites, das zonas populares, que ladeavam as linhas
das estradas de ferro, as varzeas dos rios e se mantinham préximas ao centro.®

Wissenbach, dessa forma, faz um interessante e rico mapeamento dessas populagoes,
evidenciando a poténcia geografica que essa questdo guarda. De nossa perspectiva, esse
espraiamento quer significar em sua configuragdo espacial um real enfrentamento ou formas

de permear, sem conflito direto, a cidade com sua estrutura pensada pela otica do higienismo

%1 SCHWARCZ, 2017: p. 294.

82 \WISSENBACH: 2018, p.175-176, grifo nosso.
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social imposto de um lado e de outro. Emergem formas de resisténcias, ou melhor, resiliéncias
citadinas, silenciosas e, também, silenciadas muitas vezes.

Nesse sentido, as tradicdes de terreiros buscavam formas de resistir ou driblar essas
investidas de perseguicdo, as quais tinham, no espaco geografico, seu principal elemento de
opressdo refletido. Em resposta, 0s sujeitos sociais envolvidos nas macumbas e candomblés
tracavam outras formas de estar e se fazer na cidade. Persistiam em se manterem como parte

integrante da cidade que os repelia:

O baixo espiritismo e os centros da macumba tornaram-se esquivos. Fugiram da
Capital para o suburbio. Mezes se passaram. Agora regressam para 0 centro. A nossa
Capital ja se encontra novamente cheia de casas de baixo espiritismo, com o nome
de centros e outras tantas da macumba. Toda essa engrenagem perniciosa
funcionando regularmente.®®

Ao observarmos essa dinamica, levantamos a hipotese de que as transformacdes
operadas nas ritualisticas das macumbas e dos candomblés em S&o Paulo, ao alterarem sua
condicdo geogréfica, alteram também os seus cultos, fazendo com que, ou a sua inexisténcia
seja causada ou seja causado o surgimento de expressdes de religiosidades sobremaneira
diferentes das originais, ou seja, um terceiro elemento distinto em forma e conteudo. E isso,

em S&o Paulo, faz alterar, definitivamente, o rumo dessas culturas e tradic¢oes.

83 Correio de S.Paulo, quarta-feira, 7 de novembro de 1934. (SIC).
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Capitulo III - A ESCRITA DA TRADICAO NO ESPACO

“A escrita é uma coisa, e o saber, outra. A escrita é a
fotografia do saber, mas ndo o saber em si. O saber é
uma luz que existe no homem. A heranca de tudo
aquilo que nossos ancestrais vieram a conhecer e que
se encontra latente em tudo o que nos transmitiram,
assim como o baoba ja existe em potencial em sua
semente."?

Neste item, apresentamos, mais especificamente, a macumba, suas dimensdes
simbolicas, como os pontos riscados; bem como o afastamento dessas tradi¢cGes daquele
candomblé de modelo baiano e as intengbes de pureza ritual. Ainda neste capitulo,
estabelecemos o significado e sentido que tem, neste trabalho, o termo tradicéo e lancamos,
ainda, o uso do conceito de Geossimbolos® para justificar a importancia geografica dos
terreiros de candomblé-macumba no do campo dos valores identitarios, bem como sociais,
que os terreiros guardam, sendo, por isso, lugares apropriados, constituidos de marcas
culturais/religiosas, as quais assumem dimens@es simbolicas proprias de um grupo. Além
disso, debatemos, neste capitulo, acerca das transformacdes fisicas e ritualisticas que sofreram

esses terreiros em funcdo das perseguicdes e violéncia de que eram vitimas.

Dito isso, continuemos: havia um mistério entremeado nas ruas dessa antiga Sao
Paulo, cujo apelo a sensacdo e sentimento é o de liberdade expressiva e transgressdo de
corpos e mentes. Aquela liberdade era manifesta nas cerimbnias ocultadas pelas forgcosas
transformaces espaciais ou nos sentidos que traziam as festas quando realizadas na funda
mata. Podiam, ali, corporeidades, vozes amplificadas e chdo sagrado realizarem-se longe das
opressdes presentes na urbe e das pretenciosas diferenciagdes académicas. “A macumba no
morro, e principalmente durante as giras de Exu, se constitui num verdadeiro ponto de
encontro da comunidade da favela. Ali dancam, cantam, comem juntos médiuns, assisténcia e
espirito dos mortos™. Lapassade e Luz, ao investigarem as macumbas no Rio de Janeiro da

perspectiva do materialismo histérico e do prisma freudiano, salientam certos dilemas-

! Segundo SALIF, Tierno Bokar, (S/A, apud HAMPATE BA. Tradicdo Viva, 1980, p. 1).

2 CORREA: 2006.

3 LAPASSADE; LUZ, p. 88, 1972
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encruzilhadas, ao mesmo tempo em que nos apresentam o terreiro de macumba como espaco

da liberdade por exceléncia:

Enfim, podemos dizer que a encruzilhada em que se situa o terreiro de macumba de
morro é semelhante a que encontrou o samba de morro, de favela. Ou se constitui
num nGcleo de resisténcia as regulamentages autoritarias que desfavorecem a
reproducdo das relagdes de producdo ou se constitui numa forma de exercicio dessas
relagbes de dominagdo autoritarias que favorecem a reproducdo das relagdes de
producdo predominantemente capitalistas. Nesta encruzilhada, onde ainda o reino é
de Exu, é permitido ao negro sonhar com a Africa, isto é, lugar onde os negros s&o
livres, se autodeterminam. Assim (...), no terreiro de macumba onde os Exus ainda
predominam, os negros podem sonhar com sua liberdade, os preto-velhos tém lugar
no altar e vové Maria Conga ainda é a rainha.”

Nesse sentido, nos termos das encruzilhadas, lembremos que ja fora mencionado o
caso da macumba paulista e sua fundicdo com outras religiosidades, inclusive o candomble.
Termo pelo qual também serdo reconhecidas as macumbas, trazendo, com isso, certa
complicacdo aos avidos pelas diferenciacGes encaixotadas. No entanto, isso nos revela
aspectos importantes das macumbas, no que se refere a génese daquilo que se denominou
candomblé, em Sdo Paulo, e que, por razBes de suas geo-historicidades, se diferenciou e se
afastou daquele modelo de candomblé mais popular observado na Bahia.

Explorando esse campo das diferenciagdes entre o que se concebe como candomblé e
0 gue se tem como macumba, o0 antropdlogo Roger Bastide, em seu ReligiGes Africanas no
Brasil, debrucou-se nos estudos dos candomblés rurais do Estado da Bahia, onde, segundo
ele, o culto organizado dos orixas consolidou-se de forma a possuir individualidade préopria e
tracou uma diferenciagéo entre essas formas religiosas:

Mas se os orixas descem, o que sobretudo distingue a macumba do candomblé é a
existéncia de espiritos familiares [na macumba], onde encontramos a série dos taté e
da cabula bantos. Somente que, sob a influéncia do espiritismo, tais espiritos
protetores sdo antigos indios ou antigos africanos mortos, cuja alma flutua no astral
— 0 pai Joaquim, a rainha da Guiné, o velho Lourengo, etc... — divididos em
caboclos (contribuicdo das religides indigenas) e avés. Naturalmente, cada deus ou
espirito tem sua cOr distinta, seus colares, seus alimentos preferidos e suas bebidas

especiais (...) 0 nimero desses espiritos familiares varia de terreiro a terreiro, € a
imaginagdo, consciente ou inconsciente dos médiuns, tem aqui livre curso.”

* Ibid. p. 94-95.

> BASTIDE: 1971, p. 409.
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Lapassade e Luz expbem uma diferenciacdo entre macumba e candomblé,

considerando Exu, entidade presente em ambos os contextos, cujos dominios se opdem no

candomblé baiano em relacdo as macumbas do sudeste:

O lugar de Exu no Rio é muito diferente do que lhe é reservado na Bahia, no
candomblé, em que ele é apenas um mensageiro, um “intermedirio” que é
despachado para os deuses, e para bem longe do centro, logo no inicio da cerimdnia.
No Rio, ao contrario, seu culto é celebrado. N&do é apenas o status do Exu que varia,
mas de fato, os dois sistemas sdo profundamente diferentes. As diferencas entre
macumba e candomblé, entre os ritos do Rio e de Salvador, sio muito grandes.®

Em contrapartida os autores estabelecem um parentesco interessante entre a macumba

e 0 vodu haitiano e assinalam:

A macumba esta mais proxima do vudu haitiano que do candomblé baiano. A
influéncia do vudu é mais sensivel no Rio que na Bahia. No Rio podem ser
reencontradas as gravuras simbdlicas (pontos riscados) também usados no
vudu (...).

Outros pontos comuns entre a macumba (do Rio) e o vudu (Haiti): a cerimdnia dos
cemitérios. Exu Caveira é o correspondente carioca do Baron Cemitére, do Haiti.
Isso se da certamente, devido a uma comunidade de origens (religides congolesas)
dos escravos e as culturas deportadas.

O tema da morte esta no centro do culto vudu, como no culto dos Exus, através de
personagens como Exu Caveira, ou Sete Caveiras, com a representacéo da morte por
todos os lados, no terreiro, como timulo de Omulu-Abalaué.

Por essa simbolizacdo da morte, a macumba exprime um traco fundamental e
permanente da cultura brasileira (como o cinema o exprime de outra maneira). (E
interessante ainda comparar a macumba do Rio com o vudu haitiano, que abre seu
“ciclo da morte" no dia 2 de novembro e o realiza até 31 de dezembro).’

Seguindo esse raciocinio observamos gque o vodu haitiano, bem como as macumbas no

Sudeste do Brasil, carrega elementos simbdlicos e religiosos africanos, como também aqueles

advindos de diversas culturas de outras partes mundo, compondo uma complexidade

caracteristica da diaspora na América. Nesse sentido, Thompson aponta:

Realmente o Vodu era a Africa rebatizada. O encontro das religides classicas do
Kongo, do Daomé e do povo lorubd provocou o aparecimento de uma religido
crioula. Ela tem duas partes: uma chamada Rada, nome forjado a partir da
designacdo escrava para pessoas retiradas de Arada, na costa do Daomé, que
derivava do nome Allada da cidade sagrada dos daomeanos; e a outra, chamada
Petro-Lemba ou simplesmente Petro, por causa de uma figura messianica, Don

6 LAPASSADE; LUZ, 1972, p. 21.

! Ibid., p. 23, grifo nosso.
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Pedro, do sul da peninsula que é o atual Haiti, e da sociedade Lemba de comércio e
de cura do norte do Kongo.®

Nossas investigacdes nos fizeram considerar que o candomblé, em S&o Paulo, na sua
génese, fora concebido sobremaneira a partir dessa influéncia centro africana (a das
macumbas) e nao sob aquela forma iorubana popularizada por muitos académicos.

Neste ponto, torna-se importante ressaltarmos que Prandi (1991) lanca olhar sobre os
candomblés em Sdo Paulo, tdo somente para a segunda metade do século XX (periodo
posterior ao do nosso recorte neste estudo), precisamente para a década de 1960, época em
que, segundo aquele autor, a sociedade paulista, até entdo despossuida de maior
expressividade social do candomblé, assiste & chegada deste em Séo Paulo®, advindo da Bahia
diretamente ou através da migracdo de sacerdotes baianos via Rio de Janeiro'®. Contudo, tal
ensaio privilegiou e centralizou suas abordagens nas tradi¢cdes queto/nagd em detrimentos das
tradicdes banto™* do Sudeste, as quais, em certa medida, temos discutido aqui.

Por essas razdes, buscamos nos debrucar na tentativa de lancar luz para o contexto do
candomblé paulista no periodo anterior ao demarcado pelo mencionando estudo, ou seja, na
primeira metade do século XX como ja dissemos. Na tentativa de compreender o que 0s
estudiosos e, mesmo 0s sujeitos sociais envolvidos nessa religiosidade, estdo nomeando e
entendendo ser o candomblé paulista dessa época, mas, sobretudo, pretendemos
simultaneamente acessar suas dindmicas espaciais e a relacdo desses sujeitos com o0 meio
ambiente e os lugares, numa tentativa de nos aproximarmos da perspectiva adotada pelo
geografo Yi-Fu Tuan (2012).

Isso posto, torna-se a hipOtese um tanto mais plausivel, na medida em que,
simultaneamente, convergimos nosso pensamento ao do intelectual Nei Lopes, de que, em sua
maioria, os candomblés do periodo por nos investigado, no sudeste brasileiro, possam
evidentemente ser de um tipo diferente daquele popularmente mais conhecido na academia e

na sociedade, o de segmento nagd ou queto, pertencente a tradi¢do dos orixas. Direcionamos

® THOMPSON: 2011, p. 163.

® Referimo-nos ao estudo antropolégico de Reginaldo Prandi — 1991 — Os candomblés de Sdo Paulo: a velha
magia na metrdpole nova.

10 b RANDI: 1991

1 Sobre os povos bantos e sua presenca na Africa Central e no Brasil ver Nei Lopes (1988), entre outras referéncias.
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nosso olhar ao observar a forma escrava centro africana, que foi muito presente no sudeste
brasileiro em contraposicao as outras areas do pais*®. Com isso, ndo pretendemos assumir que
uma maioria possa justificar uma superioridade cultural ou sobrepor minorias, mas que isso
pode nos dar respostas, sendo mais abrangentes, mais elucidativas acerca do tipo dos
candomblés paulistas.

Vejamos o que nos aponta Lopes acerca da origem e uso do termo candomblé, no que

tange a essas tradicoes:

No Brasil, os cultos de origem banta sdo conhecidos pelo nome genérico de
“macumba” (RJ, SP, etc.) e os de origem sudanesa — com suas variantes regionais,
como o batuque gautcho e o xangd pernambucano — pela denominacdo extensa de
“candomblé”.

A palavra “candomblé”, entretanto, é certamente de origem banta, tendo como
raiz o quimbundo kiandomb ou o quicongo ndombe, ambos significando
“negro”.

O vocabulo é usado, como dissemos, para nomear a modalidade jéje-nagd da
religido tradicional afro-brasileira. Mas os proprios praticantes dessa modalidade
(...) nfo usam a expressdo, preferindo denominar seu credo de “religido ou tradi¢do
dos orixas”, haja vista a “Segunda Conferéncia Mundial da Tradi¢do do Orixa” que
reuniu, em Salvador, Bahia, em julho de 1983, sacerdotes brasileiros, africanos,
antilhanos e de todas as Américas.

Assim, podemos levantar aqui a hipétese da anterioridade dos cultos banto-
brasileiros sobre o culto jéje-nagd dos orixas no Brasil, mesmo porque,
historicamente, o primeiro templo conhecido dessa modalidade — a legendaria Casa
Branca do Engenho Velho ou 11é lya Nass6, em Salvador, Bahia — teria sido fundado
apenas por volta de 1830. E podemos sustentar o argumento — por que nao? — de
gue, ao invés de terem emprestado sua teogonia e seus rituais aos Bantos, a
tradicdo dos orixas jéje-nagds, sim, € que, influenciada por estes, teria visto
surgir de seu seio os chamados “candomblés de Angola” e “de Congo”.13

A partir do que exp6s Lopes, podemos chegar a um ponto importante de nossa analise
em relacdo ao estudo de Prandi (1991). Em linhas gerais, este parece conceber suas
investigacBes sobre certa concepcao do significado de candomblé, que o leva a concluir que
este € o0 equivalente para culto de orixa (culto nagd/queto) e isto é que norteard o sentido ou a
atmosfera do ensaio, limitando, assim, o sentido ou a amplitude que o termo abarca conforme
Lopes. Portanto, nossa pesquisa concebe que, no Sudeste, em Sdo Paulo especificamente, 0s
caminhos tragcados para essa religiosidade fosse certamente outros, uma vez que imbricava, se
confundia e até surgia como sindbnimo das macumbas. Dizemos isso, pois, nos valendo da
perspectiva que tinhamos através dos jornais da época, nossa fonte mais fecunda de
informagdes relativas a essas tradicdes. Observamos que tais periodicos usualmente buscavam

referir-se aos cultos afro-brasileiros através de termos genéricos, considerados em certa

12 Heywood (2009), Slenes 2011), et al.

3 oPEs: 1988, p. 192 — 193, grifo nosso.
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medida equivalentes, como macumba, candomblé, candd, canjeré ou pajelanga, como
sinbnimos. “Pagelancias, macumbas, candomblés. Tres faces do mesmo problema, tres
denominacdes diversas, partidas de povos diferentes, para a denominacdo das rondas
mysteriosas, em torno dos idolos negros”** Numa edicio da Gazeta S. Paulo, 0 termo
candomblé surge, como em outros momentos, ao noticiar o caso de um desentendimento entre
duas mulheres, onde uma das ofendidas fora procurar uma religido afro-brasileira como
medida para resoluc¢ao de sua questdo: “Felisbina se resolvera a tirar estrondosa vinganca de
Anna e para isso, frequentando um ‘“candomblé” qualquer ali ia buscar 0S meios que (...) a

feiticaria fornece”.™

Considerando esse sentido, sigamos. Em um relato colhido por Bastide sobre as
macumbas em Sdo Paulo, o antropdlogo quase nada explorou da emergéncia do termo
candomblé na descricdo do culto de uma macumba durante toda sua discussdo sobre esta
manifestacdo em Sdo Paulo, onde se comentava: “o culto come¢a com o acender de um
grande fogo, seguindo-se a invocac¢do do pai bahiano, o chefe do candomblé, enquanto os fiéis

~ ~ 1
se dao as maos para formar uma grande roda” 6

. Ao que consta, parece-nos que ndo suscitou o
interesse dos pesquisadores etnografos o estudo do que denominava candomblé paulista dessa
época, mesmo quando o termo ja se tornava evidente e, de certo modo, de uso comum. De

toda forma, 14 estava a expressdo, (geo)grafando esses cultos.

Ocorre gue, simultaneamente ao que acontecia na cidade de S&o Paulo, um tipo ou
modelo de candomblé foi colocado em categorias distintas do que ocorria no restante do pais,
referimo-nos a distingdo dada pela academia entre o candomblé baiano e os demais cultos
afrorreligiosos no pais. Tal modelo de candomblé, diga-se o padrdo evidenciado por terreiros
baianos considerados mais prestigiados, logo nas primeiras décadas do século XX, se fez

muito prestigiado pela academia. Ha fatores histéricos e antropoldgicos®’ que contribuiram

14 Correio Paulistano, quarta-feira, 25 de dezembro de 1935 (SIC).
%A gazeta S. Paulo, quarta-feira, 21 de Janeiro de 1925 (SIC).
16 BATIDE: 1973, p. 200, grifo nosso.

o Matory (1998) tece uma analise sobre a consolida¢éo do candomblé na Bahia em seu texto Yorubd: as rotas e
as raizes da nagdo transatlantica, 1830-1950, no qual nos d& importantes perspectivas de analise para pensar as
diferenciagdes existentes entre o candomblé baiano e os cultos fora da Bahia conhecidos pelo mesmo termo.
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para isso, ndo observamos o mesmo sentido para as macumbas em S&o Paulo, mesmo essas

também em sua organizacao sendo denominadas de candomblé.

Esse modelo baiano de candomblé, em S&o Paulo, apenas inicia expressiva atuagdo no
municipio de Sdo Paulo, a partir da década de 1960*. O antropélogo Prandi em seu estudo
sobre o candomblé, em Sdo Paulo, nos aponta que: “o candomblé em Sdo Paulo, como
alternativa religiosa sociologicamente expressiva e demograficamente importante, é recente.
Sua origem ndo tem mais que vinte anos”."® Nossa investigacdo parece apontar exatamente o
contrario disso, uma vez que as proprias macumbas eram dessa forma denominadas. No
entanto, aquele antropélogo ainda pontua: “la pelos anos 60 ndo era, pois, teoricamente
provavel que o candomblé viesse a se reconstituir em Sao Paulo como uma religido de massa”
e que “por essa época fazia tdo pouco sentido pensar em pesquisar o candomblé em Sao
Paulo”.?’ A anélise socioldgica de Prandi o levou a concluir que o candomblé “chega em Sio
Paulo, nos meados dos anos 60 [1960]”.2! Se nossas evidéncias apontam a existéncia daqueles
candomblés anterior a esse periodo mencionado por ele, entdo o que ora vislumbramos? A
resposta a esta questdo estd na necessidade de se alterar a perspectiva e o paradigma de
religiosidade baiana para uma outra realidade geogréfica, a paulistana, em vista das tentativas
de hierarquizacdo que sofreram as religides afro-brasileiras. Nesse sentido, Lapassade e Luz

nos apontam a respeito dessa limitada concepc¢do das macumbas que:

E portanto falso de se acreditar que a macumba é um candomblé empobrecido
e degenerado, diminuido e traficado. N&o € absolutamente "cientifico" se
estabelecer uma escala de valores para decidir o que é "puro" ou ao contrario
"impuro”.

Por detras desta atitude adotada por certos socidlogos, existe a idéia que o mais
puro, é o que permanece mais fiel & Africa. - Neste caso se viajara continuamente
entre a Bahia e a Africa para provar, e provar, ainda, e indefinidamente,
interminavelmente, que candomblé veio da Africa, o que todo mundo sabe agora, e
jé& ha muito tempo.?

18 pRANDI: 1991
19 1bid., p. 15.
29 |bid., p. 21.
2! |bid. p. 68.

22| APASSADE; LUZ, 1972, p. xiv, grifo nosso.
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Evidentemente esse entendimento de algo como degenerado sera também responsavel

por criar concepgdes equivocadas e racistas, que ainda perduram seus reflexos na sociedade

brasileira, quando da evocacdo da expressdo macumba nos dias de hoje. Lapassade e Luz ao

discorrerem sobre as macumbas do Rio de Janeiro e essa tal exaltacdo de um em detrimento

de outro, nos ddo uma dimens&o mais exata do processo:

A exaltacdo do candomblé nagd da Bahia teve como conseqiiéncia positiva a
"reabilitacdo™ da cultura negra. A conseqiiéncia negativa é que a macumba
aparece, agora, como disse recentemente um sociélogo francés, como um *'culto
degenerado' um mau candomblé de categoria inferior.

Esta hierarquia que colocou o candomblé no cume das religides afro-
brasileiras, e a macumba em um nivel inferior, ndo pode mais ser aceita. Os
dois cultos ndo sdo desiguais, mas sdo simplesmente diferentes.

Primeiramente por simples razdo de origem.

O candomblé mais conhecido, e 0 melhor estudado, 0 mais espetacular e 0 mais
turistico, é o candomblé nagd, de origem sudanesa. Este candomblé encontra
também suas raizes africanas ao norte do Equador. Ai se celebram os deuses da
natureza, 0s Orixas.

A macumba do Rio é de origem bantu. O culto encontra assim suas inspiracdes
originais ao Sul do Equador.?

Tal exaltagdo veio a reboque de uma pretensa ideia de pureza ritualistica e fidelidade

com o que poderia ser genuinamente africano, em detrimento das evidentes expressdes de

religiosidade intrinsicamente ditas brasileiras. As constelagdes da macumba paulista, por suas

caracteristicas, receberam abordagens distintas nos discursos académicos:

Para Sdo Paulo, particularmente entre os finais da década de 1930 e inicios da
década de 1940, Dalmo Belfort de Mattos e Roger Bastide debrucaram-se sobre a
tematica das crencas e dos ritos presentes na cidade, daqueles que aglutinaram sob a
acepgdo genérica de a macumba paulista. Descrito sob a lente da documentagdo
policial a que tiveram acesso, 0 quadro que nos noticiam é, em alguns aspectos,
similar aquele informado pela documentacdo judiciaria: préticas e ritos mesclados e
confundidos nos rétulos pouco esclarecedores, nos limites nem sempre claros entre
macumba, espiritismo, curandeirismo, feiticaria, charlatanismo etc. Segundo eles,
intensas mesclas por meio das quais elementos dos rituais afro-brasileiros se
misturam a outros da magia europeia, a simbolos esotéricos, a figuras de orixas,
santos catélicos, rezas e guias de diferentes origens, desagregando-se e perdendo sua
fisionomia de uma religiosidade africana pura.*

23 |bid., p. xiii.

24 \WISSENBACH: 2018, p.168.
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Nesse aspecto, Arthur Ramos ja apontava certas preferéncias dos estudos académicos,
no que se refere as populagdes africanas, em detrimento dos povos bantu e suas marcas

grafadas no sudeste brasileiro:

A religido negra de origem bantu, no Brasil, constitue uma pagina quasi inédita na nossa
ethnographia religiosa. E isso por varios motivos. Em primeiro logar estaria a pobreza da
mythica bantu, em relacdo aos sudanezes, facto reconhecido por todos os ethnographos, o
que resultou na sua quasi total absorpcdo, no Brasil, pelo fetichismo gége- nago. Outra
razdo reside no facto de terem sido iniciados na Bahia os estudos sobre as religibes negras
com Nina Rodrigues, ponto onde o trafico de escravos foi principalmente de negros
sudanezes, o que influenciou todos os trabalhos ulteteriores sobre o assumpto. E tal foi a
influencia dos sudanezes na Bahia, pelo numero e pela maior riqueza dos seus
elementos mythicos, originando uma especie de religido geral gege-nago, que o
proprio Nina Rodrigues teve as suas vistas desviadas de qualquer outro thema
negro-religioso que nao fosse gége-nago, muito embora tivessem entrado tambem
negros bantus, principalmente angolenses, na Bahia.

De modo que chegamos a esse resultado curioso e apparentemente paradoxal: de um lado,
a riqueza de contribui¢fes linguisticas de origem bantu em detrimento de pesquisas
congeneres de procedencia sudaneza; de outro lado, a formula inversa estudos de
ethnographia religiosa de elementos sudanezes e nada ou quasi nada sobre as religifes e
os cultos bantus. *

Esse paradoxo, mesmo que aparente vai refletir a amalgama de (pré)conceitos
infundados, desconhecimento e negagdo das identidades por geracOes de pesquisadores. Tal
olhar enviesado, que inseriu as manifestacdes de origem banta em um patamar inferior da
linha evolutiva que pretende, é portador de uma miopia institucional que nao é capaz de
enxergar a reivindicacdo de suas matrizes africanas na praxis e no cotidiano sagrado dessas

comunidades. Nesse sentido, nos aponta o historiador Prof. Dr. Salomao Jovino da Silva:

Pudemos constatar a diversidade musical existente no préprio universo religioso dos
candomblés como parte do processo cultural dos descendentes de africanos no
Brasil. Unidade e diversidade parece ter sido um dos aspectos que conectam as
culturas musicais de origem africana no pais, de certa forma no Atlantico Negro.
Lody e S& reiteram ainda a concepgdo de Quirino, identificando varios tambores
como atabaques, estabelecendo seu uso em todo o pais “especialmente nos po6los de
concentragdo etnografica de base africana, como nas cidades do Rio de Janeiro,
Salvador, Recife, Maceid, Aracaju e Belém”. Curiosamente, das cidades do sudeste,
a Unica a merecer algum destaque é Rio de Janeiro. Por outro lado, fica evidente que
o olhar recai sobre as regiGes onde a proeminéncia das religiosidades de
candomblés, umbandas, voduns e xangos.

Esse recurso interpretativo de imaginar que somente seja possivel penetrar na
historicidade dos descendentes de africanos no Brasil, por intermédio das
religiosidades, tem mantido uma invisibilidade quase patologica sobre “outras”
origens africanas que ndo sejam nagoés e iorubanas. Armadilha esta que ndo
outro, mas o préprio Lody, denunciava como nagocentrismo.”

2> RAMOS: 1940, p. 99. Grifo nosso.

28 SILVA, 2005, p. 330- 331. Grifo nosso.
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Sobre isso destacamos, como observado pelo historiador, que os estudos sobre
africanidades na regido Sudeste foram em certa medida desprezados quando ndo diziam

respeito as outras origens africanas que ndo sejam nagos e iorubanas.

Nesse sentido, a respeito da pureza africana, a que se refere Wissenbach, encontra-se
favoravel ambiente de discurso nos ja famosos candomblés Ketu (queto) presentes em
Salvador — Bahia — tdo exaltados pela etnografia brasileira do contexto da década de 1930,
quando se buscava evidentemente enaltecer a presenca de uma Africa Ocidental yorubana, em
detrimento daquilo (das religiosidades) que dessa cultura nao fosse originario. “Esta ideologia

9927

parece ter suas origens na renascenga africana de Lagos na virada do século”™". Acerca dessa

pureza nag6, Matory discorre que:

(...) o lugar de honra dado a nagao nagd e a nog¢do da sua “pureza” sdo produtos de
uma invencdo local e arbitraria, elaborada por elites euro-brasileiras a partir dos anos
1930. Contra aqueles que proclamam a pureza e superioridade yoruba, um exército
de criticos neomarxistas ou desconstrucionistas (...) argumentam que se estas
religides tivessem qualquer coisa de puras, seria o fato de serem “puramente
brasileiras”, ndo “puramente africanas”. De fato, o prestigio vinculado a
reivindicag@o da “pureza yorubad” ¢ a de que estudiosos culturalmente ou racialmente
europeus consentem em proteger apenas aquelas Casas que se filiam a defini¢do de
“africanidade” sugerida por estes proprios estudiosos, o que inclui uma
desaprovagdo de “feiticaria”.?

Nesse sentido, ndo deixamos de destacar que, para além dessa no¢do de pureza, que
privilegiava a atencdo e mesmo os estudos etnogréficos voltados quase que exclusivamente
para os candomblés de Salvador, outro fator aumentaria a profundidade do fosso, quando do
ensejo da realizacdo do 2° Congresso Afro-brasileiro de 1937, realizado naquela cidade, o
qual reuniu personalidades de renome das ciéncias humanas, que se dedicavam ao estudo do
negro no Brasil e prestigiados pais e mdes de santo baianos. Naquele contexto, uma das
decisbes do congresso foi a criacdo de uma entidade que represente a cultura afro-brasileira na
Bahia, sob o nome provisorio de “Instituto Afro-Brasileiro da Bahia”, sendo denominado
mais tarde de Unido das Seitas Afro Brasileiras/fUSAB, liderada por Edison Carneiro. Donald
Pierson, junto com outros pesquisadores tais como Carneiro e Reginaldo Guimaraes, bem

como juntamente com liderancas religiosas negras baianas, como Martiniano do Bonfim, este

2" MATORY: 1998, p 282.

28 |bid., p. 267.
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considerado “representante da cultura africana no Brasil”, participaram de certa reunido no
saldo da Beneficéncia Caixeiral. Enquanto pesquisador, Pierson prontificou-se a registrar a
ocasido. Vinicius Clay é quem nos descreve, em parte, tais verificaces, que sdo caras a este
trabalho:

Ele [Pierson] observou como um dos objetivos implicitos da Liga das Seitas
Africanas a eliminagdo das praticadas religiosas ndo ortodoxas. Como naquele
tempo ja eram muitos, sendo maioria, 0s candomblés que se distanciavam cada
vez mais de um modelo puramente africano, isto se constituiu em um dos
principais impasses para a criacdo e legitimidade da associacdo. E é o proprio
Donald Pierson quem afirma: “Na primeira sessdo a animosidade entre as seitas
mais ortodoxas e as de caboclo era tdo grande que qualquer acordo substancial

parecia bastante dificil” de certa assembleia, na qual eram tragados os objetivos da
USAB.”

E perceptivel que se trata de um tema delicado e repleto de nuances polémicas, no
entanto, através disso, cremos que esbocamos, de forma razoavel, o que, da perspectiva desta
pesquisa, estamos entendendo e denominando como o fenébmeno do candomblé-macumba no
contexto de Sdo Paulo. Resta-nos, porém, discorrermos um tanto mais a respeito,

especificamente, das macumbas para o contexto de nosso estudo.

Dos cumbas, as macumbas

Antes de prosseguirmos, buscaremos, neste ponto, esbogar 0 sentido que estamos
empregando neste ensaio e em que nos apoiamos quando do uso do termo tradicédo, o qual

nos acompanhara no decorrer de todo o processo.

Ao pensarmos nos debrucar sobre a cultura africana e, no nosso caso, a afro-brasileira,
principalmente em seus aspectos religiosos, devemos considerar o fendmeno da oralidade,
caracteristica marcante de povos forcosamente instalados nesse territério e que, ndo apenas
por faltar-lhes recursos apropriados, fizeram pouco ou quase nenhum uso da palavra escrita e
impressa na transmissdo de conhecimento e (cosmo)visdo de mundo, mas também por que a
difusdo de saberes via oralidade, na cultura afro-brasileira, guarda sentido mais profundo do
que supdem-se. Entender essa especificidade é a chave para evitar interpretacdes distorcidas

de dada realidade, tendo-se, simultaneamente, a oportunidade vislumbrar epistemologias

29 Segundo Pierson Brancos e Pretos na Bahia (1971, p. 306 apud CLAY. O negro em O Estado da Bahia, 2004,
p. 65) (grifo nosso).
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alternativas as euro-centradas. Por essas razdes, alinhavamos nossa perspectiva & de Hampaté

Ba (1980), a qual julgamos estar em plena consonancia com nossos objetivos neste trabalho:

Quando falamos de tradicdo em relacdo a histéria africana, referimo-nos a tradicao
oral, e nenhuma tentativa de penetrar a historia e o espirito dos povos africanos tera
validade a menos que se apdie nessa heranca de conhecimentos de toda espécie,
pacientearglente transmitidos de boca a ouvido, de mestre a discipulo, ao longo dos
séculos.

Buscamos ainda maior respaldo acerca do sentido que pretendemos do termo,

observemos o0s apontamentos do africanista, os quais tém, nesta dissertacdo, expressivo valor:

A tradicdo oral é a grande escola da vida, e dela recupera e relaciona todos os
aspectos. Pode parecer cadtica aqueles que ndo lhe descortinam o segredo e
desconcertar a mentalidade cartesiana acostumada a separar tudo em categorias bem
definidas. Dentro da tradicdo oral, na verdade, o espiritual e 0 material ndo estéo
dissociados. Ao passar do esotérico para o exotérico, a tradicdo oral consegue
colocar-se ao alcance dos homens, falar-lhes de acordo com o entendimento
humano, revelar-se de acordo com as aptidées humanas. Ela é ao mesmo tempo
religido, conhecimento, ciéncia natural, iniciacdo & arte, historia, divertimento e
recreacdo, uma vez que todo por- menor sempre nos permite remontar a Unidade
primordial. Fundada na inicia¢do e na experiéncia, a tradi¢éo oral conduz o homem a
sua totalidade e, em virtude disso, pode-se dizer que contribuiu para criar um tipo de
homem particular, para esculpir a alma africana.

Uma vez que se liga ao comportamento cotidiano do homem e da comunidade, a
"cultura" africana ndo é, portanto, algo abstrato que possa ser isolado da vida. Ela
envolve uma visdo particular do mundo, ou, melhor dizendo, uma presenga
particular no mundo - um mundo concebido como um Todo onde todas as coisas se
religam e interagem. A tradicdo oral baseia-se em uma certa concepg¢do do homem,
do seu lugar e do seu papel no seio do universo. Para situa-la melhor no contexto
global, antes de estuda-la em seus varios aspectos devemos, portanto, retomar ao
proprio mistério da criagdo do homem e da instauragdo primordial da Palavra: o
mistério tal como ela o revela e do qual emana.*

Consideramos que, a despeito da jocosidade presente nas relacGes de trato social, das

formas pejorativas permeadas de preconceitos e racismo de quando da evocagdo do termo

macumba, nosso trabalho investiga nuances mais profundas daquilo que pode evocar tal

termo, como sua forma, inclusive filosofica, que da aos sujeitos envolvidos especificidade de

ser e estar no mundo, forma cuja compreensdo ainda nos apresenta lacunas a serem

devidamente preenchidas. Esforcamo-nos, entdo, para abranger sentido mais amplo, mais

global, no que se refere as dimensdes das representacBes sociais da macumba. Conforme

Lapassade e Luz:

%0 HAMPATE BA: 1980, p. 1. In: Tradicdo Viva.

3L |bid., p. 2.
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A palavra macumba tem uma significacdo social mais global e por isso mesmo mais
fiel as origens africanas. O termo designa o conjunto do fendmeno (inclusive as
pequenas velas nas praias do Rio, os sacrificios, despachos, etc.). Assim, a macumba
significa mais que um rito religioso: é algo mal definido, que ultrapassa os limites de
uma "igreja" na direcdo de uma "festa” (no Rio se diz sempre: "Vocé vem? Ha uma
boa macumba esta noite.") Ser macumbeiro ndo significa apenas ser fiel de uma
religido. O termo designa um estilo de vida que se pode exaltar ou rejeitar. O termo
é mesmo usado para elogiar, para designar qualidades excepcionais de alguém.*

Posto isso, buscaremos, num primeiro momento, um exercicio de dicionario, pensando

a etimologia do termo macumba em justaposi¢do com sua concepcao historico geografica. O

Novo Dicionario Banto do Brasil assim define macumba:

MACUMBA: (1) designacdo genérica dos cultos afro-brasileiros e seus rituais (2)
Audacia, ousadia (3) da lingua quimbundo macumba, plural de dikumba, cadeado,
fechadura em funcdo das cerimonias de fechamento de corpos presentes nesses
rituais. Ma a origem parece estar na lingua quicongo macumba, plural de kumba,
prodigios, fatos miraculosos, ligado a CUMBA, feiticeiro (4) espécie de antigo jogo
de azar (5) maconha, também conhecida por pungo e macumba.(6) espécie de reco-
reco, da lingua quimbundo mucumbu, significando som.*

Nota-se a pluralidade de significacbes que o termo exprime, contudo, chamamos a

atencdo para um desses significados que trazem valiosa informacéo para nds, mais do que 0s

usualmente conhecidos e disseminados por varios grupos no Brasil, como 0s termos reco-reco

(instrumento) e maconha (planta). Chamemos a atencdo para o termo cumba (da lingua

quicongo: Kumba). Ao observarmos algumas manifestagGes afro-brasileiras notamos que tal

termo nos sugere algo, cujo sentido desmembraremos.

Nas tradicBes do jongo, no sudeste brasileiro, o jongueiro é considerado o cumba, o

comunicador com o mundo espiritual. Em Africa central, area onde estdo estabelecidos os

cumbas e, também, area de maior retirada de escravizados, por quantidade e por tempo, para

trabalhar nas lavouras de cana e café no sudeste do Brasil, os animais escavadores sdo

conhecidos como mediadores entre 0 homem e o mundo espiritua

4
|2

2| APASSADE; LUZ., 1972, p. 4-5.

33 L oPES: 2012

34 SLENES, 2007.
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No Brasil, na manifestagdo do jongo, que, assim como a macumba, é uma tradigdo de

forte influéncia centro-africana, os jongueiros cumbas, 0s mestres do jongo se assumem como

tatus e tatupebas, ou seja, em termos simbdlicos, sdo eles os comunicadores do mundo

espiritual, os mediadores. Nesse sentido, o etndgrafo Arthur Ramos, ao lancar olhar sobre a

macumba carioca, assinala:

Nas macumbas cariocas, a liturgia de procedencia bantu, (...) o grio-sacerdote
Embanda ou Umbanda é o evocador dos espiritos e dirige as ceremonias. E
asistido tambem por um auxiliar, o0 Cambone ou Cambonde. O chefe da macumba
ou Umbanda é chamado tambem "pae de terrerio" por influencia nag. *®

Uma interessante noticia emerge num desses periddicos por nos analisado e evidencia,

mesmo que a intencdo fosse outra, a proximidade ou relagdo que tém as macumbas com os

jongos. Observemos:

A MACUMBA DA RUA DOMINGOS DE PAIVA [titulo do artigo]

Um dos aspectos mais caracteristicos do carnaval de S. Paulo é sem duvida,
constituido pela macumba da rua Domingos de Paiva, no Braz. Ha annos que
aquella macumba da a rua nota typica e essencialmente pittoresca no carnaval do
populoso bairro. E a revivescéncia de um culto africano, qualquer coisa de
barbaro, de primitivo que ali, ao lado da estacdo da Ingleza nos alheia da civilizacdo.
Historias de escravos, lendas, evocacfes do Brasil colonial, tudo nos vem & mente ao
som daquele bombo que é uma especie de urucungo a marcar o rythmo da dansa
selvagem.

Um preto velho, tal como no jongo das antigas fazendas brasileiras, puxa a
cantiga e, dahi a pouco, negras e negros, repetindo o estribilho, formaram o
batugue, num frenesi de possessos a dar e receber umbigadas.

Esse espetaculo decorre durante toda a noite, até raiar do dia. A dansa alli jamais
esmorece. Como que em transe, os dansadores espernegam e se desconjuntam até os
primeiros albores da manhd, ao compasso do surdo do bombo e ao som da rapsadia
barbaresca que entoam.

S&o Paulo ndo conhece esse quadro interessantissimo.

E aconselhavel descer-se aquelle recanto da cidade para apreciar tdo curiosa
exhibicéo.*

Embora tal noticia busque informar, mas também trazer certa desqualificacdo dessas

tradicdes em Sdo Paulo, fato comum esse, podemos observar uma aproximacdo estabelecida

% RAMOS: 1940, p. 121. Grifo nosso.

% A Gazeta - S. Paulo — segunda-feira, 27 de fevereiro de 1933, p. 5 (sic). Grifo nosso.
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entre 0 jongo e a macumba. Nesse aspecto, nos aponta Wissenbach e nos elucida importantes

pontos:

Na configuracdo dos jongos, vistos por ela [Maria de Lourdes Borges Ribeiro] como
"arte operatoria da magia"," "contéudo de religiosidade estaria presente desde sua
coreografia circular - "muralha alcada contra a malevoléncia sobrenatural?", indaga
a autora -, as cadéncias dos canticos e a sequéncia dos pontos de invocacao, de
saudacdo e de éxtase, similares em alguns aspectos as cerimonias de iniciagéo
encontradas entre determinadas etnias africanas, bem como nos pontos
cantados da macumba e da umbanda paulista. Contelidos que geralmente
escaparam da apreensdo dos estranhos e dos observadores, dificultada por um
universo de dificil aproximacdo, pleno de coédigos e de estratégias de
distanciamento, bem como de uma linguagem figurada que 0s jongueiros pareciam
enunciar cuidadosamente.®’

Voltando aos mestres do jongo, em solo brasileiro temos que os cumbas eram poderosos
mestres feiticeiros que se reuniam em seus terreiros para fazerem seus cultos com tambores,
canticos e a incorporacao dos espiritos. Essa reunido de cumbas era denominada de macumba.
O prefixo ma indica plural, ou seja, um grupo. O sufixo cumba significando mestre feiticeiro.
Kumba (do banto) significa cavar pouco profundamente, raspar, escavar as fundacdes, o termo
também tem relacdo com o sagrado, aquele que corta/cava/corre o caminho para o
conhecimento do Outro Mundo®. Slenes ao citar Ribeiro nos d4 uma dimensdo mais
amparada do termo e nos revela importantes aspectos disso:

a constelacdo kumba em kikongo permite resolver uma questdo-chave colocada por
Borges Ribeiro para um informante ex-escravo. Intrigava a folclorista a base
conceitual semelhante entre, de um lado, os “pontos” dos jongos e, de outro, os
“pontos cantados” e os “pontos riscados” (no chio) no espaco ritual da
macumba, que também traziam mensagens codificadas precisando de “desate”.
Sua suspeita de que havia um contraponto entre esses diversos signos cifrados foi
confirmada quando ouviu de seu informante que “cumba era o poderoso,

macumba era o terreiro onde os cumbas se reuniam, (...) macumba era um
grupo de cumbas”.*

Entdo, ao falar de macumba no sentido original estamos falando, no limite do

raciocinio, de uma reunido de sacerdotes que guiavam a comunidade através de conselhos e

37 \WISSENBACH: 2018, p.73.
38 SLENES, 2007.

39 Segundo M. Ribeiro. “O Jongo” (2001, apud SLENES. Eu venho de muito longe, eu venho cavando:
jongueiros cumba na senzala centro-africana, 2007, p. 140) (grifo nosso).
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da sabedoria da comunicacdo com o mundo espiritual. 1sso, sem duvida, coloca certos
imaginarios distorcidos pela ignorancia noutros planos interpretativos, positivos sem davidas.
Essas distor¢des de entendimento forcavam a encobrimentos da expressdo macumba sempre
que possivel, desviando-se, assim, do termo na busca de outros que podiam empregar maior
credibilidade social. Vejamos o que nos imprime Lapassade e Luz a esse respeito:
Macumba é o termo popular corrente, no Rio e em outros lugares do Brasil, para
indicar as praticas religiosas inspiradas, ao mesmo tempo pelas religiGes africanas,
pelo catolicismo e pelo espiritismo Kardecista. Os dirigentes dos centros de
macumba, e sobretudo as FederacBes Umbandistas do Rio, que tentam agrupar 0s
centros, ndo gostam do termo macumba, e se esforcam por substitui-lo por
"umbanda”, que é a apelacdo oficial da nova religido. Nos centros umbandistas
podem ser vistos certificados de filiacdo as federacdes umbandistas; a relagdo com o
espiritismo é igualmente reconhecida e declarada. O termo "macumba" é, ao

contrario, considerado como uma expressao incorreta, certamente pejorativa e que
pode prejudicar o movimento.*

Ressaltamos neste ponto que a macumba foi** um culto organico e organizado assim
como sdo a umbanda, o candomblé, a quimbanda ou o candombe*’. Cremos ser
absolutamente possivel que através da macumba espalhada pelo territorio tenha advindo uma
parte consideravel das manifestacbes e religibes afro-brasileiras. A macumba era
evidentemente presente em S&o Paulo, Rio de Janeiro, Minas Gerais. O que nos permite dizer
gue ser macumbeiro, nesse sentido, é pertencer a uma religido original e que fora
desenvolvida e realizada por mestres, os cumbas. E que a macumba é a reunido desses
mestres*. E possivel supor que essa nocdo da macumba como elemento espacial, o terreiro,
tenha sido o ponto de unidade e coesdo dos nucleos ou templos africanos em Sao Paulo, as

casas da fortuna, as macumbas, os candomblés. Esse conjunto de formas e concepcdes

0| APASSADE; LUZ, 1972, p. 3.

41« . . x A

N&o temos registros na atualidade, no momento da elaboracdo deste trabalho, da existéncia de forma
afrorreligiosa denominada macumba em S&o Paulo, embora o termo ainda seja usado para designar, ndo pelo
tratamento pejorativo, de forma genérica, os cultos religiosos afro-brasileiros, inclusive por quem deles fazem
parte.

42 . s . A

Possivelmente, pela aproximagdo do termo, o candombe tenha a mesma raiz seméntica que o termo
candomblé. Trata-se de uma forma religiosa de origem centro africana presente no Sudeste, em areas como
Minas e Rio de Janeiro. Levantamos a hipdtese de que a quimbanda, o candombe, bem como o candomblé, entre
outras, tem na macumba sua raiz comum de culto.

43 Idem.
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religiosas parecia estar envolto de um tipo de nebulosidade que permitia denominagdes

diversas e sob uma perspectiva social da degenerescéncia. Wissenbach nos elucida esse fato:
Sob as lentes do evolucionismo social, as diversidades étnicas e as pluralidades
sociais transformavam-se nos estagios diferenciados em que se encontravam 0s
diversos setores da sociedade brasileira; de forma similar, a nocdo de
degenerescéncia e atavismo convertia crengas e manifestagdes religiosas, muitas

delas de origem europeia, em crendices, simpatias e supersticdes proprias aos
estagios menos evoluidos da espécie humana.**

Contudo, obviamente, nossa perspectiva vai por outro caminho e busca reconhecer,
nessas tradi¢des, seu lugar legitimo na funcdo e coesdo social. Lapassade e Luz demonstram

esse aspecto:

E preciso dizer que a macumba é um fato cultural, especifico e original. E o
importante aqui ndo é s6 lembrar Angola e o culto africano dos antepassados. E ao
contrario, de mostrar como neste esquema original, alguma coisa de muito diferente,
e de muito novo foi produzido no Brasil: é o culto dos herdis da histéria e da revolta,
os caboclos, e os pretos velhos que sdo com os Exus os elementos essenciais da
macumba.®®

Geossimbolos do candomblé-macumba

De fato, pensar religiosidade africana no contexto da didspora € levar em conta a
composicao de muitos elementos fundidos para formar o conceito de afro-brasileiro. A partir
dele, parece-nos que pureza nao € mesmo uma categoria apropriada para esse exercicio.

Até o presente momento desta pesquisa, encontramos por meio do que fora noticiado
naqueles antigos jornais, uma gama muito interessante de materiais utilizados nesses
candomblés-macumbas. J& dissemos serem os jornais fonte rica de informagdes para nés,
nossa perspectiva fomos verificar o que se veiculava nos periodicos da época em questdo a
respeito desses materiais. Somavam-se a esses, itens diversos, objetos e/ou simbolos usados
no catolicismo, bem como de outras religides, 0s quais eram constantes nestes cultos e
evidenciam uma amalgama de referéncias de tradi¢cdes que estavam presentes nesses terreiros

e que compunham a religiosidade da macumba.

* WISSENBACH: 2018, p.28.

5 LAPASSADE; LUZ, 1972, p. xv.
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Nesse sentido, damos, aqui, certa mostra do que fomos conhecendo da cultura material
presente nesses terreiros, quando de nossas investigacGes através dos periodicos. A lista €
razoavel, encontramos informac6es de objetos tais como cruz (catélica), punhais, garrafadas,
incensos, amuletos, cartuchos de polvora, velas, peles de animais diversos, entre muitos
outros materiais que, quase sempre, eram interpretados pela imprensa com ares de
desprestigio e preconceito agucados. Nao perdemos de vista, nem deixamos de incluir nessa
lista, a presenca dos pontos riscados compondo, nesses espacos, significados que
pretendemos esbocar mais adiante. Persiste, ainda, a necessidade de entender melhor a funcéo
desses objetos nesses cultos, bem como suas fungfes e importancia nesse contexto.

Chamamos atencdo, igualmente, para a presenca dos instrumentos ritmicos, que
perfaziam a musicalidade presente nestes cultos. Embora pouco citados pelos jornais,
soubemos da existéncia dos tambus, como eram chamados os instrumentos de percussao, 0s
tambores, usados nos cultos. Seguindo essa linha de pensamento, ressaltamos um caso muito
interessante: notamos a presenga de um bumbo na macumba, um importante instrumento de
percussdo do samba rural paulistano tradicional de Bom Jesus de Pirapora. Trataremos desse
universo da cultura material das macumbas em capitulo sequente, quando da discussdo da

iconografia dessa religiosidade presente nos periodicos da época.

Nossa investigacdo nos colocou em contato com algo presente nos terreiros de
macumba de S&o Paulo, que faz referéncia direta a uma cosmovisdo africana especifica,
fotografias desses espacgos de culto, registradas e divulgadas pela imprensa, por meio das
quais visualizamos as marcacGes de uma importante concepcdo centro africana, que
atravessou o Atlantico pela diaspora forcada, no lamentavel comércio de escravizados centro-
africanos, embasada, fundamentalmente, em dimens@es geogréaficas da realidade vivida. Por
essa razdo a tomamos aqui. Trata-se do sustentaculo de parte considerdvel das tradices
religiosas afro-brasileiras na América. Referimo-nos a ideia da calunga, cuja representacdo e
sistematizacéo fora elaborada pelo antropélogo Wyatt Macgaffey*®, que simplifica e traduz tal
concepcao, usualmente chamada de cosmograma bacongo (Figura 2), “marca Kongo do

. . . 47
cosmo ¢ da continuidade da vida humana”:

% (s/a)

*" THOMPSON: 2011, p. 113.
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Abaixo reproduzimos os quatro momentos do Sol, que aparecem representados no
cosmograma bacongo. Neste universo, o que se encontra acima da linha horizontal é
considerado o mundo dos vivos, e tudo 0 que esta abaixo, 0 mundo dos mortos; o Outro
Mundo, a calunga, que separa 0 mundo dos vivos, cuja contraparte é espelhada, o0 mundo dos
mortos. O Atlantico, nesse caso, corresponde a grande calunga, “a metade inferior do

cosmograma’™*®. Alguns importantes tracos desse cosmograma sio elucidados por Thompsom:

Os iniciados leem o cosmograma corretamente, pois respeitam suas alusdes. Deus é
imaginado no topo do cosmograma, os mortos, no fundo, e a 4gua, no meio. Os
quatro discos nos pontos da cruz significam os quatro momentos do Sol e a
circunferéncia da cruz, a certeza da reencarnacéo: a pessoa Kongo especialmente
justa e correta jamais sera destruida, mas retornara no nome ou no corpo de progénie
ou na forma de um lago de uma cachoeira, pedra ou montanha, todos perenes.

O cume do padrédo simboliza ndo somente o meio-dia, mas também a masculinidade,
0 norte e o ponto alto da for¢ca de uma pessoa na Terra. Correspondente o fundo
simboliza a meia-noite, a feminilidade; o sul, o ponto mais elevado da forca
sobrenatural.*

O
oﬁi\o
\ /

Figura 2 — O cosmograma bacongo representando os quatro momentos do Sol em torno da calunga

*8 |bid., p. 113.

9 THOMPSON: 2011, p. 113.
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No que tange a forma e significado do cosmograma bacongo, elucidados por
Macgaffey:
O espaco ritual mais simples é uma cruz grega [+] marcada no chdo, como que para
fazer um juramento. Uma linha representa o limite; a outra é ambivalente, tanto para
a trilha que cruza o limite quanto para a trilha que da para o cemitério; e a trilha
vertical do poder liga “o do alto” com “o de baixo”. Por sua vez, esse
relacionamento é polivalente, pois se refere a Deus e ao homem, a Deus e aos
mortos, e aos vivos e aos mortos. A pessoa que faz o juramento ou voto fica de pé

sobre a cruz, colocando-se entre a vida e a morte e invocando o julgamento de Deus
e a morte sobre si mesma.”

Essa concepcdo de mundo € expressa e se manifesta, através da diaspora africana
forcada, na América, em territorio brasileiro, nas macumbas, nas umbandas, nos antigos
candomblés-macumbas de S&o Paulo, bem como no Palo Monte em Cuba™. Alias, a palavra
calunga é um termo razoavelmente conhecido fora, inclusive, dessas tradicbes. E nesse
sentido que o cosmograma bacongo surgira na Ameérica:

O cosmograma Kongo surgiu nas Ameéricas precisamente como pontos de canto e de
desenho do contato entre os dois mundos. Na ilha de Cuba, quando os lideres rituais
Kongo queriam fazer um amuleto Zarabanda importante (Ki-Kongo: nsala-banda,
uma espécie de amuleto feito de pano), eles comegavam por tragar, com giz branco,
um padréo cruciforme no fundo de um caldeirdo de ferro. Essa era a "assinatura”
(firma) do espirito invocado pelo amuleto ou feitigo ou magia. Ela deriva claramente

da marca ou sinal Kongo, exceto que os discos do Sol foram substituidos por
flechas, para significar os quatro ventos do universo.

Séo elementos cujas referéncias congo, no Brasil, se mesclaram também as iorubanas,
bem como a catdlica romana. Ou seja, combinacdes, digamos, cabalisticas, cujas marcas
abrangem os brasdes dos espiritos honrados na macumba do Rio de Janeiro, uma mistura de

alusdes Kongo, loruba, daomeanas, catélicas romanas, nativas e espiritualistas.>®

J& mencionamos a respeito das atuacdes e perseguicGes da Policia de Costumes e
Jogos aos terreiros de candomblé-macumba de Sdo Paulo. Uma dessas incurses tem nossa
atencdo e interesse, pela repercussao nos jornais da época, que ganhou destaque. O fato se deu

no terreiro de Antonho dos Santos, o lider de um terreiro de macumba denominado Centro

50 Segundo Wyatt Macgaffey (sem ano, apud Thompson. Flash of the spirit. 2011).

A respeito do Palo Monte ver Leinhard (1998) em seu: Cantigas rituais dos congos cubanos e a histdria da
escraviddo. In O Mar e o Mato. Historias da escraviddo (Congo, Angola, Brasil, Caribe).

2 THOMPSON: 2011

53 |bid., 2011, p. 117.
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Bom Jesus da Caridade, que se situava a rua Villa Macedo Soares, 7, bairro da Penha. Nesse
centro fora encontrado, por aquela policia, algumas marcagdes no chdo de um ponto riscado
(Figura 3).

No detalhe, observa-se o desenho de um ponto riscado. Nota-se, nesse riscado, a nitida
referéncia ao cosmograma bacongo, agora fundido com outros elementos incorporados no
contexto da diaspora africana. Como dito, a imprensa acompanhava de perto as a¢des policiais
e ndo hesitava em, quase sempre, enaltecer os feitos da institui¢ao policial: “A Delegacia de
Costumes iniciou com pé direito sua nova campanha contra os “macumbeiros” e o baixo
espiritismo.”* Dessa forma é iniciada a noticia sobre a batida no Centro Bom Jesus da
Caridade. Prosseguindo, informa sobre o ponto riscado: “Um inspector olhou por uma fresta
da porta de entrada e, na semi-escuriddo da sala, apenas illuminada por uma vela quase
extincta, viu, ajoelhados no ch&o, varios homens e uma mulher. Pareciam orar em torno de

5555

um desenho cabalistico feito a giz™” (SIC). Sobre o giz observado, sabemos ser muito

provavelmente tratar de um material especifico para a elaboracdo dos pontos riscados, a
pemba, elemento de uso comum nessa ritualistica, presente na umbanda, bem como nos
pontos riscados do vodu haitiano. E prossegue o periddico na descricdo do ponto riscado:
Um quadrado de pontas alongadas e cortadas em cruz. No centro, passavam dois
grandes tracos que também terminavam em cruz. Féra, um sol, uma tesoura, uma
cruz com pequenos circulos nas extremidades. No outro lado o desenho teres “vv” e

mais acima outros dois com as palavras: vence, vencido. Ainda mais acima um
grande “c”, iniciando a pela[?] “Cura”, completada em letras menores.>® (sic).

o Correio de S.Paulo, 13 de novembro de 1934 — ANO I11.
5 Ibidem.

% |pid.
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Figura 3

“

e)

Figura 3 — Os pontos riscados encontrados no Centro Bom Jesus da Caridade, bairro da Penha — SP. Desenhos de um
ponto riscado, presente no Centro Bom Jesus da Caridade. Fonte: Correio de S.Paulo, 13 de novembro de 1934 —
ANO Il1.

A este ponto riscado se completava uma oracgdo, a qual surge impressa na imagem
acima: “Oracgado do Alto do Pé da Ponte”. Na inscricdo lé-se: “Sdo Jeremias, Essarel, Jacob /
Sta Estrela resplandeca, pureza azul dai a cura Deus Pae. Virgem Santa e as trés pessoas da
Santissima trindade. Sdo Pedro, Sdo Paulo e Sdo Jodo Baptista. Alelluia. Alelluia. Alelleuia”.
Trata-se, evidentemente, de um exemplo de fusdo das referéncias de tradi¢bes diversas que
compunham as macumbas e que se realizou na Ameérica, no contexto da didspora forcada,
através das macumbas e seus pontos riscados, que reconhecemos aqui como semiografias e
geOSSI'mb0|0557, os quais “podem ser um lugar, um itinerario, uma extensao que, por razoes
religiosas, politicas ou culturais, aos olhos de certas pessoas e grupos €étnicos assume uma

dimens&o simbélica que os fortalece em sua identidade™®. Nesse sentido, sdo geossimbolos, a

" CORREA, Aureanice de Mello: 2006.

58 Segundo Bonnemaison (2002, apud Corréa. O terreiro de candomblé: uma analise sob a perspectiva da
geografia cultural. 2006)
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floresta ancestral, as encruzilhadas, rios e cachoeiras, enfim, incluem-se ai todos os espacos
sagrados onde se realizam as atividades dessas tradi¢cdes, bem como podemos considerar o
proprio corpo daqueles que delas compdem e se realizam, atraves delas, no mundo. Neste
ponto da discussdo se faz importante observar a planta (Figura 4) de um espaco sagrado da
macumba, visto se tratar de uma religido organizada. Ramos® esboga um desenho-esquema,

no qual podemos nos familiarizar com o ambiente interno, em termos gerais, desses terreiros.
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Figura 4 — Planta de um terreiro de macumba do Rio de Janeiro. Desenho-esquema de
um terreiro de macumba, no Rio de Janeiro. Elaborada por Ramos (1940) — Cap. 1V -
“Os cultos de procedencia bantu”

% RAMOS: 1940, p. 122.
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Nesses territdrios-terreiros, tanto no Rio, como em S&o Paulo, de candomblé-
macumba, notoriamente, consideramos aspectos como identidades, logo, 0s sujeitos sociais
envolvidos nessas territorialidades, bem como suas subjetividades, constituindo, entdo, um
espaco religioso socialmente produzido. Neste sentido, Lobato Correa nos indica:

A natureza e o0 espaco socialmente produzido, do qual o homem é parte integrante,
constituem o ambiente geogréafico. Este, contudo, ndo é vivenciado nem percebido
do mesmo modo pelos diversos grupos sociais diferenciados entre si segundo um
amplo leque de atributos que se combinam entre si de modo complexo: renda, sexo,

idade, as praticas espaciais associadas ao trabalho, crencas, mitos, valores e utopias.
A percepcdo do ambiente tem uma base eminentemente cultural.®

Coadunando dessa forma com o que nos elucida Lobato Correa, a respeitos das
matrizes culturais da paisagem: como matriz cultural as paisagens através de muitos de seus
elementos “servem como mediac¢do na transmissao de conhecimentos, valores ou simbolos”,
contribuindo para “transferir de uma geragdo a outra o saber, crengas, sonhos ¢ atitudes

sociais”.%!

Nesse sentido, a cultura de terreiro surge no espaco qualificada ou embasada pelo
ambiente vivido compartilhado pelos ancestrais, lugar de humanizacdo e transmissao dos
saberes. Nestes termos, notamos que “mais permanentes ¢ mais dificeis de expressar sao
sentimentos que temos para com um lugar, por ser o lar, o locus de reminiscéncias e 0 meio
de ganhar a vida”.*’ Dizemos isso, pois, ao perscrutar as dindmicas estabelecidas e
vivenciadas nos terreiros, notamos importantes dimensdes de humanidade, que podem escapar
aos sentidos um pouco mais distraidos, desprendendo-se valores e atitudes: o lugar é por
exceléncia um espaco humanizado, organizado, contrariando o espaco, um centro calmo de
valores estabelecidos®. Nesse sentido, alinhavamos nossa perspectiva a de Aureanice Corréa,
guando esta assinala:

Podemos afirmar que as préaticas culturais africanas se reterritorializam no Brasil por
meio de relacBes sociais de confronto e cooperacdo como cultura afro-brasileira

% CORREA, José Lobato: 1995, p. 07.
61 Segundo Claval (1992 apud CORREA, 1995, p.5).
62 )

TUAN: 2012, p. 136.

63 |dem 2012.
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materializada no territério-terreiro de candomblé, no qual, pelos geossimbolos,
mitos, lendas, deuses, dangas, vestimentas — heranca/territorialidade do passado
atualizadas permanentemente — efetivaram/efetivam o destino do povo-de-santo, do
povo do axé, pela recomposicéo de distintas etnias africanas.®*

Em Séo Paulo a concepc¢édo da calunga que € manifesta nos jongos, nas umbandas e
nas macumbas €, como ja dissemos, uma das bases formadoras de cosmovisoes e das relagdes
humanas travadas no mundo, com os outros homens, com o Outro Mundo, com a natureza,
por consequéncia, com 0s espagos, registrando uma especifica afrogeografia ndo disciplinar,
uma geografia que justifica existéncias. No caso dos candomblés-macumbas, “com os
geossimbolos é criada uma paisagem conivente, na qual, a semiografia da reterritorializacédo
pelas territorialidades revive uma Africa “perdida” que, no Brasil, se materializa no tempo ¢

no espaco como afro-brasileira”.®®

Nesse contexto do que aqui chamamos afrogeografia, aproxima de nossa abordagem o
que nos aponta a Profa. Dra. gedgrafa Zeny Rosendahl:
O homem sempre fez geografia, mesmo que ndo 0 soubesse ou que ndo
reconhecesse formalmente uma disciplina denominada geografia. A religido por
outro lado, sempre foi parte integrante da vida do homem, como se fosse uma
necessidade para entender a vida. Ambas, geografia e religido, se encontravam

através da dimensdo espacial, uma porque analisa 0 espaco, a outra porque como
fendmeno cultural, ocorre espacialmente.®

Dessa forma, se por um lado os que estavam inseridos nas manifestacdes afro-
brasileiras, no contexto de nossa pesquisa, e a partir delas nutriam suas individualidades, bem
como as buscas de repostas de sua atuacdo humana no mundo, por outro é na alteracdo das
condicdes geograficas da cidade ou suas reordenacdes, que se alterou profundamente a forma
desses cultos existirem, no sentido amplo do termo. Por essas razGes, concebemos que a
cultura de terreiro se faz e se realiza, tdo somente, no espaco geografico, mas sobretudo se
fundamenta, relacionalmente, a partir dele, reivindicando-o para si como suporte da cultura

material, nesse caso, das macumbas. Suporte, fora do qual o terreiro ndo existiria nem

64 CORREA: 2006, p. 56.
% |bid., p. 60.

%6 ROSENDAHL: 1994, p. 9.
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filosoficamente, nem espiritualmente, em amplo sentido. Nesse sentido Tuan assinala acerca

do espaco:

O espago €, sem divida, mais do que um ponto de vista ou sentimento complexo e
fugaz. E uma condigdo para a sobrevivéncia bioldgica. Mas a questdo de quanto
espaco um homem necessita para viver confortavelmente ndo tem uma resposta
simples. O espago como recurso € uma apreciacao cultural (...). O espago é um
recurso que produz riqueza e poder quando adequadamente explorado. E
mundialmente um simbolo de prestigio (...). O espaco, uma necessidade biolédgica de
todos animais, é também para 0s seres humanos uma necessidade psicol6gica, um
requisito social, € mesmo um atributo espiritual.®’

Nesse sentido, veremos a seguir que, reivindicar espacos levou esses terreiros a quase
completa extingdo na cidade de Sao Paulo.

" TUAN: 1983, p. 65-66.
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Capitulo IV- A REPRESENTACAO DOS ESPACOS DO CANDOMBLE-MACUMBA NOS
JORNAIS

“Ndo quis matar, ndo quis ofender... Amarrei so esta
tirinha de pano preto nas vistas do retrato, p'ra Sinho
passar uns tempos sem poder enxergar... Olho deve de
ficar fechado, que p'ra ndo precisar de ver negro
feio...”"

Nesta secdo vamos analisar algumas fotografias (figuras) dos jornais da época e
simultaneamente alguns aspectos mais profundos do candomblé-macumba, no que tange a
seus rituais e aos materiais utilizados em seu contexto, bem como as investidas dos jornais e

da Policia de Costumes e Jogos, pautadas em jocosidades e abordagens pejorativas.

Mencionado isso, prosseguimos: a exploracdo imagética do candomblé-macumba
através das fotografias veiculadas nos periddicos de Sdo Paulo, registradas pelos jornais da
época ou pela Policia de Costumes e Jogos compdem preciosas informacgdes, ndo apenas
sobre onde e como era organizada essa religiosidade, mas nos revelam a reboque certas
informagdes a respeito da cultura material desses terreiros, bem como nos apresenta 0s
sujeitos sociais envolvidos nesses cultos na cidade. Selecionamos algumas dessas fotografias,
as quais nos apresentam aspectos muito importantes e interessantes das narrativas dessas
tradi¢cdes. Contudo, lembramos que acerca dos materiais utilizados nas tradi¢cdes da macumba,
ndo necessariamente caracterizam algo inédito deste trabalho, Wissenbach ja nos apontava a
esse respeito, quando da discussdo sobre a presenca de imigrantes em centros de maioria
negra:

em 1910, depois de percorrer varios especialistas, seria sobre um curandeiro negro
que a portuguesa Maria Isabel depositaria a confianga na cura da doenca de sua
filha; nos rituais ja descritos, impressionavam-na os artefatos de que se utilizava
o curandeiro facas, riscos, pontos, sacrificios de animais e que seriam refor¢ados
pelo poder de palavras, proferidas em linguagem desconhecida "enquanto dizia
umas cousas que a depoente ndo entendia por serem ditas em lingua de Congo',
conforme elle proprio declarava”. Afirmava ainda que "ndo pode classificar as
praticas a que ja& se referio, mesmo porque a depoente nunca vio iguais”,
explicitando sua estranheza, num misto de admiracdo e repulsa, na qual depositava

as esperancas que ja haviam sido buscadas entre quase todos os curandeiros de Séo
Paulo e de Santos.”

! Jodo Guimaraes Rosa in Sagarana. 2001, p. 291.

2 WISSENBACH: 2018, p.196-197. Grifo Nosso.
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Tais representacOes eram quase sempre realizadas, inclusive textualmente, tendo por
base escarnios, demasiadas ironias e, em muitos casos, a humilhacao social. Essa era a toada
dos furos de reportagem desses periddicos. Raros eram 0s registros que buscavam dar
prestigio ou enaltecer caracteristicas de fundo relevante do candomblé-macumba ou de suas

contribui¢des na formacéo da cultura brasileira.

Vejamos 0 caso de um terreiro denominado Centro Espirita de Amor Gracas e
Esperancas, entdo situado a Rua Mateus Grou, 60, no bairro de Pinheiros, que fechado pela
Policia de Costumes e Jogos, tem garantida publicacdo em letras garrafais no jornal Correio
de S.Paulo, o qual fez a chamada no topo de sua primeira pagina: "CORACAO DE MARMORE E
AQUELLE QUE ESQUECE O AMOR QUERIDO..."%, sequido de uma frase, também com letras em
caixa alta, imediatamente acima da foto, que dizia “Este foi um dos “votos” que a policia
encontrou na “macumba’ e que era destinado a enternecer o corag¢do duro de um homem™.*
Tal artigo buscou evidenciar dessa forma um receituario de encantamento que fora encontrado
nesse terreiro quando do momento da batida policial no local. Era evidente a forma pejorativa
presente nesses periodicos ao tratarem desse tema. Uma Obvia tentativa de convencer a
sociedade a respeito de algo que nela era concebido como degenerado e que por iSSO mesmo
deveria ser expurgado do seio social. Nesse contexto e intencionando seus objetivos € que 0s
autores desses artigos se mostravam elucidativos ao publico leigo, como especialistas da
tematica, sem abrir m&o das ironias e do escarnio:

A “macumba” ¢ um rito cheio de mysticismo dos mais estranhos matizes, cheio de
independéncias as mais singulares. A “macumba” nio se rege por dogmas
absolutos, mas é a mistura de symbolos christdos, do espiritismo, de scenas de
xangd e de outras religides primitivas. Vive na desorganizacdo das cousas que
ndo se orientam por rigidas disciplinas. Por isso mesmo as scenas de “macumba”
sdo quasi sempre diversas: trazem todas ellas um aspecto singular, uma feicdo nova.
Sob a grande sombra christd, a absorvente influencia christd — adorando suas
imagens, rezando seus santos e imitando certas scenas do rito catholico — a
“macumba” se desenvolve com o concurso de outros credos e abusdes. O
espiritismo é de influencia formidavel. A sua theoria de contato directo com o
“outro mundo”, com os espiritos que podem influir materialmente na vida dos
homens — serve de modo admiravel as intelligencias de pé descalgo, pouco

cultas, que se agrupam em torno da areia da praia e de cemiterios, de pelles de
fumo, de punhaes, molhos de cabello, bentinhos e imagens de S. Onofre. Da

3 Correio de S.Paulo, 1 de dezembro de 1934 - ano I, num 766.

4sic



80

mesma forma como a pura essencia do christanismo é rudemente desvirtuada nas
scenas da “macumba” — assim o espiritismo.®

Logo, percebe-se a postura de escarnio assumida no artigo: "intelligencias de pé
descalco, pouco cultas” e as tentativas de apresentar essas tradicdes como algo ultrapassado,

distanciadas de uma pureza em esséncia, por isso desvirtuada.

Ressaltamos que registros fotograficos como esse (figura 5), encontrados nesses
jornais, foram produzidos, quase sempre, nas dependéncias das proprias delegacias, buscando,
com isso, evidentemente, exaltar a atuacdo da Policia de Costumes e Jogos em seus feitos, no
que diz respeito ao fechamento dos terreiros da capital paulistana: “na campanha que se vem
movendo contra os macumbeiros, causadores ndo poucas vezes de loucuras, de enfermidades,
dos crimes mais terriveis — vamos encontrar em cada centro que se fecha, um traco de suas

,,6

praticas curiosas™. Nesse sentido, policia e jornais ja eram bons parceiros. Vejamos como

isto se dava: em junho de 1933 o Correio de S.Paulo é publicado com o seguinte titulo:

MACUMBA SEMPRE A MACUMBA! — A Delegacia de Costumes e Jogos sob a
direccdo do dr. Durval Villalva, a quem esta affecto o servico de reprehensdo as
pessoas que, com mil e uma tolices exploram a ingenua crendice popular, tem se
empenhado, ultimamente, num trabalho assas louvavel de caga aos feiticeiros,
macumbeiros, “fazedores de mal”, ete.’

N&o apenas cacavam, mas também havia certo prazer em exibir seus feitos, vitoriosos
em suas realizagcbes. Por essas raz0es, 0s sujeitos sociais envolvidos (ou acusados de
envolvimento) nos candomblés-macumbas eram, geralmente, expostos, como se vé em muitas
dessas imagens, diante dos objetos utilizados nos ritos. Tais materiais eram apreendidos nos
terreiros a fim de expor ambos (pessoas e materiais-rituais) a moda de troféus, na cena
imagética, como um tipo de discurso, do qual a detentora da narrativa era a policia, como se

pode observar no caso de fechamento do terreiro da rua Mateus Grou.

Nesta imagem tornaram-se pouco identificaveis os materiais dispostos sobre a mesa.
De toda maneira, podem-se entrever garrafoes, provavelmente velas e talvez um crucifixo. No
entanto, o artigo que acompanha a foto acima nos da uma ideia mais exata acerca desses

objetos:

S Ibid. SIC. Grifo nosso.
® Ibid.

" Correiro de S.Paulo, 2 de junho de 1933 — num 300. SIC. Grifo nosso.
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Chamou immediatamente a attencdo dos policiaes uma mesa cheia de velas e mais
cinco garrafes com agua para benzer, uma garrafa de alcool canforado, um
embrulho aberto de areia da praia, um frasco com espinhos de cuandu, punhaes,
trancas amarradas com fitas azues e vermelhas, bentinhos e saquinhos com moedas.
Tambem as imagens de S&o Benedicto e Santo Onofre.?

N&o ignoramos que pessoas brancas compusessem essas religiosidades, no entanto, o0s
registros presentes nas fotografias e nos textos dos jornais sugerem um numero consideravel
de pessoas negras nesses espagos religiosos: “foi entdo que se soube quem era 0 preto que
permanecera sentado na cadeira, a entrada da policia no Centro Bom Jesus da Caridade™.? No
caso acima relatado, o terreiro citado era, provavelmente, liderado por Anna Maria da
Conceicdo, que possivelmente, é a pessoa que aparece sentada (figura 5) da esquerda para

direita.

Figura 5

Este foi um dos “vofos” que a policia encontrou na
“macumba” e que era destinado a enternecer o
coracio duro de um homem...

SJANNA MARIA DA CONCEICXO, a medium, cercada dos comparsas ¢ do materinl da * macumba ™

Figura 5 — Apresentacdo dos materiais e das(os) dirigentes de uma macumba da Rua Mateus Grou, no bairro de
Pinheiros. Fonte: Correio de S.Paulo, 1 de dezembro de 1934.

8 Ibid. SIC.

o Correio de S.Paulo, 13 de novembro, de 1934. SIC. Grifo nosso.
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J& temos mencionado neste trabalho a respeito do Centro Bom Jesus da Caridade
quando da oportunidade de debatermos sobre os pontos riscados, no capitulo “Pontos
riscados: 0s geossimbolos no candomblé-macumba”. Sobre esse centro, constatamos que aos
jornais, em geral, tornava-se tdo interessante quanto apresentar o espaco dos terreiros e 0s
objetos rituais, exibir os adeptos dos candomblés-macumbas & moda de procurado no velho
oeste, em artigos que, para além do sensacionalismo, estava implicito um tipo de humilhagéo
social através da midia impressa. Antonio dos Santos (Figura 6), lider do Centro Bom Jesus
da Caridade foi entdo retratado pelo Correio de S.Paulo, disposto de tal forma junto aos seus
objetos de uso ritualistico, como fosse ele mesmo um dos artefatos. Ao ser interpelado pelo
subchefe da Policia de Costumes e Jogos, Antonio dos Santos trava dialogo, o qual julgamos
pertinente apresentar, por conta de importantes nuances acerca dessas tradi¢des na cidade.

Figura 6

&

& & b 7 S i A w5
Figura 6 — A face de Antonio dos Santos disposta junto aos objetos utilizados no Centro Bom Jesus da Caridade..
Fonte: Correio de S.Paulo, 13 de novembro, de 1934

Transpomos tal dialogo, na integra, conforme fora publicado na época:

O sub-chefe perguntou quem era o chefe do Centro. Apresentou-se o0 mulato.

— Sou eu, Antonho dos Santos...

— E que querem dizer esses tracos no cho?

— Isso sé com a moga media... disse elle, apontando a mulher gorda.

Ella respondeu logo:

— E amesa do pae de caverna “seo” doutor... Elle ndo “baixa” em mesa comumm...
E para explicar a questdo:
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— Ha espiritos de duas qualidades: os espiritos de caverna, 0s antigos escravos, que
servem para a cura das doencas — e o0s espiritos planetas, que ddo somente para
aconselha... Estes, “baixam” em mesa comum e os outros somente no chéo (...)

— E de quem € esse espirito [de caverna]?

— De uma preta escrava de nome Rufina. Espirito sem muita luz, mas bom,

creia, “seo” doutor!™®
Nesse dialogo, evidencia-se a ocorréncia dos pontos riscados, 0s tracos no chédo, do
mesmo tipo dos mencionados em capitulo anterior; além disso apresenta-nos a macumba cuja
presenca € marcadamente de populacdo negra, bem como demonstra uma organizacdo
hierérquica, inclusive, onde diferentes entidades (espirito de Caverna e espirito Planeta) tem
seus espacos de atuacdo bem definidos. Evidencia-se, também, outra caracteristica particular
as tradicBes centro africanas, que sdo 0s cultos aos ancestrais e antepassados, muitos dos quais

africanos escravizados, nesse caso, apresentando-se na figura da antiga escravizada Rufina.

Outro ponto importante de salientar, é o fato de que, apesar de serem esses espacos,
bem como seus adeptos, constantemente perseguidos e atacados pela Policia de Costumes e
Jogos e pelos jornais, com justificativas, como a de serem “antros de maldade e perversidade”
ou “um problema a ser expurgado da sociedade”, muitos desses espagos evidenciam, tanto nos
nomes que adotam, como em seus discursos, ideais e prop6sitos que os colocam justamente
em lugar oposto disso: espaco para realizacbes de cura de doencas, lugar de
aconselhamentos: “ali eu encontraria a cura p’ra minha mulher que esta sofrendo de um mau
estranho™; “fui 14 buscar um remedio para o rheumatismo que me ataca que ¢ um horror”™*.
Esses depoimentos, embora sejam de curas e boas a¢des, ndo deixavam de ser para 0s jornais,
bem como para policia, espetaculo e campo fértil para sensacionalismo midiatico. Como era
de se esperar, quando do momento da batida ao Centro Bom Jesus da Caridade o Correio de
S.Paulo ndo deixou de publicar as imagens de Antonio dos Santos junto com seus
companheiros do centro — Figura 7 — (Imagem de baixa resolu¢do) bem como a fotografia da
médium Maria (Figura 8), a mesma que manifestava o espirito de Caverna em presenca da

policia.

10 Ibid. SIC. Grifo Nosso.

1 1bid, p. 3. SIC.
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Figura 7

CAETANO DOS SANTOS, ANTONIO DOS SANTOS, JOSE' OLIVEIRA, BRAZ LA FEMINA, JOAOD
- HONORIO E NENSARIO ALVES DOS SANTOS

Figura 7 — Antonio dos Santos e outros adeptos do Centro Bom Jesus da Caridade. Fonte: Correio de S.Pauo, 13 de
novembro de 1934, p.3.

Maria, nessa reportagem da batida ao Centro Bom Jesus da Caridade, exerceu um
papel de relevancia no que diz respeito aos mecanismos de acdo dessa macumba e também
quanto aos materiais que pudemos entrever nela. O periddico refere-se a essa personagem da

seguinte maneira:

Uma mulher [médium Maria], gorda, morena escura, entrava no quarto e tinha nas
maos dos punhaes. Um bugre caminhava para a cozinha levando tres longos
rosarios, os crucifixos arrastando no chéo. la Ihe no encalgo um homem branco (...)
comprimia sob os bracos rolos de fumo e magos de hervas.*

12 |bid, p. 1. SIC.
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Em dado momento, a médium, forcada pelo subchefe da policia, sr. Norberto,

reelabora o processo ritualistico da chegada do espirito de Caverna, ja mencionado acima, no

centro:

Figura 8

A

AN I i 1

A mulher ficou meio constrangida como se Ihe pedissem [ilegivel] um sacrilégio
(...). A macumbeira fincou os punhaes dentro do desenho [do ponto riscado], por
cima das cruzes, no centro a tigela cheia de pinga, escura das essencias de hervas,
onde havia pequenas imagens de Santo Antonio e Santo Onofre, rosarios, bentinhos,
pedra hume, herva e pelle de fumo. Depois acendeu uma vela junto ao desenho.*®

MARIA, a medium

Figura 8 — A médium Maria detida no gabinete da Policia de Costumes e Jogos. Fonte: Correio
de S.Pauo, 13 de novembro de 1934, p.3.

13 bid. sIC.
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Eram tdo numerosas as batidas policiais nesses locais, quanto numerosos foram os
objetos ritualisticos apreendidos e estocados na delegacia. Chegou a ser cogitada a criagdo de
um museu, sob o pretexto de “dar apoio cientifico”. Apesar de, no percurso de nossa
investigacdo, ndo ter sido confirmada a criacdo do citado museu, encontramos onde foi feita a
mencao, quando foi feita a exibi¢cdo, em um periddico, de uma série de objetos apreendidos
nos terreiros e que foram reunidos e fotografados. Entdo, em uma manha de dezembro de
1934, os paulistanos podiam ler a seguinte manchete: “A delegacia de costumes vae organizar
um pequeno museu com o0s documentos e o0s objectos de feiticaria apreendido nas

macumbas”.**

Figura 9

Imagens, erucifixos, velas, trancas de cabellos, dento de porco, rabo de tatu', rosarivs. (Um dos aspes
clos do mostruario de material de “macumba” existente na Delegacia de Costumes)

Figura 9 — Objetos pertencentes a um terreiro, apreendidos e dispostos para registro pela Policia de Costumes e Jogos.
Fonte: Correio de S.Paulo, 4 dezembro de 1934.

14 Correio de S.Paulo, 4 dezembro de 1934 — ANO 111, NUM. 768. (SIC).
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A seguir, o texto da matéria sobre a apreensdo dos objetos:

Com as ultimas batidas da policia aos centros onde se pratica a “macumba” e o
baixo espiritismo, tem sido transportado para o Gabinete de InvestigacBes um
material interessante e precioso para os estudiosos do assumpto. Por isso mesmo, 0
dr. Costa Netto, delegado de Costumes e a quem esta affecta a campanha
saneadora, teve a lembranca de crear na sua delegacia um mostruario, um
pequeno museu.™

A nosso ver, essa articulagédo tratava-se, no fundo, de exemplificar a atuante forca

policial no encalce dessas tradigdes.

Se por um lado a Policia de Costumes e Jogos era enaltecida pelos jornais e abriu
verdadeira caca aos terreiros de Sdo Paulo, por outro, esses espagos usaram de diversas
estratégias para continuar existindo e mantendo suas tradicbes. Um dos casos mais
emblematicos que encontramos foi o de um terreiro que funcionava no subsolo de um terreno
(figura 10). Da perspectiva de quem passasse pela rua onde ficava o local, ndo se podia ter
exata no¢do do que guardava a area. Na época, fora divulgada a planta da area, elaborada

pela policia.

O jornal Diario Nacional estampa como principal noticia em uma de suas edicGes esta
evidéncia: Reproduz-se nos arredores de Sdo Paulo um quadro da idade-média. E segue seu
subtitulo: A obra do demente, ou charlatdo da macumba subterrénea do sitio préximo ao Rio
das Pedras, entre a Villa Carréo e Villa Emma — Relembra-se um crime mysterioso ocorrido

ha 5 anos naquele macabro local'®

. N&o obstante seu conteudo discriminatério, a noticia traz
detalhes sobre um culto misterioso, o qual fora identificado pela Policia de Costumes como
macumba. Chama a nossa atencdo, por ser este um raro momento, até aqui, em que se pode
vislumbrar minimamente o ambiente interno, a partir da descri¢do jornalistica, de um espaco
do candomblé-macumba em S&o Paulo. Esse que, naquela ocasido, era localizado no
subterraneo do que era um casebre, em um local pouco povoado e no qual se pretendia uma

preparacdo, com desmatamento e nivelamento do terreno, para futura venda de lotes:

Uma turma desses operarios, adeanto-se no servico, chegou em certa occasido a uma
capoeira onde se viam ainda os vestigios de uma trilha. Nesse emaranhado

15 Ibidem. Grifo nosso.

18 Diario Nacional: A Democracia em Marcha, quarta-feira, 21 de Janeiro de 1931.
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impenetravel de galhos e cipos, estava um casebre, construido de barro e formando
um s6 aposento.

Penetrando a custo nesse local, defrontaram-se os trabalhadores com um recinto
tosco, as paredes cobertas de signaes cabalisticos o de signos. O chdo era
inteiramente occupado por um orificio que servia de entrada & galeria subterrenea.
UM MYSTERIO ESCONDIDO HA MUITOS ANNOS [subtitulo]

(...) a uma vistoria no local, os dra. Antonio Dias Menezes, delegado de Costumes e
Jogos, e Rebello Netto, da Policia Technica. (...) a entrada da galeria que ja
descrevemos, véem-se, em tinta preta, uma cruz enorme, o signo de Saloméo, e a
seguinte inscricdo: REGNUM DEI. Entrando-se por uma descida brusca e sem
degraus, fica-se no interminavel corredor subterraneo, escuro, e sé de vez em vez
clareado por um algapdo, que também serve de respiradouro.

A galeria estreita, da passagem a uma SO pessoa, sendo escarvada
desordenadamente, ora subindo, ora descendo, a0 mesmo tempo que descreve
curvas acentuadas.

Percorrem-se assim cincoenta metros, entre pinturas negras de sées [?],
triangulos, cruzes, espadas, cobras, até a sala igualmente subterranea e onde
mudam as decoracBes e a estrutura. Prossegue depois de outra porta o
subterraneo, até a casa onde morava o seu estranho constructor [o feiticeiro
Alvaro de Souza].

A planta da “mucu@bn". ela boradn pela Technica Policial

Figura 10 — A planta de um terreiro que funcionava no subterraneo de um area. Fonte: Correio de S.Paulo, 4

dezembro de 1934.

| bidem. (SIC). Grifo nosso.
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Esses sinais cabalisticos, bem como os tridngulos e a presencga de simbolos como a
cruz, o signo de Salomao, podem nos indicar, além de elementos sincréticos nesses cultos, a
presenca dos pontos riscados da macumba, embora ndo assumidamente revelados nesta nota
jornalistica. De toda forma, julgamos importante, para este trabalho, apresentar os objetos
encontrados e enumerados, conforme laudo, pela policia no subterrdneo, uma vez que
expressa uma face singular dessa religiosidade presente na cidade, a0 mesmo tempo em que
nos auxilia a compreender a imagem seguinte (figura 11), embora essa nos apresente

resolucédo de qualidade muito baixa.

Figura 11

o e e 52

As capas pr;i.-. com figurns de multher, vendo-se ac allo, oulros objectos

do feiticelre . -~

Figura 11 - Objetos encontrados na macumba do subterréaneo. Na legenda Ié-
se, conforme fonte: "as capas pretas, com figuras de mulher, vendo-se ao alto,
outros objectos do feiticeiro™.

Vejamos:
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Os objectos enviados, estdo figurados numa das fotografias junto. S&o os seguintes:
1) — Uma pelle secca de animal de pequeno porte, onde estdo escriptos com
tinta preta de cima para baixo os nomes: “Carme, Donsel, Sebastido, Francisco,
Antonio, Augusta, Maria, Ismael, Manuel”, a data... “27-9-1930”, ladeados por um
triangulo e uma serpente.

2) — Tres pequenas capas de cor preta feitas com flanela de 1, costuradas a
machina, com ornatos bordados a médo com linha vermelha e amarela e fragmentos
de mica, colados.

3) Um pedago de panno, de algoddozinho encardido, sem bainha e com rasgéo,
no qual estdo desenhados a tinta vermelha, preta , preta roxa, uma cabec¢a de mulher
com pequenos discos de massa colados a guisa de ornatos.

4) — Um tijolo comum, cuja face plana e extremidade superior estdo esculpidos,
figurando um craneo rodeado por uma serpente e uma cruz. Esses desenhos estéo
revestidos de verniz preto.

5) — Uma esculptura em gesso, bastante damnificada constituida por um craneo
6co repousando sobre um livro fechado e duas tibias cruzadas.

6) — Uma medalha de férma oval, com imagens de santos nos dois lados,
carcomida pela oxydacdo. Numa das faces |é-se apenas “Sagrado coragéo...”

7) — Dois dentes artificiaes, semelhantes aos humanos, unidos por uma placa de
ouro, um deles com um “pivot” na raiz.

8) — Um anel de metal amarelo, muito usado e sujo de barro.

9) — Uma faca punhal soldada a bainha por uma espessa camada de ferrugem.

Todos esse objectos (...) ndo revelaram manchas suspeitas.
Os objectos em questdo ficam archivados no Museu do Laboratério, sob. o n.
1.020%,

Importante observar como o0s terreiros e as manifestacdes do candomblé-macumba
acompanhavam a geografia da cidade naquele contexto. N&do sem razdes, pudemos verificar
que esses espacos de culto estavam espalhados, sobretudo, nas areas mais periféricas da
cidade ou menos valorizadas comercialmente, como areas da varzea do Tieté. De posse de
informacBes como essa € que se podia ler no Correio Paulistano noticias que buscavam
vincular de forma depreciativa essas areas com as atuaces dos pais e maes-de-santo nesses
terreiros: “Mesas baixas de macumba se escondem nos meandros do Tieté, perseguidas pela
policia”'®. Tal artigo, embora apresente fundos aspectos de sensacionalismos e preconceitos
sociais, nos apresenta interessantes camadas visuais acerca dos sujeitos sociais desses
terreiros, sobretudo dos lugares e objetos de culto. Chamamos atencdo para a verificacdo do
periodico a respeito de um instrumento de percussdo singular, 0 bumbo, inserido nos terreiros

e utilizados na invocacdo dos espiritos durante as cerimonias, escapando assim aos ja

18 | bidem.

19 Titulo de artigo publicado pelo jornal Correio Paulistano em 24 de dezembro de 1944, p. 32 “Vozes da
Africa” (SIC).
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reconhecidos atabaques e outros tipos de tambores presentes nas religiosidades afro-

o : o g o 20
brasileiras: “um acolito da poderosa “meédium” faz o bumbo ressoar no silencio da sala™".

Podemos ver no detalhe (figura 12) o bumbo sendo utilizado na composi¢do das
cerimdnias da macumba que funcionava sob a denominacdo de Centro Espirita Amor em

Jesus e recebia a nomenclatura de baixo espiritismo pelo periddico.

Figura 12

Figura 12 — O registro da presenca do bumbo numa ceriménia de macumba. Fonte: Correio
Paulistano. 24 de dezembro de 1944, p. 32

29 Correio Paulistano — 26 de setembro de 1943 (SIC).
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Neste ponto, ficam abertas algumas lacunas tais como: Que espécie de conexdes foram
estabelecidas nos processos geo-histdricos, na formacéo dessa religiosidade em S&o Paulo,
para que fosse operada tal substituicdo aos tradicionais atabaques, muito comuns na
atualidade e presentes nos candomblés, nas umbandas, bem como em outras manifestacdes
afro? Através, somente da fotografia, torna-se impossivel fazermos conclusfes afirmativas,
porém nos permite elaborar algumas reflexdes: levantamos certa hipGtese da presencga desse
instrumento: a de que possamos estar diante de uma possivel heranca ou influéncia das
manifestacOes das congadas e mocambiques, que sdo expressdes culturais significativas do
Sudeste brasileiro. Nessas manifestacdes, é possivel observar, ainda hoje, a utilizacdo das
caixas e alfaias. Lembramos, neste ponto, que é bem possivel o periddico ter se equivocado
guanto a denominacdo precisa desse instrumento percussivo nessa macumba, uma vez que o
objetivo desses jornais era, muitas vezes, a difamacdo pautada em escarnios e (pré)conceitos
e, por isso, eram menos interessantes artigos mais comprometidos com a cultura negra.
Ressaltamos também, os j& mencionados aspectos (culturais, filoséficos e religiosos) centro-
africanos presentes nos candomblés-macumbas, por sua vez também presentes nas congadas

e mocambiques do Brasil. No entanto, essa tematica foge do nosso propoésito. Sigamos.

Outros detalhes nos chamam a atencdo, ndo apenas na imagem (figura 11), mas no
préprio artigo. Essa ndo foi a Unica referéncia que encontramos sobre instrumentos musicais
na macumba, os conhecidos tambores ja foram mencionados nos jornais, embora a atencéo
desses periodicos parecesse sempre recair em outros objetos, os quais, naquele contexto,
encaixavam-se como uma luva a atmosfera macabra, ou seja, daquilo que quis operar quando
abordado o tema dos terreiros nos jornais, pautando-se quase que exclusivamente no racismo

antinegro, ou antirreligiosidade negra.

Ao passo em que sdo mencionadas, nos jornais, singularidades a respeito da
musicalidade advinda dos bumbos nos terreiros, ndo deixamos de observar as referéncias
realizadas acerca da geografia das macumbas que perfazem a cidade, as quais se anunciam em
seus territorios em que se fazem possiveis, seguros da repressdo e abrigados entre 0s seus.
Achamos precioso 0 que Sse segue e, por isso, 0 expomos, de quando 0s jornais mencionam as
mesas baixas de macumba que se escondem nos meandros do Tieté:

ONDE NASCE O FEITICO [subtitulo do artigo]

O bumbo ressoa surda e misteriosamente, batido por mdaos calejadas de
descendentes das senzalas. Perto do “pai de santo”, apaixonada e muda a
assistencia espera que 0s espiritos dos ancestrais longinquos, nascidos nas terras

torridas em que o lefio passeia e caga, dessa sobre o corpo do velho macumbeiro. E
que, nascidos embora debaixo do sol da Africa, os ascendentes longinquos vém
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falar aos vivos nas “mesas baixas” que se escondem nos meandros escusos do
Tieté esparramado pela varzea. O “pai de santo” alheio as dezenas de pares de
olhos que se cravam nele, apenas contempla, o signo de Salomdo desenhado na
poeira do terreiro. As chispas das fogueiras se refletem, pisca-piscando, na lamina
de tres punhais cravados no signo liturgico.

O bumbo ressoa surdo, inquieto, monotono e 0 misterio parece descer sobre a varzea
onde as ras coacham. Os cdes latem nos quintais distantes.

Inopinadamente o espirito chega — o velho cai ao chdo, balbuciando
incompreensiveis palavras, num misto de africano e portogoés. E que desceu (sabem
0s crentes) o espirito de um rei das tribus africanas sobre no corpo do “aparelho”
Isidoro da Cunha Deus (..) homem dos “sete instrumentos” nas coisas
supraterrenas, qualidade que faz afluir ao seu casebre da beira do Tieté a
multidao humilde que n&o conhece médicos, que ndo vai a farmacia mas vai ao
curandeiro.?

Evidencia-se ai a expressividade do territorio-terreiro em suas géneses e seus sentidos
ampliados, seu lugar de realizacdes, para alem da floresta profunda e seu sentido de relacGes
humanas ¢ dos encontros. “S&o Paulo menos do que o Rio ou a Bahia, tem seus macumbeiros,
menos aparatosos, mas ndo menos reais e talvez mais praticos do que os celebres
companheiros daqueles Estados do Brasil”.?* Observamos que os terreiros, como ja dissemos,
persistiram com toda a sorte de resisténcias na cidade, para eles, ambiente hostil e que ndo
contemplava esses espagos em seus projetos politicos e/ou arquitetonicos: “@a macumba
continua. E continuando, a fim de fugir a perseguicdo, usa da camuflagem do Espiritismo,
falseando a doutrina de Alan Kardec, saindo dos terreiros e se acoitando nos Centros
espalhados pela cidade grande”?. Entendemos que o que fora interpretado apenas como fuga
ou camuflagem trata-se, em verdade, de ressignificacdes do territério e emergéncias de novas
territorialidades imprimindo inéditas visdes de mundo e novas perspectivas de ser e estar no
espaco geografico. Nesse sentido, aponta Corréa, quando de sua reflexdo da transposicdo do
territorio africano, na configuracdo do espaco do territério-terreiro de candomblé:

a concepcdo de cultura alternativa propicia a possibilidade de compreenséo de
multivisdes de mundo, mesmo que operado numa realidade cultural adversa, e 0s
geossimbolos, considerados territorialidades, semiografam no espago o territorio
cultural, que dessa forma, emerge delimitado por fronteiras porosas de trocas, diante
do processo de confronto e cooperacdo operado, seja no Brasil coldnia, no Brasil do

Império, no Brasil da Republica, da ditadura e da democracia, evidenciando o
carater dinamico da cultura e do territorio como processo socioespacial.?*

2! Correio Paulistano. 24 de dezembro de 1944, p. 32 (SIC). Grifo nosso.
%2 Ibidem.
23 |bidem

24 CORREA: 20086, p. 60.
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Essa cultura alternativa, a cultura dos terreiros (no sentido institucional), surge como
uma novidade na Ameérica, no contexto da pds-abolicdo, operando ressignificacdes, novas
territorialidades e novos lugares que, por espanto, medo ou vitimados pelo desejo mesmo de
subjugar o outro, tipico do pensamento ocidental, sofreu perseguic@es, tentativas e éxitos de
apagamentos diversos. Essa repulsdo na sociedade paulistana em relacdo a esses terreiros,
tidos aqui como lugares novos existindo entre relagBes sociais ja velhas e bem estabelecidas,
pode ser também expressa na medida em que nos aprofundamos a tal reflexdo. Para tanto, nos

aponta Tuan:

O lugar é criado por seres humanos para objetivos humanos. (...) Para permanecer
um lugar ele precisa ser vivido. Isto é um chavédo a ndo ser que investiguemos o que
significa “vivido”. Viver em um lugar é experiencia-lo, estar consciente dele nos
0ss0s, assim como na cabeca. Lugar, em todas as escalas, da poltrona & nacéo, é um
constructo da experiéncia; ele é sustentado ndo apenas por madeira, concreto e
estradas, mas também pela qualidade da consciéncia humana.?®

Pois chegamos ao ponto em que 0 novo se apresenta reivindicando seu lugar na
Historia, através do onde, categoria fundamental da existéncia humana, seja pelas esquivas
das novas roupagens nas fachadas dos terreiros, seja pela palavra, que feito o capoeira ginga,
danca e escapa: “negro velho sé sabe querer bem os seus irmaozinhos, junto com Jesus™?°
imprimindo nos espacos, nos territorios, identidade e cosmovisdes. Tomado por persisténcia e

forca, fazendo deste o seu lugar de existéncia, seu lugar do saber, do fazer.

Posto isso, vemos maior sentido e importancia em apresentar ainda mais uma imagem
(figura 13) daquele que provavelmente seja Isidoro da Cunha Deus, o pai de santo num
terreiro da varzea do Tieté em Sdo Paulo. Na ocasido ele aparece lendo um livro de rezas em
seu proprio terreiro. Ndo deixamos de entrever a aparente feicdo de calmaria em seu

semblante, amparado pelo altar, onde se mesclam divindades europeias e africanas.

2 Segundo Tuan (1975, apud Padua. A geografia de Yi-Fu Tuan: esséncias e persisténcias, p. 46, 2013).

%6 0 sacerdote de terreiro, Isidoro da Cunha Deus, em depoimento na Delegacia da Policia de Costumes e Jogos.
Fonte: Correio Paulistano, 24 de dezembro de 1944, p. 32.
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Figura 13 — Provavelmente trata-se de Isidoro da Cunha Deus, sacerdote que liderava terreiro de macumba, na
cidade de Sdo Paulo, “nas margens do Tieté”. Na Imagem aparece em seu terreiro lendo um livro de rezas em

frente um altar.

Figura 13 — Isidoro da Cunha Deus. Fonte: Correio Paulistano, 24 de dezembro de 1944, p. 32

Nossa proxima reproducdo de imagem (figura 14) neste capitulo seguird inteiramente
na pagina seguinte, visto a importancia que nos traz ao evidenciar o espaco de terreiro
observado pelo lado externo e registrando alguns sujeitos sociais envolvidos nesses cultos.
Trata-se da pagina completa, esta mesma onde €é representado acima Isidoro da Cunha Deus,

no entanto, a poderemos observar em contexto inteiro:
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Figura 14 — Isidoro da Cunha Deus[?] representado no topo da imagem, nas laterais uma médium registrada no
momento de um rito ¢ mais abaixo, na imagem, a esquerda de pé e de “frente para nds”, José Gregorio Chaves
(76 anos) e Pedro Benedito da Silva (53 anos), ambos ao lado de sua cabana-terreiro, nas margens do rio Tieté.
Sentado, mais abaixo a direita estd Geraldo de Araujo, uma das inimeras pessoas que frequentavam aqueles
terreiros da varzea.

r

— 2 CORREIO PAULISTANO Domingo, M de Dessmbro de 1944 e

VOZES DA AFRICA

“MESAS BAIXAS” DE MACUMBA

se escondem nos meandros do Tietée, perseguldas pela po|m|a

Mesmo sem acreditar francamente no “espirito”,
os descendentes humildes de africanos tém
medo dos “pais de santo”
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Figura 14 — Macumbas do Tiéte. Fonte: Correio Paulistano, 24 de dezembro de 1944, p. 32
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Cumbas da cidade: grafando o lugar

Temos discutido, ao longo deste trabalho, a respeito do substrato cultural centro
africano, que observamos no sudeste brasileiro e que fez vigorar expressdes culturais e
religiosas banto®’ afro-brasileira, estabelecendo, no espaco geogréfico, marcas constitutivas.
Os terreiros, as macumbas e suas expressividades sdo exemplos disso. Valores sociais, como a
ancestralidade e a oralidade africanas, entrelagam formas e saberes tradicionais, que estdo na
contramdo da mentalidade ocidental dita eurocéntrica anunciando, assim, epistemologias a
serem decifradas, ou melhor, compreendidas. E nesse sentido que “a organizagio das linguas
bantu reflete a organizacdo de uma filosofia do ser humano, da coletividade humana e da
relacdo desses seres com a natureza e o universo”.”> Nesse aspecto, se realizaram os terreiros
de candomblés-macumbas de Sdo Paulo e diversas outras religiosidades negras no Brasil
afora. Esse campo de saberes africanos constituindo geografias especificas, preferimos dizer
reinventando e reivindicando lugares, nos é apontado por Wissenbach:

Nas memorias e nas permanéncias do mundo da escraviddo, o0 mar e a mata
configuravam cenarios distintos na cosmovisao dos africanos e de seus descendentes
associados espiritualmente aos espacos da geografia e das experiéncias dos
processos de captura e de resisténcia a escravizagdo. Na interpretacdo de Martin
Leinhard, o mar - a Kalunga dos africanos centrais - expressava a um tempo a
travessia compulsoria, a morte, e também a ligacdo com as sociedades de onde
vieram e portanto, morada das entidades que poderiam protegé-los ou garantir
sua volta; ja o mato — a Nfinda - era o espago de refligio onde as energias fisicas e

espirituais seriam realimentadas principalmente para enfrentar as mazelas do regime
e as rupturas da diaspora.?

Tangenciando esses aspectos da Kalunga, vale refletir por quais razdes as “mesas

n30

baixas de macumba se escondem nos meandros do Tieté"™ para além das dindmicas

econbmicas e sociais que pressionavam o0s terreiros a se instalarem nas areas de varzea desse

27 . Lo x . S .

Banto é o tronco linguistico, pelo qual sdo conhecidos os povos que historicamente ocupam a area central do
continente africano. Entre essas areas estdo Angola, Republica Democratica do Congo e Mogambique. Foram
esses 0s que, em maior ndmero, foram forcosamente transladados daquele continente para as Américas.

28 CUNHA JUNIOR, 2010: 81
29 WISSENBACH: 2018, p.51-52. Grifo nosso.

%0 Correio Paulistano, 24 de dezembro de 1944, p. 32
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rio, cremos, muito em funcdo da desvalorizagdo dessas areas, como aponta Denise Falcdo
Pessoa a respeito das varzeas do Tieté:
Sua vérzea era pouco habitada. As raras casas do local sofriam com alagamentos
anuais que traziam lixo, um odor desagradavel e consequentemente doengas que se
propagavam facilmente. Em decorréncia desses fatos, os moradores da varzea

eram chamados de varzeanos, termo pejorativo usado para nomear as areas
mais pobres e sujas da cidade.*

Questionamo-nos se foram apenas os fatores sociais motivos da instalagao de terreiros
nessas areas da varzea, porém, ao invés disso, colaboraram, sobremaneira, fatores simbélicos;
ou se ha (também) algo a ver com aquela busca de memorias e percepcdes de que nos falou
Wissenbach no excerto acima. Lembramos aqui o fato de o Tieté, naquele contexto, ser um
rio ainda ndo degradado, na sua porcdo paulistana, e que ainda ndo apresentava as atuais
questdes de poluicdo severa, tampouco estava retificado e, sobretudo, se configurava como
lugar da experiéncia do lazer em S&o Paulo. Nesse Tieté, “a principal atividade econdmica
que acontecia era a extracio de areia”.**Geraldo nos contou rapidamente (...) que,
atualmente percebe vinte e cinco cruzeiros por dia, arrancando areia do fundo do rio a
transportando de caminh&o para os lugares em que o arranha-céu se alteia”®. Seja como
for, inclusive por trabalho, fixar-se nas margens desse rio parece-nos ir ao encontro de
concepcBes da cosmogonia presentes nos candomblés-macumbas, algo que viemos
explorando ao longo deste trabalho. Ainda ndo nos escapa o que aponta o periodico: “Isidoro
da Cunha Deus (...) homem dos “sete instrumentos” nas coisas supraterrenas, qualidade que
faz afluir ao seu casebre da beira do Tieté a multiddo humilde que ndo conhece médicos, que
ndo vai & farmécia mas vai ao curandeiro”.®* Nesse sentido, “o lugar (...) é uma entidade
Unica (...) tem uma historia e um significado. O lugar encarna as experiéncias e aspiraces de
um povo (...) é uma realidade a ser esclarecida e compreendida pela perspectiva das pessoas

5935

que Ihe deram significado”®. Do ponto de vista simbodlico, ao analisar o contexto da

instalacdo desses terreiros nas varzeas do Tieté, observamos aquela percepc¢édo banto acerca da

31 bESSOA: 2019, p. 3.
32 |bid. p3.
33 Correio Paulistano, 24 de dezembro de 1944, p. 32. (SIC).

%% Ibid, p. 32 (SIC).

% Segundo Tuan (1975, apud Padua. A geografia de Yi-Fu Tuan: esséncias e persisténcias, p. 46, 2013).



99

calunga que nos apontou Thompson: “a calunga, que separa o mundo dos vivos, cuja
contraparte € espelhada 0 mundo dos mortos. O Atléantico, nesse caso, corresponde a grande
calunga”.®® Dirfamos, com o risco de parecermos forgosos ou mal-intencionados que, no caso
dessas macumbas, a superficie espelhada € o Tieté, ou seja, 0 rio mesmo seria a grande

calunga.

O fato é que esses terreiros das varzeas eram procurados por uma multiddo, conforme nos
relata acima o periodico. Ressalta-se que “os lugares simbdlicos sdo lugares criados pela
ocupacdo humana do espaco e pelo uso de simbolos para transformar aquele espago em
lugar”.®” Esse, por sua vez, se manifesta, conforme uma de suas sentencas, como “entidades
autorreprodutoras, porgue sdo contextos nos quais as pessoas aprendem e fornecem modelos
de papel para a socializacio, alimentando determinadas séries de crengas e atitudes”.*® Nao
por acaso, pudemos observar, num registro de jornal, que em um candomblé-macumba no
Parque Jabaquara “todas as pessoas, por uma crenca barbara ou por mero divertimento,
dansavam em volta da mesa tosca murmurando cangoes sortilegas. Era uma ‘“‘macumba”
bem caracterizada (...) Os detidos, uns sem colarinho, outros sem mangas de camisa, foram
encaminhados & delegacia”.®® Nesse sentido, recordamos aqui um episédio, no qual “a
caravana policial compareceu, justamente quando a macumba estava mais animada. Ao
penetrarem no terreiro onde o “pae santo” pontificava as  autoridades as autoridades
policiais sentenciaram: “Todo mundo em cana!”.*® Tal evento nos revela uma importante
dimensdo desses espacgos sagrados difusos pela cidade e que nos permite acessar um cenario
do candomblé-macumba rico em composicdes e expressividades:
O “terreiro” estava repleto de crentes. Ogun baixara momentos antes, e o
“aparelho” corcoveava, ameacando todos os presentes, a0 mesmo tempo que
uma “cuica” roncava, numa cadencia diabdlica. “Pae de Santo” assistia ao
espetaculo, que presidia, murmurando uma resa complicada. Sobre uma banqueta &
guisa de meza, viam-se um gallo preto, que fora sacrificado em holocausto a Exu,

tres ou quatro velas um punhado de alfinetes, uma caixa de phosphoros e uma
garrafa de “pinga”... A cerimonia observava o ritualismo complexo da genuina

%€ THOMPSON: 2011, p. 113.

3" ROSENDAHL: 2018, p. 210.

38 Ibid, p. 210. Sobre os pontos que contemplam o conceito de lugar em Geografia.
%9 Correio de S.Paulo, quinta-feira, 20 de maio de 1937. (SIC).

0 Correio de S.Paulo, 29 de agosto de 1936. Grifo nosso. (SIC).
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“magia negra” (..) O batuque estava animadissimo, esperando-se o0

pronunciamento do “apparelho” relativamente ao “candomblé” que deveria ser

“despachado”.41

Em alguns momentos observamos que a sacralizacdo simbdlica do lugar, no que diz
respeito ao candomblé-macumba, pode surgir para além das rezas, canticos ou batuques,
surgir com alguma atitude que possa ser percebida longe (no Outro Mundo) e externamente,
como é o caso de Caramuru (figura 15) — Rafael Louren¢co Moura — em seu terreiro onde
“promovia “sessoes’’ noturnas, durante as quais fazia disparos de armas de fogo para o ar e
soltura de fogos de artificio para “invocar os poderes dos “santos” da noite. Dai que surge o

motivo por que resolveram apelida-lo de “Caramuru, filho do fogo e sobrinho do trovao”.*

Figura 15 — Rafael Lourenco Moura, conhecido nos jornais como Caramuru por invocar espiritos em seu

terreiro fazendo uso de fogos de artificios.

Figura 15 - Rafael Lourenco Moura. Fonte: Jornal de
Noticias, 20 de agosto de 1948. N 716.

4 Ibid. Grifo nosso.

*2 Jomal de Noticias, 20 de agosto de 1948 (SIC).
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Temos discutido, no decorrer deste trabalho, a auséncia das diferenciaces quando das
abordagens para tratar do tema das macumbas. Para além disso, importa-nos mencionar a

respeito do terreiro de Urbano Mendes Falcdo (figura 16). “Urbano é um dos maiorais da

2943

macumba, da linha de Umbanda”™. Quando da intervencdo policial no terreiro de Urbano

Mendes o periddico trabalha uma narrativa que nos evidencia a organizacdo das macumbas e,

embora repleta de preconceitos, a noticia deixa escapar importantes nuances para nos:

A macumba sempre se cercou de quase impetravel misterio. Os seus “terreiros”,
ornados com aparatos exoticos, oferecem cenas que impressionam a fundo.
Sons rouguenhos de tambores, canticos lamuriosos, e dangas estranhas em meio
a ensurdecedores barulhos formam uma parte do ritual exético. Ogum, Xangb,
Oxossi sdio os mais influentes protetores desses “terreiros”. Seus filhos os
invocam através de misticas acompanhadas do aturdimento dos grandes
“atabaques”, batidos com frenesi nas noites de trabalho para “sarava” os
“Orixas” da linha de Umbanda. Os incautos, atraidos pelos macumbeiros,
absortos e obcecados pela excentricidade desses espetaculos, acabam por acreditar
nas forgas sobrenaturais dos “filhos” de Xang6 e Ogum transformando-se, entdo, em
suas vitimas.**

Apresenta-se ai um dos poucos momentos em que 0S jornais mencionam a respeito
dos tambores ou dos atabaques e batuques no candomblé-macumba. Outro fato importante de
ser mencionado € a respeito dessa percussdo presente nessas religides, onde esses cumbas
registravam suas memdrias sonoras. Observamos atentos a isso num registro encontrado:

Durvalino Frangca e Manoel Geremias, sdo dois pretos temidos na Villa
Guilherme, onde exercem a fungdo de “macumbeiros” (...) no quintal, entre grande
numero de pessoas, Durvalino e Manoel faziam uma sessio de “macumba”, que
ja havia degenerado em franco delirio.

Os assistentes, esvaziando garrafas de cachaca, queimavam polvora, tocavam

pandeiros, cantavam e dansavam ao redor de velas acesas, COmM0O pPOSSessOs,
numa promiscuidade de homens e mulheres, brancos e pretos. *°

Batuques e cerimoniais, da para termos uma ideia de como eram esses encontros
festivos. Sobre o termo batuque, o historiador Saloméo Jovino da Silva assinala: “empregado
na regido de Tieté, Capivari, Piracicaba e Sorocaba no interior do Estado de S&o Paulo,
batugue é um termo cuja utilizacdo atravessou os séculos e passou a definir os sons dos

tambores.”*® Temos que o batuque é a espinha dorsal que perpassa as diversas religiosidades

*3 Jornal de Noticias, 5 de agosto de 1948.
** Ibid. Grifo nosso.
** Correio de S.Paulo, 28 de outubro de 1935. (SIC). Grifo nosso.

46 SILVA, Salomé&o Jovino da: 2005, p. 280.
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negras na América, expressas e estabelecidas no espaco e simbolicamente criadas nos lugares.
Nesses termos, “uma ligagdo emocional ¢ criada e mantida por meio da edificagdo do lugar
sagrado. O processo de criacdo contribui para que lugares e objetos se tornem parte de nossa
autoidentidade, assim como o contato repetido, a familiaridade com o lugar e a experiéncia

compartilhada”.*’ Neste caso, a experiéncia da diaspora.

Figura 16 — Na legenda do jornal 1&-se: ““pai” do “terreiro de macumba” de Vila Anastacio, quando era

transportado para o carro de preso. E ele Urbano mendes Falco, que afirma a policia, “exerce a macumba ha

>

mais de 17 anos. Esse mistificador foi “batizado” “filho”” de Umbanda, num “terreiro” realizado na Africa.’

O “pai” do ‘“terreiro de macumb.a” de Vila Anastacio, quando erd

transportado para o carro de preso. E ele Urbano Mendes Falcdo,

que, afirma a policia, “exerce” a macumba hé mais de 1'? anos.

Esse mistificador foi “batizado” “filho” de Umbanda, num “terrei-
: vo” realizado na Africa

Figura 16 - Urbano Mendes Falcdo (primeiro plano) sendo levado a
delegacia.

" ROSENDAHL: 2018, p. 211.
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Capitulo V - A CARTOGRAFIA DO CANDOMBLE-MACUMBA

“17 de julho Domingo. Um dia maravilhoso. O céu
azul sem nuvem. O Sol estd tepido. Deixei o leito as
6,30. Fui buscar agua. Fiz café. Tendo sé um pedago
de pdo e 3 cruzeiros. Dei um pedago a cada um, puis
feijdo no fogo que ganhei ontem do Centro Espirita da
Rua Vergueiro 103. Fui lavar minhas roupas. Quando
retornei do rio o feijio estava cosido.”*

Neste capitulo, apresentaremos um importante produto deste trabalho: a cartografia
dos terreiros. Trata-se de uma sequéncia de exercicios cartograficos que elaboramos a fim de
espacializar a informacao dos terreiros de candomblé-macumba, ou seja, suas localizagdes na
cidade de Sdo Paulo da primeira metade do século XX. Analisamos alguns aspectos dessas
informagdes que julgamos importantes, bem como nos preocupamos em dar alguma
justificativa quando entendemos que tais informagdes poderiam correr o risco de distor¢des
interpretativas. Por fim, elaboramos mapas dos terreiros de candomblé ¢ umbanda, na cidade
de Sdo Paulo para um periodo mais recente (séc. XXI), baseados no censo de 2010, por
enquanto, o Unico censo demografico publicado imediatamente anterior a nossa pesquisa.
Nossa intengdo com esses ultimos mapas ¢ a de evidenciar os reflexos das dindmicas de

apagamento que recairam sobre os candomblés-macumbas, os quais julgamos extintos, ao

menos em sua forma original, do seio da cidade.

Dito isso, chamamos a atengdo para o desafio de mapear essas ocorréncias dos
terreiros, em primeiro lugar por serem de um periodo j& longinquo em termos histdricos, no
que se refere as dinamicas espago-temporais e, em segundo lugar, por ser cartografia que ora
apresentamos uma espécie de registro fotografico de distintos momentos € que, portanto,
trata-se de um produto sobremaneira objetivo, motivo pelo qual ndo revela os fendmenos
observados por no6s em sua porcao integral, ou seja, em seus aspectos subjetivos em termos de

valores e atitudes. Nesse sentido, aponta Tuan:

Mapas representam espaco ¢ ndo lugar. Eles indicam a dire¢do (pontos cardeais,
setas simbdlicas), mas ndo “direcionam”, no sentido de ndo serem pontes para o
conhecimento: “esses simbolos e anotacdes abstratos apelam mais ao intelecto do
que as emogdes (...). A cartografia ndo consegue representar o efémero e a esséncia
da existéncia humana como o lar ou lugar, onde se percebem o cheiro de comida, o
siléncio depois de uma nevasca e o calor de uma parede de tijolos (...). Se ha um
método para captar a riqueza de uma vida vivida plenamente no espaco intimo, seria
a sutileza da lingua em vez da precis@o de dados numéricos e da analise espacial; em

1 JESUS: 2014, p. 14. In Quarto de Despejo: Diario de Uma Favelada.
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outras palavras, seria o método das humanidades ao invés daqueles da geografia e da
cartografia.’

Nao obstante, lembremos que o recorte temporal de nossa pesquisa abarca o periodo
de 1900 a 1950. Poderemos, eventualmente, apresentar nos mapas as ocorréncias dos terreiros
estabelecendo seus anos ou décadas correspondentes, ou seja, o periodo, conforme
esbarravamos no percurso da pesquisa, quando do nosso encontro com a fonte, por essa razao
a década das ocorréncias e/ou seu ano obedece, nao por coincidéncia, a data dos periodicos
analisados, importantes fontes de acesso a localizacdo desses terreiros. Por essa razdo,
ocorréncias que ndo se repetem (hipoteticamente) em décadas/anos posteriores ou anteriores
ao exposto ndo significam que ndo continuaram a existir antes ou depois do periodo
ressaltado. Esse efeito de surgimento/desaparecimento, pode estar condicionado tdo apenas as
atengdes dadas pelos jornais a esses espagos durante o processo como um todo. Notamos
nisso um possivel limite metodologico da apreensdo da realidade. Reconhecer este fato nos ¢

precioso, visto que nos revela outras possiveis observagdes que irdo atravessar este capitulo.

J4

Outra ressalva a se fazer ¢ a respeito das localizagcdes desses terreiros, que nao
necessariamente obedecem a uma exatiddo, pois em muito casos, sobretudo naqueles em que
houve mudanca do nome do logradouro, ndo nos foi possivel estabelecer uma aproximacao
exata, mas sim, relativamente confidvel. Noutros casos, ndo conseguimos acesso aos dados
completos do enderego dos terreiros, nos sendo apresentado nos documentos tdo somente o
distrito em que o terreiro se encontrava. Em todos esses casos, optamos por fazer o exercicio
de localizar tais pontos de forma aproximada ou apenas apontar o distrito, ja que tinhamos em
todos os casos essa informag¢do. De toda forma, mesmo com enderecos completos em maos
nenhuma garantia se podia ter das exatidoes, ao extrapolar tais enderegos para a atualidade,
devido as atualizacdes e transformagdes dos logradouros pelas quais passam os distritos no
decorrer de suas historias. Posto isso, alertamos para o fato de que tais ocorréncias dos
terreiros ndo devem ser tomadas com uma regra imutavelmente estabelecida no espaco.
Contudo, conseguimos obter o suficiente dessas informacdes para serem espelhadas

cartograficamente.

Z Segundo Tuan (2011, apud Seemann. Sobre Mapas e mundos: Yi-Fu Tuan e o olhar humanista sobre a
cartografia, p. 126. 2020).
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Apresentamos, mais a diante, uma tabela contendo informagdes relativas aos 32
terreiros mapeados — entre 1900 e 1950 — contendo o ano em que houve ocorréncia nos
periodicos entre outras informagdes. Por essa razao o ano ou década vinculado a um terreiro
em nada tem a ver com sua data de fundagao ou total encerramento de suas atividades, como
j4 mencionamos. Nessa tabela, apresentamos o ano de ocorréncia, CEP atual da localidade,
distrito onde estiveram inseridos os terreiros, enderego antigo/original e a denominacdo de
batismo do terreiro. Nem todas os dados estdo completos e, em relacdo aos que estdo
incompletos, preenchemos com “sem info”. A respeito das denominagdes que apresentam
esses terreiros, chamamos a atencdo para o fato de quase sempre se mostrarem como centros

espiritas kardecistas, fato que sobre o qual discorremos no percurso deste trabalho.

Por fim, ¢ importante dizer que, neste trabalho, foram considerados como terreiros
passiveis de serem mapeados aqueles nucleos que nos foram explicitamente revelados como
agrupamentos de coletividades e que manifestavam evidentes substratos culturais e religiosos
proprios das culturas de terreiro®. Descartamos, com isso, manifestacdes individuais em que
persistia e/ou prevalecia nossa duvida sobre se tratar de um espago coletivo de terreiro ou

exclusivamente individual e que ndo nos permitia entrever dindmicas proprias dos terreiros.

Pontos riscados no mapa: cartografias dos ancestrais.

No decorrer deste trabalho, temos discutido como esses terreiros de candomblé-
macumba forma perseguidos pela Policia de Costumes e Jogos, bem como suas atmosferas
eram severamente contaminadas através da oOtica dos jornais, que ndo polpavam esforcos para
maldizer essas praticas religiosas na cidade de Sao Paulo. Nao eram apenas essas forcas que
motivavam esses espacos, independente dos anseios do espirito a alterarem suas constituicdes
ritualisticas e preferirem se apresentar sob a forma de centros espiritas ou espiritualistas, as
dindmicas politicas, sociais, de migragcdo e por conseguinte espaciais proprias daquela cidade,
ndo incluiam, em seus projetos, aquela forma de expressao religiosa, forcando assim esses

terreiros a uma adequacao. Sobre isso, Wissenbach nos indica:

¥ Chamamos de cultura de terreiro as marcas evidentemente africanas ou que expressam africanidades: canticos,
batuques, mandingagens, etc.
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Na ambivaléncia das imagens sociais, as praticas religiosas e da magia facultavam
aos homens ¢ mulheres negros espacos de reconhecimento num universo social que
acima de tudo os discriminava. Em Sdo Paulo, embora os sinais do passado
escravista tenham sido pulverizados pela penetracdo vertiginosa de imigrantes, e
apesar de muitas das tradigdoes terem se diluido na convivéncia entre negros e
estrangeiros, compartilhando os mesmos corticos e os mesmos bairros, manteve-se
aparentemente integra a for¢a simbdlica de sua magia e de seu poder. No entanto, o
exercicio das atividades religiosas e magicas entre os decénios de 1900 a 1940
ultrapassa a questdo de uma cultura de resisténcia no sentido étnico restrito,
ganhaniio foros de adequag@o ao contexto do que vinha sendo oferecido pela
cidade.

Nesse sentido, diante uma desatenta observacdo pode-se recair em equivocos de
variadas ordens, visto o desafio interpretativo que foi olhar para essas religiosidades e
entende-las de dentro sem as marcas classicas escolares. E como demarcado acima pela
historiadora, boa parte de nosso recorte temporal passa por essa encruzilhada. Embora,
tenhamos investigado um periodo de andlise consideravel, as maiores expressdes de
ocorréncias desses terreiros foram entre as décadas e 1930 e 1940. Os dois decénios iniciais
do século XX marcaram-nos por um quase fundo siléncio investigativo. As auséncias de
episodios de terreiros nos jornais nos inquietavam e elaboravam mais duvidas do que
respostas. Eis a possivel razdo da baixa verificagdo dos terreiros quando de nossa
investigacdo. No entanto, vale manter a ressalva daquelas adaptagdes em centros espiritas.
Nesse sentido, podemos entdo observar o que ora se manifestava na cidade, como novamente

nos aponta Wissenbach:

A sociedade movia-se nos seus ritmos, intengdes ¢ estratégias proprias. Diante dos
imensos contingentes que se dirigiam a cidade e na sensag@o de desordem instituida,
as autoridades tentaram regulamentar as praticas que se espalhavam pelos quatro
cantos de Sido Paulo: as medidas policialescas somou-se a obrigatoriedade de se
formarem associagdes registradas nas delegacias e nos cartorios. Na estatistica
levantada por Alcantara Machado, em menos de um ano, de outubro de 1929 a junho
de 1930, haviam sido legalizados, junto as autoridades policiais do Estado, cerca de
20 centros espiritas, crescimento que se manteve na mesma razdo no periodo
subsequente de julho de 1930 a setembro de 31. Analisando os estatutos anexados
aos pedidos de regulamentacio, Alcantara Machado viu, além do
semianalfabetismo de seus dirigentes, a confusdo de propdsitos, a mistura de
doutrinas, concluindo serem provenientes de uma outra mentalidade.’

E continua:

* WISSENBACH: 2018, p. 219.

> Ibidem, p. 221. Grifo nosso.
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Nao ¢é possivel pegar a feicdo de nossa gente, conhecer a moral e a reles formagao
espiritual dela, pondo de parte os centros onde se ensina e se pratica a doutrina que,
sobretudo nas cidades, exerce sobre o povo a ascendéncia do baixo catolicismo
supersticioso e macumbeiro de tempos atras.’

Nao sem razao encontramos quantidade substancial de casos dessa natureza em nossas
investigacdes, no que diz respeito aos terreiros. Um caso emblemdtico foi da Igreja
Evangélica Militante, cujo lider foi o pastor Bibiano Eugénio de Castro, retratado no jornal O
Commercio de Sao Paulo apenas como Bibiano de tal. Wissenbach também o encontrou em

suas pesquisas nos arquivos registros dessa Igreja e assinala:

A historia da Igreja Evangélica Militante, de Bibiano Eugénio de Castro,
estabelecida no Brés, pode ser vista de forma emblematica. Nascida no Rio de
Janeiro, por volta de 1870, formada por um pastor evangélico abolicionista,
configurou-se, ja em sua origem, como agremiacdo de homens e mulheres negros.
Em Sao Paulo, estabeleceu-se no inicio do século chefiada pelo pastor Bibiano, que
aqui enriqueceu o cerimonial religioso, criando congregagdes de homens,
hierarquias angélicas para as mulheres, coros infantis, cargos de viuvas e diaconos,
atraindo a atencdo das camadas de afrodescendentes da cidade. Mas, apesar disso, o
pastor teve que enfrentar inimeras campanhas movidas contra sua igreja. Em 1908
apelava para seus direitos constitucionais ao enfrentar as sugestdes feitas pela "Liga
Antimilitante", formada no bairro, de ser ele o "Novo Conselheiro", ¢ seus
seguidores, vistos como "o povo santo de Canudos" em Sio Paulo. As campanhas
difamatorias seguiram-se acusacdes de estupro, de bigamia e de extorsdes que
acarretaram, em 1910, sua condenagao e prisdo. Com a morte do pastor, o séquito da
Igreja Militante se dispersou entre localidades afastadas do centro da cidade. Em
1947, Oswaldo Xidieh iria reencontrar a igreja reunida em torno de uma familia
negra em Pod, com suas prédicas contra a miséria, contra os milionarios e os
acambarcadores - patrdes, comerciantes, padeiros e agougueiros - € em cerimonias
acalentadas por canticos similares aos spirituals norte-americanos mas, no dizer do
autor, "amaciados pelo dengue das modinhas brasileiras".

Episodio que se manteve submerso como uma simples ocorréncia na cronica dos
grandes crimes da cidade, a trajetoria da Igreja Evangélica Militante de Sao Paulo,
numa espécie de magica de confluéncias, representava a reedigdo de memorias do
que se procurava esquecer. Numa cidade que crescia em ritmos alucinantes, sob a
lideranga de um pastor negro e o apelo de uma religiosidade de certa forma
explosiva, materializavam-se, a um s6 tempo, os temores dos ajuntamentos e as
reverberagdes das rebelides escravas e as de Canudos dos finais do século.’

Esses importantes aspectos da Igreja Evangélica Militante, esbocam o carater dos
nucleos negros da cidade, como também as encruzilhadas que os atravessavam numa “espécie
de mégica de confluéncias”. Em nossas investigacdes esse espaco ainda nos surge com outros

aspectos revelados pelo periddico O Commercio de Sao Paulo:

® Segundo Inquérito de Alcantara Machado (1931, apud Wissenbach Ritos de Magia e Sobrevivéncia.
Sociabilidades e Praticas Méagico-Religiosas no Brasil (1890/1940), 2018 p. 223.). Grifo nosso.

" WISSENBACH: 2018, p. 220-221.
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Diariamente somos procurados na nossa redagdo por pessoas que frequentaram a
egrejinha militante e dela mais tarde se desligaram, por ndo quererem participar das
patifarias que alli [trecho ilegivel], debaixo da capa de um culto serio 4 religido de
Jesus Christo.

(...) N6s ndo somos contra a religido que Bibiano Eugenio de Castro incute no
espirito dos seus thuriferarios. Nao. Pouco nos importa que a egrejinha militante
se prohiba a adoracgfo 4s imagens e 4 cruz. O que nés queremos que a policia
reprima é a pratica alli da feiticaria, da nicromancia, da cartomancia ¢ de
outros abusos que o codigo penal pune com 1rig01r.8

Essas observagdes nos fizeram estar atentos para o que se desenrolava diante de nds,
visto nossa preocupagdo em estabelecer um justo mapeamento. Nesse contexto, esbarramos

numa outra informacdo que nos auxiliou a determinar e escolher os caminhos:

A rua Santa Rita, no districto do Bras, continua a funccionar (...) a celeberrima
egrejinha militante (...) Ouvimos dizer que na tal egrejinha fazem também
casamentos, baptisados etc., actos esses que sio precedidos de sessdes de
feiticaria e mandingagem, a que os fiéis assistem com grande devocdo e muita
convicgdo.

Por todos esses aspectos consideramos em nosso mapeamento o terreiro de Bibiano
Eugenio de Castro, cuja Igreja Evangélica Militante, que embora possa nos indicar uma
variante cristd, apresenta tragos religiosos convergentes de procedéncia cultural variada, mas
amparada em aspectos fundamentalmente africanos, tal qual nos surge os candomblés-
macumbas. Sabemos que eram os terreiros os acusados de realizarem os cultos africanizados,
essa criminalidade ndo recaida sobre aqueles cultos aceitos socialmente. Nesse sentido, esse
espaco religioso se caracteriza como o mais antigo — 1901 — por nds encontrado, considerando
nosso recorte espaco-temporal. Apresentaremos a materializacdo desse mapeamento, bem

como outras consideragdes, mais a frente.

Neste ponto, contudo, chamamos a aten¢do para aquela cartografia historicamente
recente dos terreiros de candomblé e umbanda presentes no municipio de Sdo Paulo. Nos
baseamos no Gltimo censo™ demografico do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica —
IBGE —, de 2010. Vale ressaltar que at¢ o momento da publicacdo desta pesquisa nao

encontramos referéncias nesse municipio sobre a existéncia das macumbas ou candomblé-

¥ O Commercio de S&o Paulo, 30 de setembro de 1901. (SIC). Grifo nosso.
® O Commercio de S&o Paulo, 20 de setembro de 1901. (SIC). Grifo nosso.

% Durante o presente estudo a pandemia do coronavirus (covid-19) e outros fatores fizeram com que fosse
adiada a publicagdo do censo demogréfico brasileiro, lancada de costume em decénio.
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macumba, tal qual observamos neste estudo. Ou seja, ndo encontramos manifestacdes
explicitas dessa religido. Relutamos em falar abertamente sobre uma extingdo completa do
candomblé-macumba no periodo atual. Sabemos que no periodo que abrange 1900-1950,
aqueles terreiros ja denunciavam estarem passando por transformacdes consideraveis. Tais
como as tentativas de salvaguardar o culto fazendo uso de um tipo de protecdo, que mais
servia como uma capa, um disfarce ou camuflagem, a qual se dava muitas vezes através do
kardecismo ou da aproximacao — ou transformagao — com a nascente umbanda. Possivelmente
aquele caso da macumba de Urbano Mendes, observada por nos e interpretada pelos jornais
como uma macumba da linha de umbanda poderia ser o antncio desses indicios das
mudangas e fundas transformacdes. Relutamos falar em exting¢do, pois transformar nio ¢

necessariamente extinguir.

O fato ¢ que nesse mapeamento com base no censo de 2010 foi possivel entrever que a
quantidade de ocorréncia de terreiros em Sao Paulo ¢ consideravel, quando comparada com as
ocorréncias da primeira metade do século XX. Estando os terreiros de umbanda em maior

quantidade, aproximadamente quatro vezes superior aos de candomblé.

Esse censo nos mostra que entre terreiros de umbandas, candomblés e outros templos™
ha um total de 413 espacos afrorreligiosos mapeados. Zona Leste, partes da zona Norte e Sul,
se destacam com a presenca e densidade de terreiros. Sabemos, a partir de nossa vivéncia e
aproximacao com as comunidades de terreiro, que para a zona Sul had uma porgao de terreiros,
os quais nao foram observados e apontados pelo censo de 2010, ndo nos restam dividas de
que isso se deu por razdes e/ou limites metodologicos. Outras areas do municipio devem
passar por esse dilema metodoldgico. Conquanto, a partir desse levantamento, se faz possivel

verificar alguns nucleos de concentracao e dispersdo desses terreiros pela cidade.

. 12
Vejamos os mapas™:

1 Por realizarmos essas anélises somente partir do censo de 2010, néo nos foi possivel saber quais s&o ou a qual
segmento pertencem essas outras categorias de templos afrorreligiosos. Optamos por generalizar e espelhar na
categoria “outras religides afro-brasileiras”.

'2 Dispomos aqui dos mapas dos candomblés-macumbas, cujas versdes impressas sdo exclusivas para o modo
impresso, anexadas nessa dissertacdo em tamanho A3 e colorido.
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Mapa 1 — Localizagao dos terreiros de candomblé-macumba (1900-1929)

LOCALIZACAO DOS TERREIROS DE CANDOMBLE-MACUMBANO MUNICIPIO DE SAO PAULO (1900 a 1929)
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Estdo neste mapa 1 (um) as Unicas ocorréncias de terreiros que encontramos nos
jornais consultados para as décadas de 1900 e 1920. Ja dissemos ndo termos localizado
terreiros na década de 1910, bem como elucidamos que o ndo surgimento de terreiros ai ndo
quer significar a ndo existéncia deles pela cidade, mas que tdo somente sua presenca talvez
ndo fosse publicada nos periddicos. Contudo, quais sdo esses terreiros observados no mapa
acima? O terreiro localizado na regido do Bras datado de 1901 trata-se daquele supracitado
Egreja Evangelica Militante, liderado por Bibiano Eugénio de Castro. Discorremos sobre esse
espaco religioso e as razdes de sua aparicdo anteriormente. Importante ressaltar que dessa
forma a Egreja Evangelica Militante caracteriza-se como o terreiro de candomblé-macumba
com registro mais antigo que encontramos. Nascida no Rio de Janeiro, por volta de 1870 e
fundada em S&o Paulo no final do século XIX, conforme nos aponta o seguinte registro num
periodico do momento de uma das inumeras apreensdes policiais que sofreu a Egreja
Evangelica Militante:
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(...) Na mesma ocasido, o sr Schimidt fez presente ao nosso companheiro de um
livrinho, contendo o extracto dos estatutos da egreja Militante, em cuja capa se 1€ o
seguinte: - “Egreja Evangelica Militante com sua sede nesta capital, fundada

por Nosso Senhor Jesus Christo, por intermedio do seu ministro Bibiano

Eugenio de Castro, aos 6 de Septembro de 1896, etc, etc.”.

Nesse sentido, esse foi 0 Unico espaco religioso com que tivemos contato e sobre o
qual obtivemos acesso a um raro registro de fundagdo. Esse é um nitido exemplo de que as
datas expressas nos mapas ndo dizem sobre suas fundacdes. Além disso, hd uma sugestao
implicita ai de que pode haver muito mais fenémenos de ocorréncias de terreiros, ainda
ocultos, do que nos foi revelado.

O outro registro de terreiro em Perdizes de 1929 trata-se do Centro Espirita Luis
Goés, liderado por José Teixeira de Assumpcdo, homem negro, denominado pelos jornais
como um curandeiro. Esse terreiro estava instalado na Rua Cardoso de Almeida em 1927 e
depois teve nova instalacdo, dessa vez na Rua Bartyra, que fora enfim noticiado pelos jornais
em 1929. “Impedido pela policia de praticar o curandeirismo e a feiticaria, abriu um centro
espirita™*,

Seguimos, ainda mesmo com informacg6es ocultadas no que tange a essas ocorréncias,
observando que é a partir das areas centrais da cidade que esses terreiros vao se difundindo
pelo municipio paulistano disputando ai com outras narrativas do ambiente citadino e

reivindicando também a cidade para si. Por isso, retomamos Wissenbach:

Na geografia da cidade, curandeiros e pitonisas, feiticeiros, macumbeiros e
ocultistas, agindo individualmente ou ja aglutinados em centros e institutos,
espalhavam-se pelos diversos distritos populares, especialmente pelas ruas dos
populosos bairros do Bras, da Modca, do Belenzinho, da Luz e de Santa
Ifigénia, assim como proliferavam nas adjacéncias da Penha, de Santana e de
Pinheiros. Em alguns deles, tais como o Cambuci e a Barra Funda apareciam inter-
relacionados a coletividades negras.*®

Veremos nos proximos mapas o fendmeno desse espalhamento e seu processo

evolutivo como resultado da popularizacdo dessa religido na antiga Sao Paulo.

30 Commercio de S&o Paulo, 21 de setembro de 1901. (SIC). Grifo nosso.
! Diario Nacional, S&o Paulo, 08 agosto de 1929. Grifo nosso. SIC.

> WISSENBACH: 2018, p.175. Grifo nosso.
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Mapa 2 - Terreiros de candomblé-macumba - década de 1930

LOCALIZACAO DOS TERREIROS DE CANDOMBLE-MACUMBANO MUNICIiPIO DE SAO PAULO (Década de 1930)
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No mapa 2 (dois) evidenciam-se as ocorréncias dos terreiros de candomblé-macumba
na década de 1930, ¢é possivel observar de maneira mais explicita o fendomeno da
popularizagao e difusdo desses espacos pelo municipio de Sdao Paulo. Nota-se que, nao
somente as areas centrais como Perdizes, Consolacdo ou Brés sdo conexdes preferenciais
desses espagos religiosos, mas que, nesse novo momento, as areas periféricas da cidade
também comecam a ganhar expressividade. Embora as perseguicdes policiais aos terreiros
ocorressem no municipio como um todo, estarem instalados em areas mais afastadas ou de
dificil acesso ou longe da centralidade configurava uma estratégia de protecdo eficiente.
Lembremos que essa difusdo de terreiros, tendo a area central como partida ou ponto inicial,
obedece ao surgimento do registro da fundacdo do terreiro mais antigo no ano de 1896 no
distrito do Bréas adotado, aqui, em sentido simbolico, como o ponto difusor desses nlcleos
religiosos. Observamos que alguns distritos, como Penha, por exemplo, conforme se avanga
no tempo vao aglomerando ou acumulando terreiros em seus limites. No caso do distrito da

Penha, as formagdes dos nucleos e redes de sociabilidade negra, sem divida, favorecem essas
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presengas. Nao sem boas razdes elucida o sambista, cantor e compositor Geraldo Filme em
uma entrevista cedida a TV Cultura (Fundac¢do Padre Anchieta — Centro Paulista de Radio e

TV Educativas):

Olha, zona de negro, aqui em Sao Paulo, era Liberdade, Bexiga ¢ Barra Funda. E um
pedago muito antigo, que pouca gente lembra, aqui onde hoje esta situada a Vila
Madalena, Vila Ida, Vila Ipojuca, ali ja era bem distante, era o pessoal... Mas essa
regido toda de Liberdade, Barra Funda e Bexiga era o centro mesmo. E a zona leste
que por ser distante, a zona leste tem uma histdoria negra muito interessante, vocé ta
me entendendo? L4, onde tem aquela igreja ¢ uma das primeiras igrejas do Brasil
que ¢ a Nossa Senhora do Rosério, fundada pelos negros, no largo da Penha. E
fundada em Mil Seiscentos e pouco. Os negros, entdo da zona leste, também tém sua
tradi¢@o, mas hoje em dia para chegar na zona leste ndo ¢ facil, imagina no passado,
demorava uma semana.'®

Contudo, no mapa seguinte observa-se uma possivel tendéncia da diminui¢do dessa

expansao e difusdo desses terreiros, em fungdo das perseguicdes e das legalidades impostas.

18 Segundo Filme (1992, apud SILVA. Territérios negros em transito: Penha de Franca - sociabilidades e redes
negras na Sao Paulo do pé6s-aboli¢do. Sao Paulo Brasil, p. 103, 2018).



Mapa 3 - Terreiros de candomblé-macumba - década de 1940
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Observa-se no mapa 3 (trés) uma tendéncia a uma diminuicdo da quantidade de

terreiros de candomblé-macumba espalhados pela antiga cidade de Sdo Paulo na década de

1940. Tem-se ai um pouco menos da metade do que apresenta o mapa anterior. Isso nos

sugere o possivel reflexo daquelas perseguicdoes, bem como das proibi¢cdes oficiais que

recaiam sobre esses espacos, marginalizando-os e os colocando na ilegalidade, quando do

contexto da ditadura do Estado Novo. Sobre isso, aponta Wissenbach:

N&o se pode subestimar a intensidade das campanhas movidas contra agremiagoes
religiosas e praticas ligadas & magia e as religides ndo autorizadas no periodo. Ao
longo das primeiras décadas do século, testemunhos provenientes de varios pontos
do Brasil indicam que as acdes policiais constituiram realidade presente a restringir
préaticas, a espalhar o terror e, especialmente, a produzir estratégias e artimanhas que
possibilitavam, em tal contexto, a continuidade de tradi¢Ges, ritos e cultos essenciais
para a sobrevivéncia de setores sociais a eles ligados. Informam que,
especificamente durante o Estado Novo, aumentou a truculéncia de policiais
investidos de poderes ilimitados."’

" WISSENBACH: 2018, p.149-150




115

Lembramos que nesse periodo estava vigente a “Lei da Vadiagem” com ag@o punitiva
prevista num artigo da Lei de Contravengdes Penais de 3 de outubro de 1941. Por outro lado,
Wissenbach evidencia que as acdes e dispositivos de perseguicdo as camadas da populagédo

paulista inseridas nos cultos e tradi¢des afro-brasileiras sdo ainda anteriores a década acima:

Em Sédo Paulo, desde os finais do século XIX e, apoiados nos dispositivos
antimagicos representantes da policia e do servigo sanitario, vinham desenvolvendo
campanhas relativamente regulares contra curandeiros, pitonisas, feiticeiros e
principalmente contra aqueles que exerciam ilegalmente a medicina, esses Ultimos
em grande parte imigrantes recém-chegados a cidade." Ao longo das primeiras
décadas do século XX, tais campanhas mantiveram-se no geral circunstanciadas pela
acdo de um ou outro delegado mais preocupado em moralizar a cidade e, com isso,
garantir sua autopromocao, tendo em vista sobretudo a extrema visibilidade do tema
nos jornais. Mas sobretudo por Rafael Cantinho Filho, delegado do Servico de
Inspeccdo dos Costumes, criado em 1914, e posteriormente delegado de Santa
Efigénia.’®

Contudo, mesmo diante das inimeras perseguicbes e apagamentos de categorias
diversas, as areas centrais ainda se configuravam como zonas de resisténcia desses terreiros,

gue imprimiam ai sua presenca e concorréncia, inclusive, com outras religides.

' WISSENBACH: 2018, p.147
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Mapa 4 - Localizagdo geral dos terreiros de candomblé-macumba de 1900 a 1949

LOCALIZACAO DOS TERREIROS DE CANDOMBLE-MACUMBANO MUNICIPIO DE SAO PAULO (1900 a 1949)
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Neste mapa 4 (quatro) pode-se observar a ocorréncia total (1900 — 1949) dos terreiros

de candomblé-macumba no municipio de Sao Paulo. J4 mencionamos e ¢ importante lembrar

que esses espacos no mapa foram demarcados com os anos em que foi noticiada sua

existéncia pelos jornais de cada época, portanto, ndo se trata necessariamente dos anos de

fundag¢ao ou de fechamento desses locais.

Podemos observar no documento o rio Tieté — em 1930 —, apresentando retificacdo

apenas em um pequeno trecho, nas proximidades de Perdizes. Seus meandros, ainda muito

sinuosos ou tortuosos, pareciam seduzir os terreiros para neles estabelecerem-se. Ou seja,

parece haver uma evidente busca por parte desses terreiros pela preferéncia de se instalarem

nas proximidades de rios, como diz o jornal: “Mesas baixas de macumba se escondem nos

meandros do Tieté”'°,

Ressaltamos que, nesse contexto, se apresentava um outro rio Tieté

ainda ndo degradado pela polui¢do de suas aguas e que era espaco de laser e encontro social e

19Correio Paulistano em 24 de dezembro de 1944, p. 32 “Vozes da Africa” (SIC).
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por isso suas aguas, de fato, eram mais atrativas a populacdo. Evidencia-se ai que a presenga

desses terreiros proximos das margens dos rios ndo se tratava de mera coincidéncia, visto a

espécie de corredor ou cinturdo de terreiros formado ao logo de quase todo o percurso do rio

pela cidade. Nesse sentido, pode-se observar que esses terreiros acompanhavam o curso de

outros rios espalhados pela cidade, como ¢ o caso do Rio das Pedras em Aricanduva, onde

encontramos aquele caso do terreiro que existia num subsolo, em Villa Carrdo, ou como

evidencia-nos nas proximidades do corrego do Saracura, nas imediacdes do atual bairro do

Bexiga, regido conhecida historicamente pela presenga da cultura e religiosidade negra

paulistana. O historiador Marcelo Vitale Teodoro da Silva elucida:

As moradias das familias afrodescendentes e de imigrantes, seja nos corticos ou
sobrados abandonados pelas elites, consagravam uma forma coletiva de morar, tal
como ocorria nas moradias dos negros na Barra Funda do inicio do século XX.

A presenca negra no Bexiga, vislumbrada nas suas formas organizativas, ocasiona
transformagdes na toponimia da regido, eternizada nos nomes de ruas que possuem
relagdo direta com a sua histdria no bairro (...).

A preponderéncia da ocupagdo do Bexiga pela populacdo negra se expressa ndo
apenas no seu contingente populacional de descendéncia negra mas, principalmente,
pelos vz%lores e trocas culturais que imprimiram ao l6cus especificidades e identidade
étnica.

Nesse sentido, ndo era apenas no Bexiga, no vale do Saracura, que se concentravam

esses terreiros. Ainda podem-se observar no mapa as ocorréncias de terreiros proximos do

corrego Itorord, ou como se observa nas imediagcdes da Consolagdo e Liberdade. Sobre este

ultimo Silva assinala:

Importante reduto dos abolicionistas — entre eles, os caifazes —, cuja sede verificou-
se na antiga Igreja dos Remédios, situada no antigo Largo da Cadeia, atual Praca
Jodo Mendes, os espagos do bairro apresentaram indicios de uma cartografia negra
permeada por agéncias historicas e significados fundamentais para populagdo afro-
paulista, sobretudo, no que concerne ao processo da abolicdo do qual os africanos e
afrodescendentes foram protagonistas. Constituindo importante cenario de
comemoracdo do que, posteriormente, se conveniou chamar de a redengdo da raga, a
saber, 0 13 de maio. Nessas imediacdes, os espagos importantes de sociabilidade dos
negros, no periodo oitocentista, eram as bicas e chafarizes; na rua Tabatinguera foi
criada a primeira bica de Sdo Paulo e ha testemunhos de jogos de buzios realizados
na frente da mesma, além de brigas e namoros protagonizados nesse cenario.?*

Portanto, logo se compreende acerca das resisténcias e persisténcias no que se refere a

presenca, assim como as auséncias desses terreiros na cidade.

2 SILVA: 2018, p. 70- 71.

2! Ibidem, p. 91.
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Ao analisarmos estas configuracdes espaciais dos terreiros e sua relagdo ou conexao
junto aos rios da cidade, julgamos estar mais proéximos daquela nossa interpretacao/hipotese
desses se instalarem ai, sobretudo proximos aos cursos d’adgua, impulsionados por aquela
cosmovisao advinda das calungas, para além das tensdes sociais e questdes que pressionavam
as populagdes negras e/ou as marginalizadas na busca de locais de facil aquisi¢do, ja que as
areas de varzea eram entdo desvalorizadas e mais pobres da cidade®’, simultaneamente

objetivando alicergar suas cosmovisoes:

(...) @ manuteng&o de matas e fundos de vale tinha uma importancia estratégica
na preservacdo de ritos religiosos disseminados entre as camadas pobres das
cidades. Aos locais onde a natureza se encontrava ainda relativamente preservada
deslocavam-se feiticeiros, curandeiros e benzedores em busca de suas ervas e raizes
curativas ou simbdlicas, alimentando-se da crenca de que as arrudas, as guinés, as
samambaias ai colhidas possuiam forga magica superior & daquelas plantadas nos
jardins das casas.?

Nesse sentido, essa cartografia evidencia para além das localizac¢des dos terreiros, suas
relagdes e conexdes com esses espacos naturais, demonstrando sua importancia na
manuten¢do da existéncia dos cultos e tradi¢cdes afro-brasileiras. Essa relacdo cartografada

ressalta (ou busca ressaltar) a visdo de mundo dessas populagdes. Neste ponto sentencia Tuan:

O meio ambiente natural ¢ a visdo do mundo estdo estreitamente ligados: a visdo do
mundo, se ndo ¢ derivada de uma cultura estranha, necessariamente é construida dos
elementos conspicuos do ambiente social e fisico de um povo. Nas sociedades ndo
tecnoldgicas, o ambiente fisico € o teto protetor da natureza e sua miriade de
conteudos. Como meio de vida, a visdo do mundo reflete os ritmos e as limitagdes
do meio ambiente natural.**

Com isso nao estamos querendo dizer que se deve, tdo somente a visao de mundo,
nesse caso a cosmovisdo, a presenca desses terreiros por aquelas margens naqueles cursos
d’agua ou nos interiores das matas, isso pode ter uma intrinseca relagdo com as cosmovisdes
de mundo daqueles que neles realizam suas a¢des; no entanto, ndo negamos os outros fatores,
também complexos, que atravessam aspectos sociais, economicos € politicos que fazem os
terreiros estarem onde ora estdo. De toda forma, nos parece exercer alguma fundamentacgdo de

forca simbolica a sacralidade concedida aos lugares, como o “grande poder e a beleza das

22 PESSOA: 2019
2 WISSENBACH: 2018, p.109. Grifo nosso.

** TUAN: 2012, p. 116.
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cerimoOnias quando realizadas na floresta, onde todos poderiam cantar em altas vozes, dangar e

\ o (39 25
sapatear a vontade, sem medo dos vizinhos nem da policia”.”> Nesse aspecto, os espagos

simbolicos na conformagdo das hierofanias desses terreiros t€ém certa relevancia. A respeito

dessas hierofanias, Tuan observa:

Os intmeros simbolos se completam e se enriquecem mutuamente: na paisagem
idealizada, a mensagem global ¢ paz e harmonia.

O jardim ¢ um tipo de lugar sagrado. Em geral, os lugares sagrados sdo locais de
hierofania. A moita, a fonte, a pedra ou a montanha adquirem carater sagrado onde
quer que sejam identificados com alguma forma de manifestagdo divina ou com um
acontecimento de significado extraordinario. Se Mircea Eliade esté certo, a primeira
e fundamental ideia na santidade de lugar ¢ que ele representa o centro, o eixo ou o
umbigo do mundo. Todo o esfor¢o para definir espago ¢ uma tentativa para criar
ordem onde houver desordem: ele compartilha, em parte, da significdncia do ato
primordial de criagdo e, portanto, o carater sagrado de tal ato. Nao somente a
constru¢do de um santudrio, como também a construgdo de uma casa ¢ de uma
cidade, tradicionalmente, pedem a transformagéo ritual do espaco profano. Em todos
esses casos, o lugar foi santificado por um poder exterior, quer seja uma pessoa
semidivina, uma deslumbrante hierofania, ou for¢as cdsmicas que fundamentam a
astrologia e a geomancia.”®

O umbigo do mundo representado na centralidade da cidade. Nosso proximo mapa, de

densidades, demonstra essa ocorréncia.

> BASTIDE: p. 199-200, 1973.

% TUAN: 2012, p. 204 — 205.
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iros de candomblé-macumba

MAPA DENSIDADE DOS TERREIROS DE CANDOMBLE-MACUMBA NO MUNICIPIO DE SAO PAULO (1900-1949)
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O mapa 5 (cinco) apresenta a densidade dos terreiros de candomblé-macumba num

raio de 2km. Evidenc

la-se ai maior concentragao dos terreiros em areas de acentuadas

transformagdes urbanas e preferéncia para a efetivacdo do modelo arquitetonico francés, bem

como areas cerne daquela higiene social empreendida na cidade. Nessa por¢ao da cidade,

zona central, localizam-se os atuais bairros da Consolagdo, Perdizes e Bras. Importante

salientar que sdo as camadas pobres que popularmente mobilizam esses terreiros e deles

compdem parte substancial. Esse fato elucida em parte essa concentragcdo dos terreiros pelas

areas centrais da cidade

. Wissenbach explica isso:

Desde o século XIX, em muitas das cidades brasileiras - Rio de Janeiro, Salvador,
Séao Paulo, Recife entre outras -, as camadas populares assenhoraram-se também dos
sobrados das zonas centrais, casardes deixados por seus habitantes originais que
passaram a preferir locais mais retirados, livres da insalubridade, das epidemias e da
desordem que tomava conta do centro. Perdendo sua feicdo afidalgada, nessas
moradias, a densidade de moradores era maior ainda; 14 onde haviam vivido poucos
individuos, concentraram-se dezenas de familias que foram ocupando todos os
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espacos disponiveis: quartos que se subdividiam por meio de paredes frageis em
indmeros outros, becos formados debaixo das escadas, ediculas que foram sendo
construidas nos quintais, nos pordes e s6tdos, nos desvdos dos telhados ou dos
H 27

pisos.

Contudo, esse fato isoladamente ¢ insuficiente para uma interpretacdo mais abrangente
do fendmeno expressado nesse mapa. Ha outros fatores determinantes que colocavam a
cidade, sobretudo os centros urbanos (em contraposicdo com o campo), como elemento
proficuo do pensamento religioso da época e que atravessaram os terreiros de candomble-

macumba. Observando esses aspetos, Wissenbach langa luz sobre essa dinamica:

A partir de meados do século XI1X, os principais centros urbanos brasileiros viram-
se assolados por um vigoroso fluxo de ideias, crencas e novas religiGes que, em
linhas gerais, tinham como fulcro as diversas correntes do espiritualismo francés e
americano. Do revivescimento das teorias de Mesmer, do magnetismo animal e do
sonambulismo as primeiras formulagBes das teorias espiritas, em suas versdes
americana e kardecista, tais ideias encontraram campo fértil num universo social
convulsionado por transformagGes agudas que ansiava por modelos de
modernizagéo.?®

O conjunto de todos esses fatores somados aqueles outros debatidos nos mapas
anteriores permite entrever as razdes de a maior densidade de terreiros ndo apenas estar nas
zonas centrais da cidade, mas nelas terem seu objeto de atuagdo preferencial e, por meio
delas, a conducdo de suas realizagdes ritualisticas. No entanto, verificou-se que esse cendrio,
ou a espacialidade desses terreiros foi profundamente alterada em fun¢do do abuso e da
violéncia das perseguigdes, bem como dos apagamentos, o que levou os candomblés-
macumbas a completa extingao do seio paulistano. Na atualidade, o que se pode encontrar sdao
apenas as herancas dessa religido com seus legados refletidos nas umbandas e candomblés,

sobretudo nos de tradi¢do banto, exercicio esse para posteriores investigacoes.

2 WISSENBACH: 2018, p.93.

%8 |bid: 2018, p.126
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A seguir, apresentamos uma tabela dos 31 (trinta e um) terreiros de candombleé-
macumba localizados e catalogados, contendo dados relativos ao ano em que foram
evidenciados pelos jornais, distrito em que estavam instalados, endereco e o nome dos
terreiros. Quando nao verificadas ou confirmadas determinadas informacdes, assinalamos
com “sem info”. Importante ressaltar que todos os periddicos que serviram de base para a
efetiva localizacdo desses terreiros estdo listados no item “Referéncias bibliogrdficas dos
periodicos consultados/citados”’, juntamente com os demais jornais que foram analisados no

texto.

Tabela 1 — Relagdo dos terreiros catalogados e mapeados

Pontos | Ano CEP Distrito/SP Enderego (antigo) Nome Terreiro
(atual)

1 1901 | 03026-030 Pari Rua Santa Rita Egreja Evangelica
Militante

2 1929 | 05009-000 Perdizes Rua Bartira Centro Espirita Luis
Goés

3 1931 | 03452-000 Aricanduva Avenida Rio das Pedras sem info

4 1931 sem info Penha Estrada de S3o Miguel sem info

5 1931 | 02117-001 Vila Maria Rua Andarai sem info

6 1933 | 03313-000 Tatuapé Rua Francisco Marengo, 05 Centro Espirita Sdo
Miguel

7 1933 | 03043-070 Bras Rua Domingos de Paiva sem info

8 1934 | 02280-040 Vila Galvdo/Jagan3 sem info Centro Espirita
Padroeira N. S. Ap

9 1934 sem info Bairro do Sumaré/Perdizes Rua Tambahu Centro do Pae Santo

10 1934 | 05415-040 Pinheiros Rua Mateus Grou, 60 C. E. Amor, Gragas e
Esperanca

11 1934 sem info Jabaquara sem info sem info

12 1934 sem info Penha Rua Guayauna Centro Bom Jesus

13 1934 | 01227-000 Santa Cecilia Av. Angélica Centro Espirita
Redemptor/Redencdo

14 1934 sem info Vila Matilde Rua Macedo Soares sem info

15 1935 sem info Vila Guilherme sem info sem info

16 1935 sem info Tucuruvi sem info sem info

17 1935 | 01309-904 Consolagdo Rua da Consolagdo Tribunal Espirita da
Justiga Divina
Universal

18 1936 sem info Sdo Miguel sem info sem info
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19 1937 | 05022-000 Vila Pompéia/Perdizes Avenida Pompéia, 96. sem info
20 1937 sem info Vila Campestre/Jabaquara sem info sem info
21 1937 sem info Bras Rua Jodo Boemer sem info
22 1937 | 03611-000 Penha Rua Francisco Amaral sem info
23 1938 sem info Jagana Rua Jagang, 505 sem info
24 1948 | 05093-060 Vila Anastécio/Lapa Rua Conselheiro Ribas sem info
25 1948 | 05027-000 Perdizes/Vila Anglo brasileira Rua Miranda de Azevedo, sem info
1.326.
26 1948 | 03061-010 Tatuapé/Belém Rua Engenheiro Saturnino sem info
de Brito, 97
27 1948 | 01330-902 Bela Vista Rua Marques Ledo, 650 sem info
28 1948 sem info Ipiranga Rua André Botelho, 17 sem info
29 1948 | 01327-000 Bela Vista Rua 13 de Maio s/n Centro Espirita 13 de
Maio
30 1948 | 03619-100 S3o Miguel Paulista Estrada de S3o Miguel sem info
31 1949 | 01215-900 | Campos Elisios / Santa Cecilia | Rua Helvétia Centro Espirita
Djanira Mina Sol
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Mapa 6 - Localizagdo dos terreiros de candomblé, umbanda e outras religiGes afro-brasileiras no municipio de Sao

Paulo - 2010

LOCALIZACAO DOS TERREIROS DE CANDOMBLE, UMBANDA E OUTRAS RELIGIOES
AFRO-BRASILEIRAS NO MUNICIPIO DE SAO PAULO - 2010.
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O mapa 6 (seis) apresenta os terreiros de candomblé, de umbanda e de outras religides
afro-brasileiras no municipio de Sao Paulo, tendo como base o censo demografico de 2010.
Entre as alteragdes espaco-temporais verificadas nas diferencas deste com aqueles nossos
primeiros mapas de terreiros do século XX, esta o evidente espalhamento de terreiros pela
cidade e o completo desaparecimento dos terreiros de candomblé-macumba, tal qual se
mostravam em nosso recorte. Outro fato é que aquela explicita aproximagdo com o0s rios
também nao surge mais nessa espacialidade atual dos terreiros. Obviamente que contribuiram
para isso a degradagao ambiental e polui¢do das dguas desses rios, sobretudo do rio Tieté e do
rio Pinheiros no corpo central da cidade, bem como o ocultamento de boa parte dos cursos
d’4gua através do processo intensificado de urbanizacdo, transformando muito deles em
galerias subterraneas ou com seus acessos dificultados, mesmo impossiveis, para a realizacao
dos preceitos dessas religiosidades. Por outro lado, ¢ notdvel a presenca de terreiros,
principalmente de candomblé (losango amarelo), nas proximidades, ou mesmo inseridos no
interior das 4reas de Mata Atlantica?®. Neste mapa, ndo estdo diferenciados os tipos de
candomblés (nagoes), realizamos essa espacializacdo de forma genérica, incluindo todas as
derivagdes num unico conjunto: o “candomblé”. Ressaltamos a importancia e o uso de que
fazem as religides afro-brasileiras como um todo, nesse caso, ¢ sobretudo o candomblé, desse
bioma ameacado, bem como a relagdo que t€m esses espacos com as areas de massas d’agua
na cidade, como ¢ o caso da presenca daqueles terreiros muitos proximos a represa de
Guarapiranga e/ou Billings. Importante mencionar que, de diversos pontos de vista, as
comunidades de terreiro operam e se realizam como conservadores e mantenedores da
biodiversidade das 4dguas e florestas. O mapa evidencia que essa atuacao se da de forma mais
acentuada em relagdo aos candomblés, quando comparados as umbandas (circulo azul), as
quais se mostram mais inseridas ou adaptadas aos espagos mais densamente urbanizados da
cidade. E possivel observar isso no mapa 7, o qual apresenta os niveis de densidades dos
terreiros de candomblé nas bordas da cidade, acompanhando sua expansao e localizando-se

preferencialmente nas proximidades da Mata Atlantica.

» As éreas verdes no mapa 3 foram ressaltadas com base no estudo do Plano Municipal de Conservacéo e
Recuperacdo da Mata Atlantica do Municipio de Sdo Paulo (PMMA). Os dados espaciais desse plano estdo
disponiveis para consulta e download de arquivo na plataforma virtual Geosampa®.
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Mapa 7 — Densidade dos terreiros de candomblé no municipio de Sdo Paulo - 2010

MAPA DENSIDADE DOS TERREIROS DE CANDOMBLE NO MUNICIPIO DE SAO PAULO - 2010
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Neste mapa 7 (sete), apresentamos a densidade dos terreiros de candomblé num raio
de 4km. Aqui expomos, de forma mais nitida, o movimento caracteristico dos candomblés de
busca por areas de urbanizagdao menos acentuada. Observamos que € coincidente a presenca
das areas de Mata Atlantica e a existéncia desse tipo de terreiro em suas proximidades. Se por
um lado os terreiros de candomblés, através do mapa, nos sugerem a busca e instalagdo em
areas periféricas com maior acesso ao verde e aos corpos d’agua, ja os terreiros de umbanda
sugerem a concentracdo de suas instalagdes nas areas mais densamente urbanizadas,
indicando um processo adaptativo maior desses ultimos. Podemos observar esse movimento

de contraste no proximo e ultimo mapa.

Os candomblés, em geral, por suas caracteristicas ritualisticas especificas e,
sobremaneira, diferenciadas das umbandas, dependem de forma intrinseca dos ambientes
naturais. A umbanda, também, em certa medida, no entanto, mobiliza processos adaptativos
maiores aos ambientes densamente urbanizados. Seria essa uma das herangas das extintas
macumbas, visto ser a umbanda, em sua forma original, um culto de procedéncia banto,
advindo muito provavelmente das macumbas? Seja como for, € nitido o desenho que faz os
candomblés espalhados por Sao Paulo em sua espacialidade nas por¢des das extremidades da

cidade. Sobre esse aspecto, elucida o antrop6logo José Flavio Pessoa de Barros:

O exercicio da fé nas divindades afro-brasileiras exige uma relag@o direta e estreita
com o meio ambiente natural. O povo de santo é cada vez mais obrigado a deslocar-
se para fora dos limites das cidades, a procura de locais e de espécies vegetais
indispensaveis as suas praticas religiosas. Kosi ewé, Kosi orisa (sem folhas ndo ha
orixas)... Esta situacdo onera a vida material dos adeptos e favorece a implantacao
de um sistema paralelo - o comércio - para a aquisi¢do de bens (plantas) que antes
estavam a disposicdo em espacos limitrofes ou inclusos nas comunidades. Na
maioria das vezes, interfere também na vida espiritual dos participantes,
ocasionando o adiamento e, as vezes, até¢ a eliminagdo de certos rituais (...) a
alteragdo ambiental ¢ uma agressdo ao patrimonio simbodlico e social das
comunidades-terreiro.*

Isso, em certa medida, explica esse movimento dos terreiros de candomblé paulistano.

Observa-se o oposto em relacdo as umbandas, tema tratado em nosso proximo mapa.

% BARROS: 2011, p. 43.
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Mapa 8 - Densidade dos terreiros de umbanda no municipio de S&o Paulo - 2010

MAPA DENSIDADE DOS TERREIROS DE UMBANDA NO MUNICIPIO DE SAO PAULO - 2010
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No mapa 8 (oito) ¢ esbocada a densidade dos terreiros de umbanda num raio de 2km.
J& mencionamos a respeitos da maior adaptabilidade das umbandas aos espagos
profundamente transformados no contexto de densa urbanizagdo. Desse ponto de vista, nos
parece mesmo ser possivel a concepcao de um terreiro de umbanda em pleno centro histérico

paulistano, ao contrario do que se poderia supor em relacdo aos candomblés, em geral.

Supomos que essa espacialidade das umbandas, ou seja, seu estabelecimento em areas
mais densamente urbanizadas deve-se, para além das razodes historicas, ao fato de que possam
ter esses terreiros, em sua génese, herdado os locais de preferéncia daqueles antigos terreiros
de candomblés-macumbas. Referimo-nos, aqui, a respeito das ocorréncias desses ultimos
naquela antiga Sao Paulo, cuja area central tinha seus espacos concorridos também por essas
religides. Lembramos o fato de a umbanda e parte de alguns tipos de candomblés terem sua
procedéncia em matrizes religiosas de origem banto, como era o caso das macumbas, cuja
expressividade abriu campo para a existéncia das umbandas e dos candomblés denominados
congo-angola. Por essas razdes que julgamos que o desaparecimento dos candomblés-
macumbas da geografia da cidade, ndo necessariamente se efetivou, como que se tornou
extinto, mas que possivelmente se rarefizeram as fronteiras definidoras de suas expressoes
rituais. Nesse sentido, observamos naquela lista de terreiros investigados por Prandi*, que
daqueles 60 (sessenta) terreiros de candomblé visitados pelo pesquisador, aproximadamente
20 (vinte) deles tinham suas origens em candomblé de procedéncia banto, originalmente de
Sao Paulo; ainda que no momento daquela pesquisa terem muitos daqueles terreiros
apresentado outra expressao de candomblé ou mudanga de culto. De toda forma, essa sugestao
de continuidade carece ainda de investiga¢des, mas ndo deixa de nos ir apresentando quais 0s

percursos de uma religiosidade organicamente paulistana.

Nossas ultimas consideragdes para este capitulo vao na dire¢cdo do significado e
sentido que tém a cartografia quando debrugada em aspectos que tangenciam o efémero, o
subjetivo, noutras palavras, o humano. Voltamos, assim, ao questionamento inicial deste
capitulo. Nesse sentido, esbarramos nas limitagdes das representagdes cartograficas, pois
como evidenciar visdes de mundo observando apenas mapas? Tuan, por sua vez, também nos

impele ao questionamento: “Até que ponto os mapas, com as suas fachadas frias, conseguem

31 PRANDI: 1991, p. 232 — 242.
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transcrever e descrever a experiéncia e existéncia humana? Serd que ndo ha lugar para o lugar

na cartografia?”.%

No entanto, realizamos o exercicio de analisar, cartograficamente, o sentido simbolico
que tém esses terreiros articulando-se, resistindo, existindo e perfazendo a cidade nos

meandros de rios ou nos usos de que faziam/fazem das matas e das encruzilhadas.

32 Segundo Tuan (2011, p. 73, apud Seemann. Sobre Mapas e mundos: Yi-Fu Tuan e o olhar humanista sobre a
cartografia, p. 125. 2020).
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Capitulo VI - CONCLUSAO: 0 ENCERRAMENTO DOS TRABALHOS

“Trilha, caminho, picada, pirambeira, palavra,

promessa, parecer, palavrdo

Gozo, laracha, galhofa, cascalhada na brecha, no

coito, trepa-trepa no vao

Que o langador s6 vai jogar agora

A pedra que caiu, ontem, |4 fora

E dele por pra andar, ¢ dele transformar

E Agba, & Adagué

E Eleb6 Aluvaia

E Tiriri, & Marahd

E é Laroyé™

Ao debrucarmos num século XX tdo marcado pelo racismo antinegro, bem como por
amputacdes e brutalidades de matizes diversos, nos torna quase que impossivel evitar a

evocagdo a Du Bois, que sentencia de forma assertiva em seu “Almas da Gente Negra”:

Aqui estdo encerradas muitas coisas que, se lidas com paciéncia, poderdo mostrar o
significado estranho de ser negro agora, ao alvorecer do século XX. Esse significado
ndo é desprovido de interesse para ti Gentil Leitor; pois o problema do século XX é
o problema da barreira racial.?

E nesse sentido que, ao passo em que atingimos completamente nosso objetivo inicial,
0 de mapear os terreiros de candomblé-macumba, é que, simultaneamente, observamos, no
percurso das investigacdes, que o0 preconceito antinegro baseado no racismo e expresso em
uma de suas faces, na suposta inferioridade do banto, percutiu num inconsciente nacional de
negacdo da importancia cultural, politica, linguistica, filoséfica e tudo mais que vem a ser
reconhecido como expressividade negra e por conseguinte banto no Brasil e na América de
forma geral.

No que se refere a esses candomblés-macumbas, mesmo vitimados pelo racismo
pujante daquela distante época, observamos que ocorria certa persisténcia em se instalarem e
se manterem proximos ou conectados preferencialmente aos cursos dos rios ou mesmo de se
realizarem no interior das matas. Contudo, vimos que ndo apenas aqueles terreiros foram
extintos ou transformaram a forma e conteudo de seus cultos, como também essa pratica
observada em relagdo aos cursos d’agua foi profundamente alterada. Isso se deu, ndo apenas
pelas perseguicdes, apagamentos e silenciamentos, como tambem, obviamente, pela questao
das dinamicas urbanisticas da cidade, que tiveram como resultado os desmatamentos,

degradacdo ambiental e poluicdo das aguas (entre outros), dificultando sobremaneira a

L AGBA: 2017 — Escumalha.

2 DU BOIS: 1999, p. 49. Grifo nosso.
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realizacdo das atividades. No entanto, por outro lado observamos que mesmo com a aparente
extingcdo dos terreiros de candomblé-macumba, a caracteristica fundamental das religifes
afro-brasileiras em S&o Paulo foi mantida, que é essa conex@o ou busca por areas e ambientes
naturais. Observamos que os candomblés atuais da cidade correspondem, no sentido
comportamental, em relacdo a aproximagdo com a natureza, aos antigos terreiros de
candomblé-macumba, esses, antes atuantes e de comum presenca nas areas centrais do
municipio. Isso nos permite julgar que ha uma resiliéncia nas religides afro-brasileiras que faz
com que elas operem constantes ressignificacdes, inclusive em sentido espacial, 0 que nos
demonstrou e fez perceber que o Unico fendbmeno hipoteticamente capaz de eliminar por
completo, dos espacos, essas religides de resisténcias € a completa eliminagdo dos ambientes
naturais, visto a intima conexdo que essas tradicdes guardam com o que chamamos natureza,
para a manutencdo de sua existéncia. Contudo, no contexto atual de uma sociedade ja
transformada, essa ideia soa absurda, principalmente quando se observa as demandas cada vez
maiores pela manutencdo e preservacgdo da biodiversidade. De outra perspectiva, isso coloca
as religides afro-brasileiras num tipo de vanguarda no debate da preservacdo de ecossistemas,
ndo somente por vocacdo de serem mantenedoras deles, mas por também apresentarem
respostas e um tipo de saida alternativa e inusitada, em certa medida, a um mundo que cada
vez menos olha para si proprio e por essa razao adoece, fisica, psiquica e espiritualmente.
Concernente as nossas intencdes nas investigacdes das géneses do candomblé em Séo
Paulo, cremos ter atingido parcialmente esse objetivo. Observamos que as religides afro-
brasileiras, sobretudo as macumbas em S&o Paulo, sofreram rupturas e descontinuidades de
diversos matizes, o que parece ter favorecido a instalagdo de modelos de afrorreligiosidade
externas a0 municipio, como é o caso do surgimento e instalacdo do candomblé baiano em
Sdo Paulo na década de 1960 conforme acompanhamos. Insistimos ainda nas herancas
culturais religiosas advindas dos jongos do sudeste, continuadas nas macumbas e
provavelmente espelhadas nos candomblés paulistas. No entanto, esse percurso carece de

aprofundamento investigativo e maior tempo de pesquisa.

Encruzilhada dos saberes: consideracoes finais

Alguém podera, ainda hoje, se perguntar: como se pode falar de macumba sem,
contudo, gerar espanto ou mesmo algum tipo de desconforto? N&o ignoramos que isso,
certamente, também compde um dos resquicios do laborioso e, diga-se bem sucedido,

processo de perseguicio e apagamento que sofreu a religido que carregava esse nome. E fato
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que tal espanto evidencia-nos aquilo que ontem era assombroso aos olhos de uma excludente
sociedade, mas ainda hoje permanece igualmente estranho ou avesso aquelas mentalidades
ainda cativas do canone ocidental como referencial Unico das epistemologias.

Nesse sentido, falar de macumba pode ser visto com igual incbmodo quanto falar de
suas dimensbes, os candomblés-macumbas. No entanto, sabemos que ndo somente por
estranheza e distanciamentos, ndo se ousa abordar abertamente o tema, em locais publicos,
como as escolas, universidades ou em feiras livres, mas e sobretudo por conta da pecha do
racismo antinegro, da ignorancia e das muitas e transversais desvirtualizacbes pelas quais
passou o termo macumba ao longo dos tempos.

Contudo, vimos que a macumba apresenta-nos um Iéxico que, por si soO, se configura
em enunciados de epistemologias diversas, de saberes que, por sua ousadia e beleza, desafiam
canones engessados e inicia um continuo processo anunciativo de entroncamentos de saberes,
que balizam outras formas do existir. Para a Geografia, isso € caro, pois no contexto das
epistemologias das macumbas® o espaco e, por conseguinte, o lugar ganham destaque e
importancia: a encruzilhada onde se reverencia Exu... As matas das diversas divindades...
Rios... Mares... O céu... Enfim, o mundo. Entendemos, aqui, que a epistemologia da macumba
se mostra alicergcada em camadas diversas, em diversos entroncamentos. Vimos, ao longo do
trabalho, a améalgama de culturas que se operavam nos terreiros e através deles transgrediam e

ganhavam a rua e 0 mundo. Simas e Rufino cantam o ponto:

Séo os catigos (Povo da Rua) [Exus] que nos orientam a olhar 0 mundo de viés e a
gargalhar das limitagdes arrogancias das razbes que se pretendem Unicas. E nas
encruzas que se despacham as herancas do colonialismo, regadas a baforadas de
fumaga, nuvens de marafo, farofas e vinténs. E na encruzilhada de saberes que se
praticam os eb6s epistémicos.”*

Nesse entroncamento, na encruzilhada dos caminhos, das ideias, teimosias,
resisténcias, persisténcias e resiliéncias dos terreiros de ontem e hoje, em se manterem ativos,
pulsantes, observamos os inconformismos e mesmo a deseducacdo prépria dessas tradicdes
em ndo admitirem silenciar-se, mesmo que isso signifique, ou tenha significado, mudancas
profundas, magicas e fisicas. Nesses contragolpes préprios do fazer macumbas e realizar

saberes:

¥ SIMAS; RUFINO, 2018.

* Ibidem, p. 23. Grifo nosso.
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A encruzilhada é o tempo e espaco onde se desferem os contragolpes do homem
comum. La se joga o punhal de ponta para cima, para que 0 mesmo caia de ponta
para baixo. Os giros, dribles, negacas e viracfes Sd0 mais que necessarios.
Desobediéncia e inconformismo sdo também fundamentais para a producéo de uma
certa "cisma epistémica” que favoreca a tatica da deseducaco.’

Esses contragolpes da macumba de encantarias e matizes diversos nos sugeriram
alteridades capazes de se estabelecerem ousadamente no mundo, quer seja grafando espagos e
lugares, quer seja fazendo ressoar os tambores, motivando corpos a dancarem e buscando

longe deuses:

(...) as encruzas sdo perspectivas de mundo. N&do so elas, mas todo o repertério de
invencBes que se amalgamam naquilo que chamamos de epistemologia das
macumbas. E no chio batido, no bater cabeca, na pemba riscada, na fumagca das
ervas da jurema, no sacrificio que encanta a vida que buscamos desconforto, alegria
e conceito. As educagdes plantadas em nds como axé sdo a nossa centralidade e
legado. Os tambores sincopados certamente explicam — em suas gramaticas de
toques que falam sem palavras para que os corpos dancem — a vira¢do que aqui
defendemos: se eles n&o tocam, ndo somos.®

Por esses caminhos, vamos aos poucos destacando e pronunciando outras anunciacfes e
conclusdes, visto que, se por um lado a palavra macumba quando de uso dos macumbeiros -
agora podemos dizé-lo, sem prejuizo interpretativo - antigos ou atuais tem sentido e
significado positivos, quando muito uma zombaria cifrada, por outro lado, sabe-se das
acepcdes negativas, repletas de racismos e de toda ordem de formas pejorativas que mentes
desvairadas puderam conceber. Contudo, se ainda ndo dissemos, o fazemos agora: neste
trabalho, macumba guardou o sindnimo de cultura negra, produzida e encantada por africanos
e seus descendentes em territorio brasileiro e, ndo seria exagero dizer, mundo afora.
Macumba, “como muitas palavras africanas, foi enfeiticada negativamente pelo pensamento
unico eurocéntrico. Por isso, 0s negros lutam para libertd-la do “feitico do mal” do
preconceito e do racismo para retribui-la ao seu verdadeiro significado, a sua forca magica do
“feitico do bem”.” Nesse sentido, 0 termo ganha forca e oxigena novas perspectivas ou
abordagens para a Geografia, que além de renovar o dialogo entre cultura e espago, amplia
percepcbes e se compromete com direitos sociais. Dessa forma, contribui-se para a
revalorizagdo do termo e todo o seu sentido e significado. Sobre isso Bas’ilele Malomalo

pontua:

® Ibid., p. 20.
® SIMAS; RUFINO: 2018, p. 23.

"MALOMALO: 2016, p. 134. Grifo nosso.
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Coloco a macumba exatamente no meio da epistemologia da encruzilhada pela sua
inspiracdo na fonte dos movimentos do Exu, orixa das religiGes africanas e afro-
brasileiras. A epistemologia do Exu ou da encruzilhada permite estabelecer
didlogos estéticos, politicos, episttmicos, numa palavra, dialogos
interdisciplinares e interculturais, e ndo muralhas. Todavia, sem perder a sua
raiz, isto é, a sua histéria e a histéria da sua comunidade.®

Portanto, o que a principio, para alguns, poderia parecer ndo carregar sentido nenhum,

que é debater o termo macumba, ou o candomblé-macumba, visto o extraordinario avanco

cientifico e tecnoldgico que alcangou nossa sociedade, onde imperam com soberba a razdo e o

ter em detrimento do ser, conceber esta encruzilhada epistémica entre razdo, técnica, ciéncia,

quer dizer Geografia, onde a macumba também se encontra e tem ai seu lugar, significa

conceber essa encruza “como o processo de producdo de uma estética politica e epistemologia

antirracista que se pautam na valorizacdo do dialogo intercultural e interdisciplinar e que tem

por finalidade a emancipacdo humana™®. Eis nossas anunciacdes, eis 0 axé da macumba

plantado aqui, tal qual o fazem nos corpos e nos espagos sagrados dos inimeros terreiros

Brasil adentro.

® Ibid., p. 136.

% Ibid: 2016, p. 156.
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