Revista Brasileira de Histéria das Religides. ANPUH, Ano V, n. 14, Setembro 2012 - ISSN 1983-2850
http://www.dhi.uem.br/gtreligiao /index.html
Dossié Questdes tedrico-metodolégicas no estudo das religides e religiosidades — Volume Il

BASES HISTORICAS DA CONSOLIDACAO DAS RELIGIOES AFRO-
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RESUMO: O presente artigo foi apresentado na Mesa Redonda “Universo Religioso Afro-
Brasileiro: didlogos interdisciplinares”, integrando o Il Encontro do GT Nacional de Historia
das Religides e Religiosidades — ANPUH, na Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC)
de 20 a 22 de Outubro de 2010.
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Introducéo

As religides afro-brasileiras em Floriandpolis s6 podem emergir no espaco
publico fundando terreiros e centros na década de 1940. Este é também um marco em
ambito nacional. Maggie (1992) delimita o periodo que denomina “Brasil Republicano
até 1940” no qual preponderou o conceito de feiticaria como poder da magia maléfica,
temido por toda a sociedade brasileira, desde autoridades constituidas até as classes
populares. Ela aponta que na discussdo travada em torno do Codigo Penal de 1942 esta
implicita a idéia de que o mal é sempre produzido pela crenca nos espiritos. Assim, 0s
rituais produziriam o mal porque sdo produtos do mal social, de um meio promiscuo e
andmico. Os terreiros sdo encarados como lugar de producdo de loucura, anti-sociais,
isolados, fora de controle, em lugares ermos e de dificil acesso (p.178). Para ela, ha na
legislacdao duas vertentes em relagdo a feitigaria: o “direito liberal” que ndo nega o valor
e a verdade da crenca e quer punir apenas 0s que prometem e ndo cumprem. Nesta
versdo, a feiticaria € uma crenca do passado que deve ser respeitada, mas 0s
oportunistas deverdo ser punidos. J& o “direito positivo” desacredita dos efeitos da
magia e aponta o espiritismo como um mal em si, a mentira e o charlatanismo séo

produtos da degeneracao social e os poderes ocultos podem produzir a loucura.Um dos

* Professora Associada da Universidade Federal de Santa Catarina — UFSC.



Revista Brasileira de Histéria das Religides. ANPUH, Ano V, n. 14, Setembro 2012 - ISSN 1983-2850
http://www.dhi.uem.br/gtreligiao /index.html
Dossié Questdes tedrico-metodolégicas no estudo das religides e religiosidades — Volume Il

expoentes desta linha seria 0 médico Nina Rodrigues. Veremos, na segunda parte do
trabalho, como, entre alguns adeptos do povo-de-santo da Grande Florianépolis a
“feiticaria” ndo € necessariamente um conceito negativo, pois ndo tem nenhuma
associacdo com a pratica de “fazer o mal”, mas, sim trabalhar com as energias
espirituais “em prol da caridade”.

A génese da afirmacdo da religiosidade afro-brasileira na Grande Floriandpolis: a

abertura dos primeiros terreiros

A forma pioneira das religibes afro-brasileiras locais serd a Umbanda. Sua
origem histérica em ambito nacional é polémica e alvo de mdltiplas interpretacdes.
Alguns praticantes afirmam que ela teria origem “secular”, mas a visdo hegemonica,
que permanece nos meios académicos e mesmo entre os religiosos é de seu nascedouro
essencialmente brasileiro®.

Segundo esta, em 1908, no Rio de Janeiro, Zélio Fernandino de Morais, rapaz
branco e “de posses” teria recebido um aviso do Caboclo das Sete Encruzilhadas de que
estava nascendo uma nova religido, definindo suas caracteristicas principais:

O nome deste culto é Umbanda. Ndo tem matangcas nem comidas. As
oferendas serdo com raizes, folhas, flores e frutos. Os umbandistas
podem, através das dancas, canticos, visitas as pedreiras, cachoeiras,
cemitérios, lagos, rios, beira-mar mostrar a sua devogdo” (VIRA
INFORMATIVO, novembro de 1978, n.4).

Nesta ocasido profetizaria ainda que, a partir do ano 2000, a Umbanda passaria
de religido essencialmente brasileira para “religido do mundo por suas caracteristicas
universalistas”. O Caboclo afirma a auséncia de “matancas ¢ comidas” na Umbanda,
referindo-se a matancas sacrificiais de animais nos rituais com a finalidade de dar
“comidas para a cabeca” quer dizer, para o orixd que o médium incorpora e que ¢ “dono
de sua cabeca” ¢ também para a preparacdo das ‘comidas de santo’, alimentos votivos
oferecidos ritualmente as divindades.

Na Grande Floriandpolis, até nos dias atuais, varios terreiros de Umbanda, ou de
outra variante regional da religiosidade afro-brasileira denominada “Almas e Angola”

praticam o sacrificio animal e oferenda de comida “a cabega”, rituais considerados mais

A literatura sobre o assunto é vasta e ndo cabe aprofundar aqui, mas apenas retomar os elementos
necessarios a analise. A proposito das origens da Umbanda ver Ortiz, 1978; Magnani, 1986; Birman,
1983; Trindade, 1986; Bastide, 1985, Camargo, 1961. Sobre diferencas entre Umbanda e Candomblé
consultar Birman, 1995 e principalmente 1994, que traz detalhados quadros comparativos em Varios
niveis de abordagem.
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africanizados”. Entretanto, para sobreviver em meio hostil, adotaram como estratégia a
terminologia e a face exterior da Umbanda, que gozava de maior aceitacdo na opinido
publica. Esta “Umbanda candombleizada” da qual fala Lody (1987) parece ser o
formato mais adaptavel as nuances da formacdo das religides afro-brasileiras locais,
considerando suas dificuldades a superar e a elaboracdo de estratégias adequadas.
Entretanto, ndo ha consenso entre os umbandistas sobre a necessidade espiritual e
legitimidade ético-religiosa desta pratica, como aprofundaremos na segunda parte do
trabalho.

Entre as inUmeras versdes sobre a origem da Umbanda ha ainda uma outra,
bastante corrente, que remete ao século XIX. O ritual teria surgido em 1817,

derivada do candomblé trazido por escravos africanos. Foi numa
reunido de grandes babalads e babalorixas do candomblé que se
decidiu que a religido originaria da Africa teria que ser um pouco
modificada porque os habitos e costumes daqui eram diferentes.’

N&o cabe aqui aprofundar as diversas interpretacbes sobre a origem da
Umbanda, mas apenas introduzir seu significado para compreender o surgimento desta
em Floriandpolis. E dificil precisar exatamente qual teria sido o primeiro terreiro aberto
ao publico na regido que mais tarde se denominaria Grande Floriandpolis. Entretanto,
ha& praticamente um consenso em torno da informacdo de que o primeiro centro de
Umbanda de Floriandpolis teria sido o Centro Espirita Sdo Jorge, da mde de santo
Malvina Ayroso de Barros (1910/1988)". Durante a pesquisa, 0s entrevistados

mencionavam diversos centros que estariam atuando mais ou menos na mesma época de

2 Ndo é possivel ter uma estatistica exata quanto a este aspecto, porque até mesmo o dimensionamento
numérico é dificultado pela auséncia de dados e estudos especificos, decorréncia, inclusive, da
invisibilidade destas religifes, ditada pelos estigmas e preconceitos de toda ordem. O que se pode afirmar,
a partir de uma observacdo empirica, é que a pratica permanece até a atualidade.

® Versdo expressa por Jorge 1td Bonfim, do Conselho Espiritual da Unido Joinvillense de Umbanda, por
ocasido do | Encontro Regional de Umbanda Catarinense em setembro de 1981 em Joinville. Segundo
ele, “O primeiro orixd da Umbanda foi Maria Conga, muito combatida porque os portugueses que
trouxeram de sua terra a religido catélica ndo aceitavam que os africanos tivessem a sua”. A NOTICIA,
26/9/1981

O interessante a destacar é que, sendo ele um lider de uma entidade organizativa dos religiosos, apresente
uma versao tdo divergente daquela oficial e hegemonica. Apenas para apresentar alguns pontos, a data-
referéncia indicada por ele como marco da origem da Umbanda, é quase um século anterior a oficial,
1908. O contexto é completamente diverso: na versdo adotada pela grande maioria do povo de santo em
Santa Catarina, teria sido o médium Zélio Fernandino de Morais, incorporado no Caboclo das Sete
Encruzilhadas, quem teria anunciado o surgimento da Umbanda. Bonfim menciona uma ‘“reunido de
babalads e Babalorixds” durante a qual teria sido decidido que a religido no Brasil deveria ser
“diferente”. Ha algumas informagdes contraditérias em seu relato, até mesmo porque o candomblé existe
concomitantemente & umbanda (e ndo foi substituido por esta, como afirma). Esta interpretacdo destaca
sobretudo o aspecto do sincretismo como uma estratégia de resisténcia dos escravos africanos no Brasil
que, proibidos de praticar seus credos, revestiam seus orixas com as imagens de santos cat6licos, em um
periodo muito anterior & incorporagdo de Zélio de Morais no Rio de Janeiro.

* Antes, Malvina Airoso Moreira
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Mae Malvina, mas esta € a referéncia sobre a qual ndo ha nenhuma controvérsia.

Maée Malvina: estratégias da pioneira

Assim, tomaremos o terreiro de M&e Malvina como o marco inicial da Umbanda
na futura regido da Grande Floriandpolis. Fundado em 1947, registrado oficialmente em
1953, foi, ndo somente um dos pioneiros, mas, certamente, 0 mais importante terreiro da
regido. Atualmente tem suas atividades bastante reduzidas em periodicidade e nimero
de médiuns e é conduzido pela “filha carnal”> de Mae Malvina e sua sucessora, mae de
santo desde 1973, Juraci Malvina Pereira, nascida em 1939, em Floriandpolis. A
primeira mae de santo de Floriandpolis nasceu em 14 de setembro de 1910, em Itajai.
Foi teceld e artesd e somente préximo aos 30 anos® comeca a sentir sua mediunidade.
Sobre seu inicio na Umbanda declarou:

Eu trabalhava numa féabrica de tecidos quando comecei a ter ataques
epilépticos e tive que sair...Mas as crises continuavam. SO depois que
entrei para a Umbanda fiquei curada, por isso minha familia, apesar de
ser cat6lica, aceitou o fato (FERREIRA, 8/10/1987) .

Com o apoio do marido, o umbandista José de Barros, decide ir ao Rio de
Janeiro em 1941 para desenvolver-se® E ai que recebe as entidades que a
acompanhariam durante toda a vida religiosa, cerca de 47 anos dedicados a Umbanda:
Vové Maria Conga de Angola, dona do gongad® de seu terreiro, Ogun Guerreiro, 0
enviado de Séo Jorge, Caboclo Munhangaba e Cabocla Jurema. Sua filha Juraci conta

»1% na Escadaria da Igreja de Nosso Senhor do Bonfim, na Bahia,

que ela “fez a cabeca
em 2 de fevereiro de 1946, dia de lemanja! e depois, veio para Florianépolis. No ano

seguinte ela e o marido fundariam o Centro Espirita S&o Jorge,*? inaugurado em 14 de

® Filha carnal = é uma expressdo bastante usual entre os adeptos das religies afro-brasileiras para
designar a filha natural e diferencia-la da filha de santo, assim denominada por ter sido iniciada na
religido por alguém que, na hierarquia, € seu pai, ou mée de santo.

® A reportagem de 8/10/1987 de O Estado é divergente e informa que sua iniciagéo teria sido aos 20 anos.
" Ferreira, Berenger. O Estado, 8/10/1987 Mae Malvina, 50 anos dedicados aos trabalhos de um Centro
Espirita.

& DC documento, Florianépolis, 10/3/1996

%Congé ou gonga = Peji ou altar....ai ficam as imagens dos santos catdlicos sincretizados com orixas,
estatuetas de Caboclos e Pretos Velhos, velas, flores, copo com agua etc. Termo usado na Umbanda e em
cultos ndo tradicionais afro-indigenas”. CACCIATORE, 1988.

10 “Fazer a cabega - iniciar-se, submeter-se a determinados rituais e aprendizados das coisas do santo.
Preparar ritualmente a cabeca para ‘receber’ os orixas ou entidades...Quando um médium faz cabeca, ele
d4 sua cabeca ao pai ou méae-de-santo que a faz, isto é, fica sujeita ao seu poder espiritual”.
CACCIATORE, 1988.

1 Os dados foram retirados da entrevista concedida por sua filha Juraci Malvina Pereira a esta pesquisa e
da reportagem do Didrio Catarinense, DC documento, 10/03/1996.

12 DC documento de 10/3/1996 informa que ela ja havia fundado um Centro Espirita na rua José Candido
da Silva, no Balneério em 1945,
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setembro deste mesmo ano. Sua filha Juraci declara:
Tinha a Dona Didi, logo mais embaixo e a Dona Clarinda, do
Balneario™, era so. Mas ninguém entendia nada de Umbanda, foi ela
que implantou a Umbanda em Santa Catarina.. foi esclarecendo
tudo...da Cabocla Jurema, da Vové Maria Conga. (Tramonte, 2002)*

As citadas Dona Didi e Dona Clarinda, j& possuiam, a época, um local onde
reuniam médiuns umbandistas. E provavel que Mae Juraci tenha afirmado que, até a
chegada de Mée Malvina ninguém conhecia a Umbanda em Floriandpolis, devido a
auséncia dos “toques” de atabaques naqueles locais. Nos primordios, estes ndo eram
utilizados para evitar a repressdo policial e confrontos com a vizinhanga. Entretanto,
ndo ha dados suficientes para proceder a analise das diferencas ritualisticas entre os
grupos de Dona Didi, Dona Clarinda e M&e Malvina.

O C.E. S&o Jorge localizado & Rua Felipe Neves, no bairro da Coloninha, na area
continental da cidade, hoje densamente povoado e urbanizado, estava instalado a epoca
numa regido bastante desabitada, certamente buscando fugir a perseguicédo policial e de
vizinhanga. Mée Malvina era membro efetivo do Conselho Estadual Cristdo-Espirita de
Umbanda/Culto Afro-brasileiro. Calcula-se que “mais de 30.000 pessoas de todas as
crengas, racgas ¢ classes sociais” frequentaram o Centro Espirita, inclusive politicos
tradicionais como Esperidido Amin, Angela Amin e César Souza, fator que analisaremos
mais tarde. Mae Juraci relata que viveu até os 13 anos no Rio de Janeiro e depois veio
definitivamente para Floriandpolis:

Quando cheguei aqui, ja tinha esse centro dela, s6 que era um pequeno
centro de madeira. Isto aqui era uma mata virgem fechada. Minha mée
contava que quando chegou aqui levantou o centro abrindo atalho com
facdo, as cobras corriam, eu ainda peguei os orixas trabalhando na
mata, 0os médiuns trabalhavam ao ar livre, era muito bonito.

“Na saude e na doenca”: a legitimacio da missao religiosa

Os depoimentos de Aléxis Teddolo da Silva, o Pai Leco, e Maria da Graca

3 Mae Antonieta informa mais tarde que o terreiro era ao “pé da ponte” no Estreito e que nenhum deles
tocava atabaque, devido & perseguicéo policial.

4 Entrevista concedida para a pesquisa “Com a Bandeira de Oxala! Trajetdrias, praticas e concepgdes das
religides afro-brasileiras na Grande Florianopolis™.

“Vové Maria Conga = espirito de Preta Velha, de antigas escravas africanas que descem em cultos afro-
brasileiros./ Caboclo: nome genérico para espirito aperfeicoado de ancestral indigena brasileiro,
representando um orixa ou a si préprio o qual baixa nos candomblés de caboclo, macumbas, catimbds,
terreiros de Umbanda e outros com influéncia amerindia. Cabocla Jurema = entidade-guia, chefe da
Legido, na Linha de Ox¢ssi”. Cacciatore, 1988. Juraci revela também que Mae Malvina “trabalhava” com
0 Caboclo da Monhangaba (quer dizer, incorporava esta entidade).
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Cardoso, a Mé&e Graca™, dois tradicionais lideres religiosos, atestam a proximidade
entre satde/doenca e as religiGes afro-brasileiras na Floriandpolis dos anos 1940 e 1950:

Mé&e Graca - N&o era qualquer um que entrava no terreiro, ndo
poderia ser qualquer pessoa que 0 pai de santo falasse: ‘Vocé vai pegar
orixa, entrar na corrente.’” N@o! Vocé tinha que ter uma doenga
desconhecida pelo médico, sendo era 0 médico é que deveria tratar. Se
vocé tinha uma doenca, suponhamos, havia muito epilepsia, ou
crianca que ndo dormia ou pessoa que sofria insOnia, entdo, essas
pessoas procuravam a gente. Porque que se a doenca fosse conhecida,
dai ndo era espiritual. Antigamente era assim.

Pai Leco - Existia o lado social também. Antigamente as casas de
santo eram frequentadas pelas pessoas de periferia, pessoas pobres do
morro, que ndo tinham a quem recorrer, ndo tinham condic¢des de se
tratar no médico, entdo elas iam para as casas de santo até com doenca
de médico, mas ndo tinham condigdes de ir numa clinica, ai
procuravam as casas de benzedeiras, rezadeiras, curandeiras,
entendeu?

O diélogo entre os lideres religiosos deixa claro que a funcéo das casas de santo
de Umbanda, nos anos 1940 e 1950, quando da fundagdo dos primeiros terreiros, dava
continuidade aquela missdo que haviam cumprido as benzedeiras, rezadeiras e
curandeiras, embrionarias das religides afro-brasileiras. Assim como estas, 0s
umbandistas ndo tinham como objetivo substituir a medicina oficial, mas sim, oferecer
tratamento de salde e apoio a pessoas pobres, em situaces de doenca e desamparo,
penetrando num vacuo deixado pela medicina oficial. Note-se, na fala de Mée Graca,
que ela considera que “so era tratado como problema espiritual quando a doenga era
desconhecida. Se fosse conhecida, a pessoa deveria procurar o médico”. Pai Leco
amplia a reflexdo, explicitando que, mesmo em caso de doenca conhecida, muitas
vezes, integrantes das classes populares ndo tinham acesso aos servi¢cos de medicos
formados pela Academia, de onde se origina o fosso entre a medicina oficial e a satde
popular.

Apesar de ndo haver intencdo de competitividade, as religibes afro-brasileiras
foram duramente perseguidas pelas instituicdes médicas e seus integrantes, examinando
0 debate intelectual em torno da questdo. Outro adversario das religides afro-brasileiras
em Floriandpolis serdo as forcas policiais, agentes de um complexo e intrincado sistema
de estigmatizacdo e preconceito, do qual faz parte, na época, a medicina oficial, a Igreja
Catolica, a opinido publica - especialmente os meios de comunicacédo e parte dos leigos

materializada mais frequentemente nas vizinhancas dos terreiros.

15 Entrevista concedida a pesquisa citada.
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Os primeiros momentos: superando obstaculos de estigma e violéncia

Ao contrério da trajetoria da Umbanda nos grandes centros, que se espraia
adquirindo caracteristicas de religido essencialmente urbana, pode-se perceber que o
primeiro terreiro de Floriandpolis nasce quase como uma “roga” de candomblé™. Em
vez de buscar um lugar central e acessivel, o terreiro instala-se em uma area
praticamente desabitada, 0 que pode-se perceber pelo detalhe da vegetacdo ainda
virgem, buscando a invisibilidade que certamente protegeria 0 grupo da violéncia
originaria dos estigmas, companheiros da historia das religides afro-brasileiras no Brasil
e também em Floriandpolis. Mae Juraci conta:

Eu escutava minha mde contar que sofreu muito com o Coronel
Estrogildo. Esse homem chegava nos terreiros...e levava os tambores
para a delegacia. Ela passou muito trabalho. Os vizinhos que néo
aceitavam, diziam que aqui dangavam mulheres nuas, que era casa de
putaria.

Segundo a propria Mée Malvina,

houve uma época em que a Umbanda era considerada feiticaria. Sofri
muito porque as pessoas ndo estavam acostumadas com isso, que é
comum do Rio de Janeiro para cima principalmente. (O ESTADO,
23/4/1982)

As homenagené a lemanja ainda era realizadas pela yalorixd na Praia de
Tramandai, no Rio Grande do Sul, certamente devido ao temor a repressao policial
local, como relata, nos anos 1980 a mée de santo Leonina, frequentadora do centro de
Mé&e Malvina (O ESTADO, 22/6/1988). Uma reportagem jornalistica (DC, 10/3/1996)
informa que Mae Malvina foi presa no final da década de 1940, acusada de
curandeirismo.

Durante uma entrevista um religioso!’ pertencente a outro centro relata a
perseguicdo sofrida, principalmente por parte da vizinhanga, pelo terreiro de Mae
Malvina que, segundo ele, foi sendo “empurrado” cada vez mais para fora da cidade,
para areas quase desabitadas.

Como se vé, ha uma defasagem em termos histéricos entre as religides afro-
brasileiras locais se comparadas a alguns outros estados brasileiros. Parece que, por
diversos fatores combinados - da colonizagdo marcadamente europeia a urbanizacéo

tardia, cuja complexidade abordaremos mais tarde - o povo de santo do Estado de Santa

1% A roca de candomblé caracteriza-se por amplos espagos pouco urbanizados, em éreas de vegetagdo
pujante, necessaria ao culto aos orixas.

7 Por se tratar de um depoimento dado por um religioso que n&o pertence ao terreiro mencionado, optou-
se por ndo mencionar seu nome, com vistas a sua preservagéo.
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Catarina teré especial dificuldade em organizar-se e expressar seus credos e, enquanto
em outras regides do Brasil a repressdo arrefecia, em territério catarinense parecia
manter sua intensidade até os anos 1970, como examinaremos adiante.

O filho de Mae Malvina, Osmar Vidal Rita, oga do terreiro, informa que, com o
passar do tempo sua mae foi conquistando o respeito da populacdo que foi
compreendendo que “ali s6 se fazia o bem”, o que teria minimizado a persegui¢do ao
terreiro. Mas segundo sua filha, Juraci, a represséo teria cessado por um fato familiar
bastante particular: “Até que veio meu padrasto, que era da Marinha, depois ele entrou
para a policia, entdo melhorou tudo, porque ai [a policia] ja fazia parte daquele grupo.
Parou a persegui¢do, autorizaram”. (grifo meu)

Evidentemente, os dois fatores combinados - a transformacéo da opinido publica
e o fato particular familiar citado - foram responsaveis pela melhor aceitacdo. Aliés, a
presenca de militares entre os adeptos das religides afro-brasileiras na Grande
Florianépolis € uma constante em sua trajetéria historica que permanece até os dias
atuais.

A influéncia dos negros marinheiros na formacéo da cultura afro-brasileira local
comecara a delinear-se por ocasido de sua vinda do Rio de Janeiro para Florianopolis
quando da fundacdo do 5° Distrito Naval. Estes atuardo decisivamente junto a
populagdo negra da regido, criando importantes entidades associativas e de lazer'® e
influindo decisivamente na criacdo e consolidacao das religides afro-brasileiras locais.
Até os dias atuais hd muitos individuos ligados as Forcas Armadas, seja Marinha ou
Exército, ou ainda a policia civil, o que, na década de 1940, representou uma forma de
protecdo dos terreiros contra as investidas repressivas, como se pode deduzir do relato.
O preconceito e consequente perseguicdo atingia ndo sO os adeptos das religides, mas
também era extensivo a sua familia:

Sofri muito no colégio porque minha mée era umbandista. O padre me
tirava da sala de aula; ele vinha dar aula de doutrina na escola...e
dizia: voce se retire porque € macumbeira. Eu queria morrer...Eu tinha
14 anos, em 1953.

A perseguicdo por parte de membros da Igreja Catolica é outra constante das
religides afro-brasileiras: “O padre Vandelino, em Itajai, condenava. Dizem que ele

sabia das pessoas espiritas'® e fechava a porta, naquela época, em 1958 ou 60 mais ou

'8 para ver sua influéncia junto a formacéo das escolas de samba locais consultar Tramonte, 1996.
9'E muito frequente até mesmo nos dias atuais umbandistas definirem-se a si proprios pela denominagio
genérica de “espiritas”, termo que se convencionou utilizar também como medida de prote¢do contra
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menos”.

Numa entrevista concedida em 1978, Mae Malvina relata que sofreu muitas
pressbes desde o comeco de suas atividades, por parte da Igreja, da Justica e da Policia,
que “muitas vezes impedia a realizacdo de nossos cultos sob alegacdo de que coisas
imorais aconteciam aqui”. Mas informa que, “hd mais de 10 anos que essas
perseguigodes cessaram” (O ESTADO, 30/12/1978).

Note-se que, pela data em que a entrevista foi dada, somente por volta de 1968,
a repressdo esmorece em seu centro. Se considerarmos que o Centro de Mé&e Malvina
era um dos maiores e mais famosos do Estado, e que entre seus frequentadores havia
influentes politicos tradicionais, pode-se imaginar a violéncia dos inimigos “histéricos”
das religibes afro-brasileiras - policia, Justica e até mesmo a Igreja Catdlica - contra os
terreiros andbnimos e menores.

Examinaremos, a seguir, um caso de repressdo policial a um terreiro da Grande

Floriandpolis e suas diferentes estratégias de resisténcia.
A guerra da policia contra os orixas: conflito no Plano Superior

E neste contexto ainda bastante repressivo que Antonieta Maria dos Passos, 71
anos, inicia-se na Umbanda “no terreiro de Seu Pena Branca, na Dona Maria do
Anibal”®, localizado no Saco dos Limdes, na década de 40. Atualmente, é mae de
santo®! e seu terreiro é a Tenda Espirita de Umbanda Juraciara, registrado em 1975.
Praticante da religido desde a idade de 20 anos, Mée Antonieta, como é chamada, revela
as estratégias utilizadas pelos adeptos para transpor o estagio das benzeduras praticadas
nas casas e chegar a abertura de terreiros, buscando driblar a repressao:

Na época tinha pouco terreiro. Que eu conheci foi D. Mima (Juracema
Rodrigues, minha mée de santo), Dona Didi, Dona Clarinda, Seu
Chicdo, em Campinas, Dona Malvina e Dona Ida. Essas pessoas

perseguicdes, ja que o espiritismo kardecista era melhor aceito pela sociedade em geral.

20 Entrevista concedida a pesquisa citada.

2l “Nome mais comumente usado para dirigente feminino de um terreiro afro-brasileiro. Sacerdotisa-
chefe....E responséavel pela vida espiritual e temporal do terreiro, dirige a educagéo religiosa das filhas de
santo e o trabalho das auxiliares, todas as cerimdnias rituais, publicas ou privadas, etc. Todos os adeptos
lhe devem respeito e obediéncia...0 mesmo que ialorixd, mais usado no Candomblé.” (CACCIATORE,
1988). Embora a autora considere que a mde de santo dirija todas as ceriménias presenciei, em
Florianopolis, o caso de algumas conduzidas pela chamada “Mée Pequena” do terreiro, no caso na Tenda
Espirita Juraciara da mée de santo Antonieta aqui mencionada; ou ainda por uma das médiuns a cada
sessdo, de modo a propiciar o desenvolvimento de todos, como na Tenda de Umbanda Cabocla Marola do
Mar, da mée-de-santo Eldeni Fernandes Camargo. * “Mae Pequena — “o mesmo que jibond. Fungdo
feminina de auxiliar de mae-de-santo...Acompanha as filhas de santo na iniciagdo...e fiscaliza as iads* *e
o0 desenrolar das ceriménias publicas e privadas.” (op.cit) ** “Ia6 - sacerdotisa...Iniciada. Termo mais
usado nos candomblés nagd. Nos demais ¢ em geral empregado filha de santo.” (op.cit)
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atendiam em casa, benziam, faziam consulta, mas desenvolver
meédium ndo, porque ndo tinham terreiro. O primeiro terreiro de
Umbanda que conheci foi Dona Clarinda, ao pé da ponte, no Estreito.
Mas nédo era um terreiro com atabaque, que naquele tempo era muito
escondido porque a policia, Deus o livre, se a policia chegasse e
encontrasse atabaque, ia preso®. Era palmas e muito silenciosas.

O relato afirma o carater de atuag¢do na “clandestinidade” ¢ a necessidade de
elaboracdo de estratégias por parte das religides afro-brasileiras em Floriandpolis para
garantirem seu espago de atuacao.

Se observarmos o que ocorria em nivel nacional, com reflexos em ambito
estadual, pode-se constatar que a ténica imperante do momento era a constru¢do de um
sentimento de brasilidade e identidade nacional. Este nacionalismo emergente nas
primeiras décadas do século XX apresentava duas faces antagbnicas entre si, mas com
pontos de contato oriundos dos resultados que provocava e das transformacdes que
desencadeava. De um lado, apresentava-se um nacionalismo que reivindicava 0
reconhecimento de um Brasil mestico cuja nocdo de brasilidade negava as teorias de
“embranquecimento para a prosperidade do pais” - propostas na passagem do século
XIX para o século XX - e propunha, em seu lugar, a concep¢do de um tripé formado
pelo negro, indio e branco europeu, que, alicercados no pilar da mesticagem
sustentariam a identidade nacional. Estas ideias foram explicitadas por intelectuais na
Semana de Arte Moderna de 1922 e refor¢adas por elementos da cldssica obra “Casa
Grande e Senzala” de Gilberto Freyre.23

A outra face do nacionalismo foi o de cunho fascistizante do Estado Novo de
Getdlio Vargas cujo proposito homogeneizador e xen6fobo resultou em uma politica
totalitaria, com reflexos inclusive em Santa Catarina, nos niveis publico e privado.
Apesar da ruptura entre estes dois tipos de concepg¢do, estes ventos nacionalizantes
trouxeram a tona a contribuicdo das etnias negras e indigenas a formacao brasileira. Em

nivel estadual, o nacionalismo fascistizante perseguia, estigmatizava e bania as praticas

“’Braga (1995) relata o caso de Aninha Obébii, fundadora do famoso 116 Axé Opd Afonja, do Séo
Goncalo do Retiro que, utilizando-se de seu prestigio, conseguiu chegar até o entdo presidente Getulio
Vargas e solicitar-lhe a permissdo para 0 uso dos atabaques nas festas dos candomblés, que tinha sido
proibido com a instalacdo do Estado Novo em 1937. Osvaldo Aranha intercedeu a favor e o Decreto 1202
liberou entdo os instrumentos de percussao.

O relato da mée de santo umbandista Antonieta Maria dos Passos, de Floriandpolis, revela que, ainda em
1955, data provavel em que os fatos que relata se passam, esta proibicdo permanecia vigente apesar do
fim do periodo autoritario getulista e aparente “redemocratiza¢gdo” do pais.

8 A este respeito declara Ortiz: “O que quero mostrar é que a operagio Casa Grande e Senzala possibilita
enfrentar a questdo nacional em novos termos, Dai eu ter afirmado que o sucesso da obra se encontra
também fora dela. Ao permitir ao brasileiro se pensar positivamente a si proprio, tem-se que as oposicoes
entre um pensador tradicional e um Estado Novo ndo sdo imediatamente reconhecidas como tal, e sdo
harmonizadas na unicidade da identidade nacional”. (1985, p.43)
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culturais dos povos descendentes de europeus nos nlcleos coloniais de Santa Catarina -
notadamente os descendentes de alemdes e a pratica do idioma - para afirmar e
explicitar a vinculagdo brasileira getulista em nivel mundial com a politica dos Aliados
na Segunda Guerra Mundial.

O cenério acima descrito pode ter contribuido para que, na regido de
Floriandpolis e adjacéncias fossem afrouxadas as resisténcias e a violéncia contra as
praticas afro-brasileiras, reflexo desta transformacéo na concepgdo de brasilidade que se
construia nos circulos intelectuais e formadores de opinido em todo o pais naquele
momento. Entretanto, esta pequena brecha, se permitiu, por um lado, que os terreiros
religiosos afro-brasileiros abrissem suas portas publicamente, por outro, ndo impediu
que a violéncia, impregnada nas instituicdes, nos seus agentes e na sociedade em geral,
continuasse a atingir seus adeptos. Na realidade concreta, batidas policiais nos terreiros,
perseguicOes de toda ordem, violéncia sobre os religiosos, duras criticas nos meios de
comunicacgdo e a estigmatizacdo pelo senso-comum eram 0s companheiros constantes
das religides afro-brasileiras na Floriandpolis da decada de 40 do século XX.

O depoimento de Mé&e Antonieta representa um verdadeiro documento de época
sobre a questdo. ‘“Naquela época [refere-se a 1948, quando iniciou] a policia nédo
aceitava a Umbanda. A Unica religido espirita que a policia e a sociedade aceitavam era
o kardecismo”?*.

As religides medidnicas — ai incluidas a Umbanda e o Kardecismo® - foram

% Em Floriandpolis, ja na primeira década do século XX havia publicacdes espiritas kardecistas. Uma
delas € o Jornal Caridade, fundado em 1917, da Associacdo Espirita Beneficente Dr. Frederico Rolla,
anexa a Federacdo Espirita Catharinense [sic]. Como se vé, em ambito local, a expressdo publica do
kardecismo foi aceita muito antes do que a dos umbandistas, dos quais as primeiras publicacdes de que
se tem noticia datam dos anos 60. Note-se que a linha do jornal espirita era bastante hostil a Igreja
Catolica publicando notas com titulos como Bigamia implantada nesta capital pelo Frade Evaristo;
Receitas gratis para combater as absurdas supersti¢cdes incutidas pelos frades, nos espiritos fracos, é
bastante a leitura de O Clardo. Schlichting (1989) analisando os periddicos kardecistas aponta que,
principais pontos criticados no governo estdo: “a omissdo e complacéncia diante das constantes
transgressdes de membros da Igreja Catdlica as nossas leis e costumes” (nr.148, p.3); “exploracdo
financeira por parte de frades e padres” (nr.210, p.1) ; Pontos criticados na Igreja: “a bengdo papal, o
casamento religioso antes do civil, confissdo, batismo, procissdes e outros rituais”; ‘“Religiosos sdo
considerados traidores, interesseiros e espides” (p.176) Como se V&, os kardecistas enfrentavam de frente
as forcas hegemodnicas do governo e Igreja Catélica. Embora ndo saibamos quais as perseguicfes que 0
jornal sofreu, e se as sofreu, é extensa sua permanéncia no tempo. Registra-se 4 anos de atuacdo e cerca
de 200 edic¢des, o que nos leva a crer que, se de fato, sofreu restricdes em sua liberdade de expressao, 0s
kardecistas tinham forca suficiente ja a época - 1917 - para enfrentar as forgas repressoras, situacdo
muito diversa da Umbanda, que, décadas apds, ainda ndo lograra vitdrias significativas neste
enfrentamento, como aponta o depoimento de Méae Antonieta sobre a década de 1950.

% Qrtiz (1978) indica-nos que a introducdo do espiritismo kardecista no Brasil se faz em 1853, com as
“mesas-gigante”, mas somente em 1865 torna-se uma religido de fato, com a formacéo de um grupo na
cidade de Salvador. Ele indica que j& na sua origem, o espiritismo se distancia de certo modo do
pensamento racionalista de Allan Kardec, seu fundador. O primeiro movimento espirita organizado data
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meios alternativos de adaptacdo do homem brasileiro & vida urbana, cumprindo papéis
de fontes de orientacdo (substituindo a tradicdo e a autoridade) aceitacdo de valores
urbanos e profanos, busca de coeréncia com a ciéncia e a atitude cientifica, etc.
(Camargo, 1961). Entretanto, embora haja um “continuum” entre as duas religides,
como o autor aponta, em nivel social o tratamento dado a estas foi completamente
diferenciado como nos indica a entrevista. O kardecismo, por ser originario das
camadas médias brancas intelectualizadas, inspirada nas ideias do francés Allan Kardec,
tera aceitacdo e tolerancia muito maiores pelo pensamento hegeménico da sociedade de
classes e suas institui¢oes. Ortiz (1978) analisa como se realiza a integracdo do universo
religioso afro-brasileiro na moderna sociedade nacional e seu resultado mais
originalmente brasileiro: a Umbanda. Ele demonstra que a religido umbandista nasce
junto com a consolidacdo de uma sociedade urbano-industrial e de classes. Entretanto, a
aceitacdo do kardecismo sera muito maior do que a Umbanda, considerada mais
“africanizada”, além da diferenciagdo em sua composi¢ao social.

Historicamente, nas religides afro-brasileiras, quanto mais africanizado o ritual,
mais “baixo espiritismo” foi considerado.

Braga (1995) aponta que, na aceitacdo dos kardecistas e rejeicdo aos
umbandistas estava subjacente “a relagdo das classes sociais reproduzida no contexto
das disputas religiosas que colocava a populacdo pobre e negra e a classe média baixa
como praticantes de um baixo espiritismo”(p.153), confundido com fetichismo, que
deveria, portanto, ser eliminado da sociedade.

Este prestigio do Kardecismo pode estar na base da explicacdo das razdes pelas
quais a maioria dos Centros de Umbanda de Florianopolis, até os dias atuais, denomine-
se com o cognome “espirita” - Tenda ou Centro Espirita ou as vezes adicionando 0s
termos Centro Espirita de Umbanda, Tenda Espirita de Umbanda. Na segunda parte do
trabalho, analisaremos esta autoidentificacdo e o que significa em termos da
apresentacdo publica dos terreiros.

Nas primeiras décadas do século XX transformava-se a sociedade brasileira -
como ocorre também em Florianopolis - e junto com esta, ocorre também uma

transformac&o cultural. Segundo Ortiz (1978), “as crengas e praticas afro-brasileiras se

de 1873, no Rio de Janeiro e denominou-se Sociedade de Estudos Espiritas do Grupo Confdcio. Seu lema
era “sem caridade ndo existe verdadeiros espiritas”, e a pratica da homeopatia e dos passes para doentes
era uma constante. Afirma o autor: “O médium torna-se, antes de tudo, um curandeiro. O poder de cura é
ainda hoje um dos principais critérios para o recrutamento de novos adeptos espiritas” (p.36). E vasta a
literatura sobre o tema do kardecismo, mas ndo nos cabe aprofundar aqui suas origens, mas apenas 0s
aspectos formadores da Umbanda. Para a formagao do kardecismo no Brasil ver CAMARGO, 1961.
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modificam tomando um novo significado no conjunto da sociedade global brasileira”
(p.12). Embora o autor acredite que a religido umbandista se legitima a medida em que
integra os valores da sociedade global, esta afirmacdo deve ser relativizada, pois se
examinarmos a trajetéria da Umbanda em Santa Catarina percebemos que em nenhum
momento ela legitimou os valores, mas ao contrério, enfrentou-os com diversas taticas
COmO Nno caso em questdo, resistindo a repressdo em todos os niveis. E ilustrativo o
relato de Mé&e Antonieta acerca dos fatos ocorridos no terreiro de Dona Mima, sua mae
de santo, na Rua sdo Cristovao, no Morro do Cemitério, em Coqueiros:

A policia chegava de supetdo. Ai vinha a cavalaria. No terreiro que
me iniciei a sessdo comegava as 2 e terminava as 6 da tarde. A noite
ndo podia ter sessdo. Mesmo a tarde a gente tinha que estar esperta
para ver se vinha policia ao longe...se a gente desconfiava encerrava.
Minha mae-de-santo, Juracema Rodrigues, conhecida por Dona Mima
foi muito judiada por casa da religido. Bateram muito nela, quebraram
o altar, ndo ficou nada em pé. Isso foi mais ou menos em 1955. Quem
prendeu foi o delegado do Estreito. A policia invadiu, o cavalo foi
pisando as pessoas, com criancgas e tudo dentro do centro.

Ortiz analisa que a Umbanda ¢ fruto das mudancas sociais processadas apds 0s
anos 1930, exprimindo a consolidacdo de uma sociedade urbano-industrial. As antigas
tradicOes afro-brasileiras desagregaram-se canalizadas para uma nova modalidade
religiosa.

Em dltima instancia este fenbmeno de canalizacdo serd o responsavel
pela implantacdo e difusdo da Umbanda sem o qual os fragmentos da
tradicdo se pulverizariam em uma multiplicidade de préticas
individualizadas na pessoa do macumbeiro.(ORTIZ, 1978, p.29)

Claro esta, pelo depoimento da mée de santo Antonieta, a ndo consonancia com
os valores emergentes da nova sociedade urbano-industrial, 0 que explicaria a violéncia
contra a pratica umbandista. Assim, estamos de acordo com o autor quando afirma que a
Umbanda é o resultado da desagregacdo das antigas tradicdes africanas — que tentam
perpetuar-se no candomblé — mas, em Floriandpolis, a Umbanda enfrentara dificuldades
imensas e seus adeptos serdo considerados uma “ameaca”. Entre estes, estara
principalmente a populacdo negra e pobre, impedida de manifestar suas praticas
culturais espirituais de cura - ainda que isolada e discretamente - e mais ainda suas

n26

"africanidades". Esta populacdo, invisivel pela forca da exclusdo provocada pela

heranga escrava dos séculos anteriores e pelas praticas “higienizadoras e

%8 Poderiamos chamar ainda de “negritude”. Segundo Kabengele Munanga (1988), ha cerca de cingiienta
anos nascia o conceito e movimento ideoldgico. O autor localiza ainda uma definicdo cultural segundo a
qual negritude seria a “afirmagéio do negro pela valorizagdo de sua cultura, a comegar da poesia e outros”.
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modernizadoras” do século XX sera totalmente estigmatizada e a cultura da qual ¢
portadora serd impiedosamente reprimida.

A Umbanda representard uma alternativa adequada a esta populacdo na
Floriandpolis p6s-anos 1930. Sendo uma “sintese brasileira” (ORTI1Z, 1978), portadora
da heranca cultural dos negros e indigenas, do catolicismo e abarcando também o
kardecismo europeu das classes médias, atraird grande numero de simpatizantes
majoritariamente das classes populares, atingindo também as classe médias e elites -
ainda que de forma quase invisivel aos leigos - rapidamente se estendendo por toda a
cidade. Esta elasticidade de seu campo de influéncia € perceptivel ao constatar que,
desde seu surgimento, com as enormes dificuldades que se depreende do depoimento de
Mae Antonieta, a Umbanda cresce vertiginosamente até os dias atuais, cobrindo toda a
area urbana da Grande Floriandpolis, ao lado dos terreiros de Almas e Angola, a partir
dos anos 1950 e, em menor numero, de candomblé a partir de meados dos anos 1970.

Por possuir como esséncia a inclusdo da diversidade da sociedade brasileira, a
Umbanda conseguiu abarcar um vasto leque de grupos sociais com necessidades
diferenciadas. A preocupacdo em manter a idoneidade, tornava parte dos terreiros um
espaco que primava por uma serie de orientacdes moralizadoras. Diz Mae Antonieta:
“No centro tinha uma moral muito respeitada. N&o se fazia matanca, obrigacdo®’ na
frente de crianca. Era uma coisa secreta, para a crianca ndo ficar com aquela coisa na
cabecga.”.

A entrevistada revela que, apesar de toda a moralidade, a violéncia policial ndo
arrefecia.

Eles [os policiais] entraram, com crianca e tudo la e bateram na minha
mae de santo e deram ordem de ir presa. Nos, que éramos os filhos de
santo 2 - Rufina de Oxossi, Margarida, Seu Jodo e até o pessoal da
assisténcia, falamos que se ela ia presa, nés caminhariamos junto com
ela, sozinha ela ndo ia. Mas eles fizeram um cerco e nés ndo pudemos
acompanhar. Levaram ela com a propria roupa do orixa. Nessa hora
ela estava com a Cabocla Jurema. Dai ela ja estava toda arrebentada,
tudo que foi dente que tinha na boca eles quebraram. Era soco ali,
soco la, o sangue correndo. Os dentes ficaram um caco. Mas a Jurema
ndo subiu %.

O aspecto da solidariedade grupal combina-se a uma dupla resisténcia: de um

lado, o grupo de filhos de santo e assisténcia do terreiro que decidem acompanhar a mée

%" Refere-se a “matanca” de animais por ocasido dos rituais de iniciagio ou “obrigagio” para o santo.

%8 Iniciado na religifo.. “que se submeteu ao processo de iniciagio para servir de suporte a descida dos
orixas entre os humanos”. (CACCIATORE, 1988)

2 Quer dizer, a entidade ndo desincorporou do médium, ndo abandonou o espaco terreno.
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de santo; de outro, a propria entidade espiritual, Cabocla Jurema, que nao “sobe” (ndo
desincorpora da médium) apesar das agressoes sofridas:

Ai a Cabocla Jurema falou que ela era muito Cabocla para segurar o
cavalo® dela; que nés deixasse que ela ndo ia morrer, mas também
ndo ia subir. Botaram ela num carro e levaram. Nds acompanhamos,
eles fizeram com ela um desfile na praca publica, em frente ao Palacio
do Governo na época. Ndo gosto de me lembrar. Foi uma época muito
sacrificada aquela nossa. Ai, com a roupa da Cabocla - uma saia
estampada com um saiote de pena por cima, de penacho, arco e flecha,
tudo isso eles fizeram ela levar. Dai, saltaram com ela na Praca e
subiram com ela na frente, fizeram ela desfilar como se fosse num
carro de carnaval, uma fantasia, mas a Jurema ndo suspendeu. A
policia quis malhar nds, mas a gente enfrentou, ndo famos deixar ela
sozinha.

Pode-se inferir a energia advinda da consciéncia étnica da mae de santo: ser

“muito cabocla” neste contexto significa ser forte e destemida, como o0s caboclos,
descendentes mesticos dos heroicos e miticos indigenas do imaginario nacional
elaborado no periodo do Romantismo brasileiro.®* A ridicularizacdo de roupas rituais e a
exposicdo publica da médium demonstram a impunidade dos agressores e a
condescendéncia publica com a humilhacdo sofrida pelo grupo, ja que a entrevistada
ndo menciona qualquer ato de apoio por parte dos transeuntes da praca. A expressao
“ndo ia morrer mas também ndo ia subir’ retine duas manifestagcdes sobrepostas da
resisténcia: a da pessoa fisica da mée de santo que tranquiliza o grupo afirmando que
“nao ia morrer” e a da entidade Cabocla Jurema garantindo que “também nao ia subir”.
Quanto ao conjunto que envolve o grupo de médiuns e a mae de santo agredida,

podemos afirmar que este, no momento do conflito, utilizou a tatica da “ndo violéncia

%0 “Pessoa que serve de suporte para a “descida” dos orixas e entidades. Médium, Também cavalo-de-
santo. Nos candomblés de caboclo e na Umbanda é chamado também de aparelho e na Quimbanda,
burro”. (CACCIATORE, 1988). Na Grande Florian6polis ouvi a expressdo “médium”; rarissimas vezes
“cavalo” e nenhuma vez “burro”.

10 expoente do Indigenismo na literatura nacional foi o escritor José de Alencar. Sodré (1982) analisa
como em torno do indio surge e cresce, com 0 passar do tempo um conjunto de ideias reflexo do surto
capitalista no mundo. Para ele, o exame do Indianismo desvela preconceitos, tendéncias e motivagdes que
pareciam inexplicaveis mas que, a luz do momento histérico da ascensdo burguesa é possivel desvelar.
Neste momento de transformacdo politica e econémica algumas relagBes sociais declinam, outras
ascendem e o0 mito do indio vai servir de motivo para as criticas sobre os problemas criados por esta fase
de mudanca, de rapida deterioracdo de valores. O autor demonstra como, no contexto da ascenséo
burguesa seria um contra-senso valorizar o negro, que fornecia o trabalho e estava no extremo inferior da
hierarquia social. Como os leitores pertenciam, em geral, & classe dominante podiam aceitar a ideia de
valorizagéo do indio. “Numa sociedade escravocrata, honrar o negro teria representado uma heresia.” (p.
268) pois ficcionistas e leitores pertenciam a elite e, como bem lembra Sodré, José de Alencar, o mais
destacado deste Movimento Literério era escravocrata. Apesar deste quadro contraditorio em relagdo a
valorizacdo do negro, o mito do indigena apresentado como um individuo puro, leal e corajoso
sobreviveria muito tempo apds a faléncia do movimento literério que o popularizou. Sua arquetipia
remete a um passado romantizado, de natureza exuberante, agora ameagado pela modernidade que
corrompe valores e ideais. Este imagindrio permanecerd, atingirda as camadas populares e serd
fundamental na constituigdo da figura dos “caboclos” da Umbanda e dos “candomblés de caboclo”.
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ativa”. Proposta pelo lider indiano Mahatma Gandhi** e seguida pelo lider negro norte-
americano Martin Luther King, consiste em acdes de resisténcia coletiva sem que, sob
nenhum pretexto, empregue-se a violéncia fisica. Embora em nivel micro-estrutural e
localizado, pode-se caracterizar desta forma a tenacidade do grupo de religiosos em
torno da mée de santo, acompanhando-a durante toda a trajetéria do terreiro até a praca
onde foi exposta publicamente e permanecendo a seu lado nos momentos de maior
tensdo, apesar do rechaco violento e ameaca por parte dos policiais.

Fica claro, pelo episodio relatado, que trés modalidades de forcas
complementares concentravam-se nos religiosos: uma, a forca social do grupo em torno
da mée de santo Juracema, posto maximo na “hierarquia do santo”, motivo maior pelo
qual os médiuns e toda a assisténcia deslocaram-se; outra, a forca espiritual do coletivo
orientado pela Cabocla Jurema - incorporada na mae de santo, tranquilizando e
orientando o grupo afirmando que “ndo ia subir” e, por ltimo, a pessoa fisica da mae
de santo também resistindo.

Note-se que, para enfrentar a Policia - for¢ca hegemdnica superior e constitutiva
do Poder - os religiosos invocaram outra forca poderosa com a qual poderiam contar: a
resisténcia energica da entidade espiritual. Era clara a consciéncia entre os adeptos de
que eles eram “pessoas pobres que nada podiam fazer”, como afirma Mae Antonieta
mais tarde. Portanto, para enfrentar o Poder Instituido na sociedade humana, somente o
Poder Espiritual. Do poder material da Policia para o poder espiritual da divindade
Cabocla Jurema, o conflito deu-se no plano superior, de “chefe para chefe”, ou seja, do
Delegado (chefe da forca policial no plano material) para a Cabocla (chefe do plano
espiritual). Visando a esta equiparacdo de forcas é que a divindade Cabocla Jurema
tranquiliza os religiosos avisando que “ndo vai subir” significa que ndo deixard o corpo
da médium, mas permanecera “em terra” enfrentando a tropa policial. Isto indica que o
povo de santo na época conhecia claramente as limitacGes de sua forca social, no
contexto da perseguicdo e marginalizacdo de que eram alvo os cultos afro-brasileiros e
aceitam que a Divindade assuma o posto principal no enfrentamento do Delegado.

No momento em que a entidade espiritual pede aos filhos de santo que se

afastem, porque “ela ndo ia morrer” [referindo-se a pessoa da mée de santo] fala mais

¥2No contexto da luta contra o colonialismo inglés na india, prope a resisténcia ndo violenta tenaz e
incansavel dos povos. Por exemplo, o povo indiano deveria protestar contra 0 dominio inglés recusando-
se a comprar e usar os tecidos fabricados pela industria daquele pais. A india foi colonia da Inglaterra até
1947. Em Floriandpolis, na mesma época, as religides afro-brasileiras foram duramente reprimidas,
resquicios de um colonialismo que ameacava destruir as bases culturais da populacdo negra para afirmar
suas raizes, racionalistas e brancas.
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alto a voz do grupo social:

Ai n6s desobedecemos o orixa [Cabocla Jurema], mas em beneficio
dela [Juracema]. Por que se ela era nossa mae-de-santo, onde
derramasse 0 sangue dela, 0 nosso tinha que ser derramado também.
Nossa lei é linda, tem moral, ndo podemos abandonar a mée-de-santo.

O “medo do feitico”, analisado anteriormente, também fica evidente por parte
dos policiais e a violéncia surge como reagdo direta contra este temor, como
historicamente j& analisado em outros locais do pais®*:

Quando passou em frente a Catedral, a Cabocla Jurema ajoelhou-se e
movimentou a flecha em direcéo & Igreja, salvando® Oxala. Ai veio
um policia num cavalo e deu um tapa nela na nuca. A Jurema caiu. Os
policiais levantaram ela e iniciaram aquele desfile em frente ao
Correio. Ai a policia disse que ia prender todo mundo e prendeu ela.
N&o reagimos porque a gente ia apanhar muito e a Jurema disse que
nao continuassemos, porque ela sabia muito bem o que fazia na terra.

Pode-se observar que é justamente no momento em que a entidade dirige-se ao
Poder Catolico - movimentando sua flecha em direcdo a Igreja - que a represséo se
intensifica por iniciativa de um policial, 0 que demonstra que este gesto simbdlico, que
unia a mensagem de resisténcia e de afirmacdo da religido afro-brasileira diante do
templo catolico, foi captado pelo policial provavelmente como um gesto de “feitigaria”,
que deveria, portanto, ser contido. O jogo simbdlico empreendido pelo grupo, pela
médium e pela Cabocla Jurema incorporada nesta, é portador de um significado que,
naquele momento, pode ser apreendido, tanto pelos filhos de santo, como por outros,
que se colocavam fora do grupo, como a forca policial, provocando reacdes antagonicas
diante do mesmo fendmeno.

O outro dado que estad subjacente a este momento do conflito, é que, de fato,
estava surgindo em Florianopolis, uma religido popular, calcada sobre bases africanas e
indigenas - e ndo romanizadas - capaz de enfrentar a hegemonia do Catolicismo
institucionalizado, identificado com as elites, cuja representacdo fisica mais importante
é o edificio da Igreja enquanto espaco de dominacao fisica e simbdlica, guardid de seus

mais intocaveis dogmas®. Ora, uma “entidade mestiga” da Umbanda apontando “arco e

%3 \fer a este respeito Maggie, 1992 e Braga, 1995.

* O mesmo que saudar, cumprimentar. (CACCIATORE, 1988)

% Na majestosa obra teatral “O Pagador de Promessas”, de Dias Gomes, depois transformado em filme,
na década de 60, fica clara esta no¢do do edificio da Igreja como espaco de afirmacéo e resisténcia do
catolicismo mais dogmatico. Na trama, o lavrador Zé-do-Burro faz uma promessa no candomblé a lans,
sincretizada no catolicismo como Santa Béarbara. A promessa implica em levar uma cruz até a Igreja de
Santa Bérbara mais proxima, caso lansd curasse seu burro de uma ferida causada por raio. Numa
belissima alegoria, a escadaria da Igreja surge como espaco de disputa e guerra religiosa, pois o padre
responsavel pela Igreja ndo quer permitir que a cruz oferecida a lansd/Santa Barbara seja colocada dentro
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flecha” em diregcdo ao templo maior da Igreja Catolica trazia subjacente um sinal de
“guerra religiosa” que os filhos e a mde de santo ndo puderam prever, mas que 0S
policiais captaram desencadeando a extremizacgao do conflito.

A impunidade dos agressores é outro elemento digno de analise. E na
continuidade dos fatos que Mae Antonieta revela este aspecto, apds a soltura da prisdo
da mae de santo agredida, Juracema Rodrigues:

Depois que ela veio de volta, a gente foi na Delegacia. O delegado era
o Saul Vitto — branco, galego de olhos azuis. Ele disse que a lei era
esta: olho por olho, dente por dente! e que a lei ndo dava cobertura a
macumbeiro. E ficou tudo por isso mesmo. N&o saiu nem no jornal.
Nem nisso nos tinhamos aceitacdo. S6 saiu que foi fechado o Centro
de Macumba na Rua S&o Cristovdo. Mas ndo foi fechado ndo.
Fizemos uma caixinha, cada um punha o que tinha. Conseguimos um
dinheiro, ai o delegado ndo era mais o Saul Vitto tinha um outro.
Chamava Antonio, ele disse que era bom a gente procurar o cartorio e
registrar o terreiro. Ai fomos no Cartério da Hercilio Luz. Formamos a
diretoria. Depois disso tudo, todo mundo da religido ficou com medo.
E o que aconteceu com o Saul Vitto? Depois de tudo que fez com a
minha mée-de-santo, ele foi ser filho-de-santo da**** no Estreito. L4
foi coroado®, catulado®, confirmado®, passou a ser pai-de-santo.

Maggie (1992) analisa os processos de acusacdo de feiticaria no Brasil,
apontando a proximidade e a familiaridade de todos os envolvidos - delegados,
autoridades, acusados de feiticaria - com o0s rituais e expressdes das religides afro-
brasileiras. A autora percebeu desde 1890, uma coincidéncia entre algumas categorias
do discurso juridico-burocratico e do discurso da crenga. “O texto legal e o da crenga
sdo homologos”, afirma. Ela vai ainda mais longe dizendo que o Estado participa da
crenga, que nao pertence apenas a “negros e ignorantes” e, no Brasil, todos temem o

feitico enquanto producdo cultural. Para Maggie a lei, em vez de suprimir a crenga na

da Igreja, j& que isso poderia significar a religido afro-brasileira ocupando os espacos do catolicismo.
% por se tratar de informacéo que pode gerar conflitos nfo se menciona o terreiro ao qual se integrou o
delegado.
3 “Coroa : conjunto de orixas e entidades de um médium, santos que ele recebe e que o protegem.
Quando sdo poderosos e incomuns diz-se que ele tem uma coroa bonita” (CACCIATORE, 1988). Ser
coroado, ¢, portanto, “ser feito” pela maée ou pai de santo, recebendo deste o conjunto destes orixas
protetores.
%8 «Catular: raspar a cabeca para fazer o santo, iniciar-se”. (CACCIATORE, 1988).
% Refere-se a confirmagdo de protetor: “Ceriménia realizada apés a iniciagdo do médium para dar
certeza de qual é realmente sua entidade protetora (chefe-de-cabeca). Cantam-se pontos, os protetores
incorporam e preparam as guias (colares para 0 médium). Sobre a cabega deste, o chefe do terreiro coloca
uma coroa de certas plantas (guiné, arruda, espada-de-séo-jorge) e derrama vinho tinto. Cantam-se pontos
de caboclo até a incorporacdo do chefe-de-cabeca do novo iniciado, e a entidade se identifica riscando seu
ponto”. (CACCIATORE, 1988). "Riscar o ponto é fazer desenhos ou sinais cabalisticos que representam
determinadas entidades espirituais e que possuem poderes de chamamento as mesmas ou lhes servem de
identificacdo" Quem o faz é o chefe do terreiro ou 0o médium que recebeu a entidade (no caso,
identificacdo). (CACCIATORE, 1988).
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feiticaria, funda um sistema de crengas que todos compartilham. Este sistema baseia-se
na crenca dos espiritos e nos poderes ocultos de produzir maleficios. Entéo, associa-se
espirito e capacidade de fazer maldade. Entretanto, é “na mistificagdo que esta o ponto
de concordancia que fazem todos serem cumplices da perseguicdo aos fraudulentos”
(MAGGIE, 1992, p.187). Identificando a proximidade de origem social entre policiais e
acusados, problematiza se ndo estaria subjacente a estes a mesma crenca, s6 que 0S
primeiros estariam na posicao de perseguidores e 0s segundos perseguidos. “Aqui todos
participam das mesmas premissas culturais, ou seja, participam das concepgdes que nos
tentamos em vao colocar como crencas do passado, dos pobres, dos negros”.
(MAGGIE, 1992, p.186)

Esta proximidade social e cultural entre autoridades policiais e 0s acusados
“feiticeiros” certamente explica porque, como declarou a entrevistada, o delegado de
Floriandpolis torna-se, ele mesmo, um pai de santo de um terreiro no Estreito, tempos
apos haver empreendido esta violéncia contra a mde de santo Juracema Rodrigues.
Afinal, naquele evento ele estava na posicéo social de repressor e cumpriu este papel. O
que nos indica que ele mesmo participe da crenca € sua adesdo a Umbanda
posteriormente. Em sua visdo, provavelmente se tratava de cumprir com ‘“‘sua obrigagao
com a lei” que, segundo acreditava, determinava a proibicdo de “feiti¢aria”. O
entendimento da relagdo entre fé e poder no Brasil € complexo porque estes dominios
relacionam-se diretamente com a interpretacdo da formacéo cultural do brasileiro, o que
complexifica a analise e ndo permite 0 maniqueismo que determina a simples oposicao
de forcas repressivas de um lado, e, de outro, os praticantes das religides afro-
brasileiras. Estes agentes sociais, fora de seus papéis especificos, tem muitas vezes
imbricadas suas realidades culturais, 0 que demonstra a multilateralidade do fenémeno.

Este trecho esclarecedor revela-nos varios elementos da trajetoria das religifes
afro-brasileiras na Grande Florianopolis. Em primeiro lugar, a clara consciéncia do
conflito étnico e da negatividade que pesava sobre o grupo devido a sua origem negra.
Esta consciéncia estd insinuada nas entrelinhas, quando a entrevistada descreve o
fendtipo do delegado repressor, como um “galego de olhos azuis”. Em segundo, a
impunidade dos agressores, quando relata que “ficou tudo por isso mesmo”; em
terceiro, a cumplicidade dos meios de comunicacdo que registram o ocorrido apenas do
ponto de vista dos agressores - o fechamento do terreiro, sem nenhuma mencéo as
arbitrariedades comedidas; em quarto, a resisténcia do grupo, reconstituindo o centro

ap0s o ataque policial; em quinto, o insélito: ja estava constituida possibilidade de
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registro legal do terreiro, ou seja, a institucionalizacdo da religido ja estava a meio
caminho; por Ultimo e o mais surpreendente: o préprio delegado torna-se mais tarde um
pai de santo, de onde pode-se depreender que, € complexo e intrincado o processo de
integracdo de um individuo a uma pratica religiosa. Tal revelacdo rompe completamente
a dualidade maniqueista entre bem e mal, segundo a qual o primeiro seria representado
pelos adeptos da religido afro-brasileira e o segundo pelas forcas policiais.

Claro esta, mais uma vez, a ténue fronteira entre estes dois dominios. A questao
ndo se restringe aos bons ou maus instintos de individuos isolados; trata-se de uma
disputa de forcas sociais, com interesses antagonicos. De um lado, um grupo com
expressao cultural propria, historicamente marginalizado e estigmatizado, lutando por
espacos no campo religioso e pelo direito a sua existéncia enquanto tal. De outro, estéo
as forgas institucionais ligadas aos interesses hegeménicos dominantes, cuja intencédo é
manter o controle dos campos estratégicos da sociedade para garantir o dominio
enquanto tal, e o campo religioso é certamente um dos mais importantes.

Em Floriandpolis, nas décadas de1940 a 1950, periodo do qual estamos tratando,
aos adeptos das religides afro-brasileiras uma das formas de resisténcia possivel era a ja
citada “ndo violéncia ativa” que ¢ novamente acionada para a soltura da mae de santo:

Nos reunimos para ver o que fazer, mas a Jurema tinha dito que o
tempo que estivesse presa ndo ia subir. Que nos ficasse em
concentracdo bem firme, orando, cantando, porque ela [Cabocla
Jurema] ia trazer ela [Juracema Rodrigues, mae-de-santo] de volta...
E, de fato, a policia trouxe ela, soltou em frente ao cemitério [de
Coqueiros] toda pisada, e ai tivemos que preparar bochechos com
agua e sal, mas s6 tinha os caquinhos dos dentes. 1sso me marcou,
porque hoje temos tudo na nossa mao e o pessoal da nossa religido
ndo sabe ter moral para levantar a religido, que ainda é mal vista, tudo
é macumba.

A solidariedade silenciosa e sub-repticia também é uma marca deste conflito. A
presenca constante do grupo de médiuns durante todo o embate e o desenrolar dos
acontecimentos demonstram que, nesta rede invisivel a cidade naquele momento, havia
fortes n6s de apoio mutuo.

Todos, quando souberam, deram apoio: Seu Chicdo, falecida Didi,
Dona Cristina, Dona Bicota, ficaram do nosso lado, mas a gente era
pobre e ndo podia ir contra a lei porque a Umbanda na época era
baixeza. Religido de negro, vou falar claro. Diziam: ‘isso € coisa de
negro’ e eles dizem que o branco que esta la dentro ¢ da mesma laia
gue o0s negros vagabundos, gente que nao quer trabalhar. (grifo meu)

O acontecimento narrado acima, oriundo de um fragmento do cotidiano é uma

clara demonstragéo de como se expressavam as relagdes da sociedade e suas instituicoes
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com as religibes afro-brasileiras na Floriandpolis da década de 1950, marcadas pelo
estigma e marginalizacdo ja mencionados. Revela também a consciéncia plena que o
grupo possuia de sua inferioridade na escala social, ndo apenas pela sua condi¢do étnica
de pertencimento a populagdo negra, mas também a percep¢do de que a marginalizagdo
a que sua cultura era relegada era extensiva a outros grupos étnicos que dela
compartilhassem, como os brancos, por exemplo.

Se lembrarmos que o Brasil vivia naquele momento um periodo de
redemocratizacdo e de afirmacdo das expressoes culturais nacionais, pode-se imaginar o
quanto as religides afro-brasileiras em Florian6polis permaneciam a margem dos
beneficios desta abertura cultural e politica, alvos diretos da violéncia fisica e simbdlica
das instituicdes. E interessante analisar a distancia profunda entre a legalidade
democratizante proposta em documentos e leis do novo periodo, e o autoritarismo de
fato presente no cotidiano da populacdo negra e pobre em Florianopolis. Alias, ndo
somente em ambito local este fendmeno é observavel. Como aponta Braga (1995)
também na Bahia, a repressdo aos terreiros de candomblé se verificou permanentemente
ao longo da primeira metade do século XX. Em sua pesquisa, ele percebe que os
entrevistados ndo mostravam interesse em discutir o assunto, sugerindo haver uma
“restricdo mental” ao tema, como se a memoria coletiva buscasse esquecer as agdes
policiais que feriam a dignidade do povo de santo.

O mesmo fendmeno é observavel em Florianopolis. As mencgdes diretas a
repressdo sofrida ndo sdo proporcionais a cotidianeidade com que de fato ocorria e
poucos sdo os episodios narrados com tantos detalhes como 0s que nos revela Mée
Antonieta. Entre aqueles que confirmam ter havido repressao policial sobre os terreiros
na historia das religibes afro-brasileiras locais, alguns ndo admitem terem sido alvo
dela, mas apenas ter conhecimento de que outros centros haviam sido atingidos pela
perseguicdo. Por vezes, no decorrer do depoimento, com uma frase ou gesto de cabeca
ou ainda mencdes indiretas, foi possivel perceber que o proprio entrevistado e seu
terreiro, em algum momento de sua trajetoria, também haviam sido vitimas da violéncia
policial. Estes dados nos sugerem que a repressdo ndo ocorria isoladamente, mas era
uma constante, variando em maior ou menor grau, de terreiro a terreiro e de ocasido a
ocasiao.

As reticéncias e 0 quase siléncio de parte dos entrevistados parece indicar-nos
que permanece até os dias atuais o constrangimento pelo tratamento criminalistico

sofrido no passado pelos adeptos das religiGes afro-brasileiras. Entretanto, a explicagdo
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de Braga ndo nos parece suficiente - ele credita a uma espécie de esquecimento
proposital ou involuntario da memdria coletiva. Poderiamos pensar em outra hipotese:
se 0 constrangimento permanece, provavelmente é porque, até os dias atuais, os adeptos
sintam ainda o preconceito, mesmo que de forma velada. Se atualmente, j& ndo existe de
fato a repressdo policial tal como no passado, a marginalizagdo das religides afro-
brasileiras e a estigmatizacdo de suas praticas ainda permanece, cOmo Vimos noS
depoimentos de Mé&e Antonieta, quando afirma que a “nossa religido ainda ¢ muito mal
vista, tudo € macumba”

Em sintese, 0s anos 40 a 70 do século XX se constituirdo no periodo de busca de
afirmacdo das religibes afro-brasileiras em Floriandpolis. A abertura dos primeiros
terreiros € um sinal desta intencionalidade, embora seja uma “afirmagao invisivel”, pois
se trava dentro do estrito espaco geogréafico dos terreiros. A Umbanda sera a forma ritual
pioneira para garantir 0s primeiros espagos, tendo o sincretismo como estratégia de
sobrevivéncia. Este periodo sera de preparacdo interna a rede do povo de santo para a
ocupacdo do ambito publico e abertura dos canais de expressdo nas décadas seguintes.
Dando seguimento a tendéncia das primeiras décadas do século, a busca da saude fisica
e espiritual continuard sendo o principal motivo de integracdo as praticas religiosas
afro-brasileiras, principalmente por parte das classes populares.

Os primeiros centros abertos serdo marcados por preconceitos por parte da
opinido publica e desencadeardo violenta repressdo policial, para os quais os religiosos
tracardo estratégias diferenciadas de enfrentamento. Para combater o poder
institucionalizado da policia, os adeptos, cientes de sua condicdo de subalternidade
como parcela da populacdo pobre e/ou negra invocardo as entidades espirituais num
conflito entre integrantes dos “Planos Superiores”, humano e divino, optando pela ndo
violéncia ativa para resistir. A analise dos embates aponta também o “medo do feitico”
como trago presente na formacdo cultural brasileira.

Assim, o periodo que abarca os anos 1940 a finais da década de 1960 foram de
quebra de preconceitos, abertura dos primeiros espagos, pequena aproximacdo com
outros setores sociais e busca de afirmacdo. O aceleramento do adensamento urbano nos
anos 1960 gera novos valores e coloca em cheque velhos preconceitos, criando o
ambiente propicio ao crescimento das religides afro-brasileiras na Grande Floriandpolis

na década seguinte, apesar do clima repressivo e controlador do governo ditatorial.
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