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CANTUARIO, Maria Zelma de Araljo MadeirA maternidade simbdlica na religido afro-
brasileira: aspectos socioculturais da mae-de-santoa Umbanda em Fortaleza-Ceara.
Tese (Sociologia), 250 p. Programa de Pos-Graduaiga8ociologia, Universidade Federal
do Ceara, Fortaleza, 2009.

RESUMO

Esta tese trata da maternidade simbdlica exercadas pmées-de-santo na Umbanda em
Fortaleza e Regido Metropolitana. Tem como objsticonstruir a memoria histérica do
Espiritismo de Umbanda no Ceara por intermédioatteativa dos seus adeptosnsiderando

0 contexto e as transformacgfes por que essa relgadsou e o0 entrecruzamento com 0s
projetos religiosos das méaes-de-santo; interpastaeias de significado que as sacerdotisas
atribuem a maternidade espiritual perpassada deoismos, na busca de saber o que é ser
mae-de-santo em seus aspectos socioculturais.qiipast de cunho qualitativo, mediante o
uso do meétodo da histéria oral, tendo como instriogede coleta de dados a entrevista e a
observacao participante. Foram colhidos depoimemri@ais na comunidade de terreiros entre
0s anos de 2004 e 2009, junto a maes, pais e #Hikas-de-santo. O estudo apresenta as
maes-de-santo como guardids de uma tradicdo gemeea na dinamica contemporanea. No
campo religioso, o feminino e a maternidade da®rdatisas se constituem a partir das
referéncias simbdlicas dos orixas e das entidaslgisitaais que lhes guiam. Por meio deste
simbolismo, constroem-se novos espacos de lutaecardpressao feminina, transgressao aos
poderes e discursos oficiais que circunscrevemoasirdos da mulher. A maternidade esta
envolta por uma teia de complexidade tecida pe&ginario social presente na nossa cultura,
cujos simbolos trazem a representacdo da bondadeyidado e da protecdo. As praticas
religiosas dessas maes-de-santo revelam contradigdenflitos e ambiglidades que
demarcam relacdes de poder. Possuem uma visao m#omitica, apresentam solugfes e
explicagbes do universo mitico e tém solucdes dicaqgdes no mundo “real” ao justificar
suas condutas. A dimensao sociocultural na matateiGimbdlica das méaes-de-santo nao
pode ser reduzida as formulacdes racionais, aareltitque elas s6 protegem e cuidam. Mas
vao além, convivem com o incerto, o que provocasel poder de criar e reinventar suas
praticas na vida cotidiana.

Palavras chave Religidbes Afro-Brasileiras, Umbanda, Maternidad8imbolismo e
Imaginario Social.
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CANTUARIO, Maria Zelma de Aratjo Madeira. The syrfibanotherhood in afro-brazilian
religion: socio-cultural aspects of the "méae- det8&at Umbanda in Fortaleza-Ceara. Thesis
(Sociology), 250p. Post-Graduate Program in SogigldJniversidade Federal do Ceara,
Fortaleza, 20009.

ABSTRACT

This research talks about symbolic maternity inréigious practice observed envolving the
sorceress work in metropolitan region in Fortaldz@tends to understand the construction
of the symbolic maternity. This way it also recaust the historic memory of Spiritism of
Umbanda in Ceara. The research is based on thiewéy narratives. It considers the context
and the religious changes and the relations torehgious projects of the sorceresses. It
aproaches the spiritual maternity sense of the lem@ests in order to understand the social
cultural aspects of the sorceress definition. H igualitative research based on a oral history
method. The collection technique is interviews dield research observations. It were
collected oral declarations in Umbanda universenf@004 to 2009. The study presents the
tradition renovation realized by the sorceresseésamrmodern society. In the religious field the
female conception is based on the symbolic refe®md their entities ordenation. By this
symbolism is observed the oposition against theiaffemale domination. It is observed a
complex meaning net whose symbols call atentionthéoprotection, goodness and cares
meanings. The religious practices project the pawkations. They present the mystic world
view. Their behavior justifies solutions and exp@iaons of the reality. It is not possible to
reduce the sociocultural dimension of the symbuolaternity to the racional formulations of
the sorceressses. It is not possible to believetlley just protect and care their sons. Besides
they believe they can create and reinvent the gadgtices.

Key words: African-Brasilian religion, Umbanda, Maternity, i8igolism and Social
Imaginary.



11

CANTUARIO, Maria Zelma de Araljo Madeird.a Maternité Symbolique dans la
Religion Afro-Brésilienne: Aspects socio-culturelsle la Mére de saindans laUmbanda
a Fortaleza-Ceara.These (Sociologie), 250p. Programme de Post-Gremtuah Sociologie,
Universidade Federal do CeaFortaleza, 2009.

RESUME

Cette these traite de la maternité symbolique &eepar les meres de saint dans la Umbanda,
a Fortaleza et en Région Métropolitaine. Elle a m@nobjectifs de construire la mémoire
historique du Spiritisme de I'kUmbanda » au Ceartiasers la narrative de ses adeptes
considérant le contexte et les transformationsagtie religion a subies, et I'entrecroisement
avec les projets religieux des meres de saineypnéter les trames de signification que les
prétresses attribuent a la maternité spirituelietée de symbolismes, dans la recherche de
savoir ce que c’est que d’étre mere de saint dassspects socio-culturels. La recherche est
empreinte de qualité, moyennant l'utilisation derléthode de I'histoire orale, ayant comme
instruments  la cueillette des données, I'entretatn I'observation participante. Des
témoignages oraux ont été cueillis dans la comntérndesterreiros pendant les années 2004
a 2009, aupres des meres, peres et fils et fikesaint. L’étude s’attarde sur ceux ou les
meéres de saint sont des gardiennes d’'une tradifionse renouvelle dans la dynamique
contemporaine. Dans le camp religieux, le fémininlee maternité des prétresses sont
constitués a partir des références symboliquesodeés et des entités spirituelles qui les
guident. Par le moyen de ce symbolisme, d’autreseegux espaces de lutte sont construits
contre l'oppression féminine, la transgression g@axivoirs et les discours officiels qui
circonscrivent les domaines de la femme. La matese trouve enveloppée d’'une toile de
complexiteé, toile tissée par I'imaginaire sociaégent dans notre culture dont les symboles
apportent la représentation de la bonté, du saile ¢4 protection. Les pratiques religieuses de
ces meres de saint dévoilent des contradictiorsscdeflits et des ambiguités qui démarquent
les relations de pouvoir. Elles possédent une wigla monde mythique, présentent des
solutions et explications de l'univers mythiqueosit des solutions et explications dans le
monde «réel» quand elles justifient leurs conduites dimension socio-culturelle de la
maternité symbolique des meéres de saint ne peairédiuite a leur formulation rationnelle,
croyant seulement gu’elles protégent et soigneant,etles vont au-dela en cohabitant avec
I'incertain ce qui provoque chez elles le pouvaraiéer et réinventer leurs pratiques dans la
vie quotidienne.

Mots-clé: Religions Afro-brésilienneslUmbanda, Maternité, Symbolisme et Imaginaire
Social.
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CANTUARIO, Maria Zelma de Aratjo Madeiraa Maternidad Simbolica en la Religion
Afrobrasilefia: Aspectos socioculturales de |&Mae-de-santo e la Umbanda en Fortaleza
— Ceara.Tesis (Sociologia), 250 p. Programa de Pés-Graduagasociologia, Universidade
Federal do Cear4, Fortaleza, 2009

RESUMEN

Esta tesis trata de la maternidad simbdlica ejarpmt lasmaes-de-santen laUmbandaen
Fortaleza y Region Metropolitana. Tuvo como objiconstruir la memoria historica del
Espiritismo deUmbandaen Ceara por medio de la narrativa de sus adeptpara eso
considera el contexto y las transformaciones ppmlee esa religion paso — y el entrecruce
con los proyectos religiosos de lasies-de-santanterpretar las redes de significado que las
sacerdotisas atribuyen a la maternidad espiritmal/@sada por simbolismos, con el reto de
saber lo que es sende-de-sant@®n sus aspectos socioculturales. La investigaaiénde
caracter cualitativo y se hizo mediante el usaniiodo de la historia oral. La recoleccion de
datos se llevd a cabo a través de la entrevist lg dbservacion participante. Se colectaron
declaraciones orales en la comunidadetesiros durante los afios de 2004 a 2009, junto a
maes(madres) pais (padres)filhos (hijos) y filhas (hijas) de santo. El estudio presenta que
las méaes-de-santoson guardianas de una tradicion que se renuevdaedinamica
contemporanea. En el campo religioso, el femenia maternidad de las sacerdotisas se
constituyen a partir de las referencias simbolamsosorixasy de las entidades espirituales
gue les guian. Por medio de este simbolismo sdroges nuevos espacios de lucha contra la
opresion femenina, la transgresion a los poderes yliscursos oficiales que controlan los
dominios de la mujer. La maternidad esta envueltaupa tela de complejidad, tejida por el
imaginario social presente en nuestra cultura, €wimbolos traen la representacion de la
bondad, del cuidado y de la proteccion. Las prastieligiosas de estandes-de-santo
revelan contradicciones, conflictos y ambigledapesdeslindan relaciones de poder. Poseen
una vision de mundo mitica y presentan solucionexplicaciones del universo mitico y
tienen soluciones y explicaciones en el mundo *reabndo justifican sus conductas. La
dimensién sociocultural en la maternidad simbdtiedasméaes-de-santao se puede reducir

a sus formulaciones racionales y tampoco se puex# que ellas sélo protegen y cuidan.
Van mas alla, conviven con el incierto, lo quepesvoca el poder de crear y reinventar sus
practicas en la vida cotidiana.

Descriptores: Religiones Afro-brasilefiad)mbanda Maternidad, Simbolismo y Imaginario
Social.
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O tema da maternidade tem despertado meu inteln@dsserto tempo. Trabalhei no
mestrado em Sociologia a temética que culminou laboeacdo da dissertacdo intitulada
Maternidade e conjugalidade: multiplos discursos ocanstrucdo de um devir mulher
(CANTUARIO, 1998). Naquele momento, em 1998, paweme satisfatorio realizar uma
analise sobre como as mulheres moradoras do Regt&uadalajara, situado no bairro
Parque Albano em Caucaia, Ceara, desempenhavaap@s ple esposa e mae.

Empreendi uma pesquisa um busca de compreendessisgis ambiguidades entre o
dizer, o sentir e o fazer presentes na fala dessdBeres acerca da maternidade e do
casamento. Constatei que nem toda mulher tem r@@@aente uma pulsao irresistivel a ser
mae, de ocupar seu tempo com os filhos. Nessadeeibi relevante o estudo de Badinter
(1985) sobre a maternidade — o amor materno nadambe francesa durante os séculos XVI e
XVII. A autora encontra testemunhos que contrar@andiscurso do amor materno como
sentimento inato, justificado por algumas hipoted@Biologia e da Religido. Ela defende
gue esse sentimento é social e culturalmente codstrA minha pesquisa evidencia que
esposas e maes querem, cada vez mais, viver liatemastruir-se e administrar suas vidas.
N&o negam as funcdes de esposa e mae, mas queitasvem liberdade, assumindo-as por

amor e nao por imposig¢ao.

Passado algum tempo, notei certa incompletude fetpabdalho. Falei das mulheres
de modo geral, tive a preocupacdo com o recortelatse — eram todas pertencentes as
camadas populares —, mas ndo priorizei outros @Epeta dimensao étnico-racial. O
despertar para esse ambito veio inicialmente daanwimculacdo com os movimentos sociais
em Fortaleza, em particular com o movimento negamra o de mulheres. Acreditei que
valeria a pena pensar a maternidade nas mulhegFasngois ao longo da Histdria elas

assumem especificidades que as colocam num luganideado.

No trabalho ja referido, reportei-me a maternidadgeriodo colonial e ao projeto de
higienizacdo da medicina sodidlo século XIX mediante normatizacdes dos compa@taos
de homens e mulheres. Essa literatura realcavatumc80 das mulheres brancas

predominantemente de elite. E, através dessasakgituerifiguei que a mulher negra, ao

! Segundo Jurandir Freire Costa (1989), na obraliatiaOrdem médica e norma familiar no Brasil familia
oitocentista de elite foi submetida as normatizacda medicina social no século XIX, através datipali
higienista que reduziu a familia a um estado desdgfncia, dos agentes educativo-terapéuticos, em e
resguardar cada membro da familia e definir osipage pai, mae e filhos. Acreditava-se que, poondeissa
disciplinarizacdo, a familia iria ter capacidade pteteger a vida de criancas e adultos, transfodmars
costumes familiares.
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assumir a maternidade, o faz com grande influédaizultura e de religido de base afro-
brasileira. Esse fato me chamou atencdo para atbpiosdes de uma analise mais fecunda
sobre a maternidade simbdlica das maes-de-santooddgn Umbanda. Pretendi destacar o
papel da mée-de-santo na reproducéo das praticassiburais em sacerddécio, considerando

as ressignificacdes e as conexdes culturais doot@ngsente.

As principais matrizes formadoras do processo tiéstodo desenvolvimento das
religibes afro-brasileiras sdo: o catolicismo pgui&s, os ritos indigenas e as religides
africanas. Entre as religides consideradas de anafiticana, estdo a Pajelanca, a Jurema, o
Catimbé, o Candomblé e a Umbanda. Nesta pesquiséeréncia serd a Umbanda na cidade
de Fortaleza e Area Metropolitana. Para compreeadaemoria histérica da Umbanda no
Ceara apoiei-me nas investigacdes do pesquisadmelsPordeus sobre o processo de

mutacdo da Macumba para a Umbanda nos anos 1950.

Para Ortiz (1999), a Umbanda é uma religido liagilque tem origem na regiao
Sudeste. Foi obrigada a integrar sua cosmologieoasadi¢cdes de classe, marcadas pela
urbanizacdo e pela industrializacdo do Pais. BEsggido €, sem davida, dentre as afro-
brasileiras, a mais praticada em todo o Brasilspiosio um rico pantedo e uma visao de
mundo fortemente marginalizada. As praticas afesilgiras irdo, pela Umbanda, se integrar
a sociedade nascente. A Africa deixa de ser a fosgEiracdo sagrada, a terra-mae, ha uma
aposta na brasilidade, na nacionalidade. Essaid®ligongrega uma sintese das outras

diversas, como Espiritismo, Catolicismo, religidgéscanas e indigenas.

Tratarei da heranca de ordem religiosa, feita agada transmisséo cultural, desta
maternidade simbolica presente nas familias-deSaahtendendo que, nesse imaginario
religioso, a mae-de-santo conta com o elementaderpassociado ao lugar da maternidade,
poder muito forte, agregador, estruturador da raltgue pode dar condicdes de rearticular os

papeéis sociais dos praticantes dessas religides.

Parto do pressuposto de que a religido se defipartr das relagbes tecidas na
comunidade, da a¢do comunitaria no sentido atribyidr Max Weber, como um tipo
particular de acdo socialomo toda acéo social, a religiosa sé pode sangécia a partir de
vivéncias, representacdes e fins subjetivos dasitubs, ou seja, da interpretacdo do sentido
(WEBER, 1991).

2 A expressadamilia-de-santo,obem comopovo-de-santofaz parte do linguajar especifico dos terreiros de
Candomblé. E uma abstracdo que serve para designgue créem e praticam uma das modalidades das
religibes afro-brasileiras. Significa uma rede hoeaue funciona em forma de familia com o objetieo
afirmar um espaco de referéncia espiritual e sogsias religides (TEIXEIRA, 2000).
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Religido é uma categoria que se interessa por @pseste significacdo fundamental,
como o sentido da vida, do sofrimento e da mortes eneios adequados para se manter a
esperanca em um futuro melhor. Essa dimensao @aaddta formas amplamente diversas
em diferentes culturas e esta sujeita as difereatsibilidades e interpretacbes dos
individuos (HOLLIS, 1996).

A religido tem um sentido social, uma vez que teflungdo de reestruturar a vida do
grupo social através de uma (re)aproximacao ritggh o tempo mitico de origem. A
experiéncia religiosa refere-se a experiéncia maiima do ser humano, expressa
simbolicamente e carregada de sentidos. A religifi@ntende a partilha de bens simbdlicos e
0 cumprimento de rituais coletivos e individuai®. dédmpo religioso, prevalece o pensamento

simbdlico com a preponderancia dos mitos, dos dissude uma histéria sagrada.

As religides afro-brasileiras estdo presentes ¢ribbem para a constituicdo da identidade
do Brasil. Sao religies que tém capacidade pr@pdstinta de elaborar a idéia de sociedade
e de individuo e com diferentes modos de ver a, ddanterpretar o mundo. A compreensao
do conceito de identidade aqui utilizado ndo sexapra do entendimento dela como algo
fixo, estatico. Alguns autores ajudam a ampliaaessnpreensao: Pollak (1992) compreende
por identidade um fenbmeno que se reproduz emérefier aos outrogAssim, ninguém pode
construir uma auto-imagem isenta de mudancas, giciagao e de transformacgéo em fungao
dos outros. Para ele, a memdéria e a identidadeaéces disputados em conflitos sociais e
intergrupais. A identidade € vista como investimsrgue um grupo deve fazer ao longo do
tempo, com todo o trabalho necessario para dada wembro do grupo o sentimento de
unidade, de continuidade e de coeréncia (POLLAR219. 7).

% para Bezerra de Meneses (2000), nos ultimos 15setnou modismo o uso do conceito de identidade
Ciéncias Sociais. Para ele, esse conceito é aweitampo da légica e da matematica para implicanmie,
idéntico, 0 mesmo, 0 que o torna totalmente inadég® problematico quando tratamos dos procesosaisi
mergulhados na incessante transformacao histd®a@ Durkheim, o ser humano nédo produz isoladantente
seus pensamentos , mas opera seguindo crencagsvalsobretudo categorias que se formam histogicgEnma
vida social, por meio das representagfes sociaisleAtidade numa concepgdo de invariabilidade xideft
compreende cultura como sistema harmonioso e emmtindo considera os conflitos, as contradi¢cdes, os
antagonismos, mas parte de uma igualdade autaritdai mesmice. Enquanto isso, a identificacao, rél pe
identitario leva em conta a multiplicidade, a mugianos processos de identificagcdo, introduzidosraedo
processo historico, tendo um papel fundante a reultMas realidades socioculturais devemos considera
processo de construgdo e reconstrucdo na histiriaearticulagdo e ressemantizacdo. Assim, a fibagiio
remete a processos, pois incrementa e constrétipoiagia das diferencas. Dessa forma, a categueiatidade
trabalha com carater, indole, perfil peculiar, slagdade que é historicamente construida e mutffedd entéo
reconhecer a existéncia de numerosos tipos huntEmio de um quadro de caracteres comuns; aqlagadet
santo boa, e a mée boa e santa na sociedade atidasta. Interessei-me por compreender a formmaoco
recriam os valores concernentes ao fendmeno danititde no campo religioso afro-brasileiro.



19

As religides afro-brasileiras tém um universo dlu@ pantedo de origem africana é
formado pelos orixas iorubanos, voduns, jejes,ioagpu(bantos) e outras entidades espirituais,
demarcando um complexo quadro de diversidadesraidtno Brasil. Para Prandi (2004),
essas religides se movimentam e se metamorfoseiamuniverso de constantes mudancas e
permanente expansdo, conformando uma realidadéconrisligiosa formada de mudltiplas

vertentes.

Foi nesse terreno que tentei interpretar as tramsigbes pelas quais essas religides
passaram no contexto de Fortaleza e Regido Meitap®| num esforco de ler as teias de
significados que as méaes-de-santo atribuem a nidael simbdlica. O que é ser mée para
essas sacerdotisas? — foi esse 0 eixo estrututasta pesquisa.

E de suma importancia perceber o lugar que as masihecupam commniesna
cultura e na religiosidade afro-brasileira. Ao drabs relacdes de género, devo evitar
confundir a dimensédo da ordem da natureza comralgra historico-cultural, entrando no
mundo dos significados, dos valores morais e éticda cultura, pois os papéis de mulher e
de homem néo séo apenas determinados biologican@orte construto social, 0 mundo dos
significados inclui fatores de ordem cultural elsiiica na constituicdo dos sujeitos homens e
mulheres. Aconstrugcdo dos géneros masculino e femirdngerada pela socializacdo e
garantida pela individualizacdo, situando-se eato®nstituicdo individual e social, atributo

que assinala uma pertencga a grupos ou categodi@ssso

No Brasil, sociedade marcada pela diversidade ralleureligiosa, foi consideravel a
presenca das mulheres de origem indigena, eurepatfiacana. A mulher tem assumido um
papel preponderante na preservagdo do patrimottioralue religioso no nosso Pais, pois até
hoje educam, socializam e propagam os valores hogn&mndamentais. As mulheres
conseguiram revalorizar em muito as religides bfiasileiras, resistindo e preservando
cosmogonias, ritos e simbolos de grande valor. INanéo, essa participacdo das mulheres
ndo se deu no campo religioso sem influéncia dodnpetros patriarcais e autoritarios da

nossa cultura.

As religibes de matriz africana, como o Candombttaram com a participacao
efetiva das mulheres, em especial das mulhereasidgaseando-se em sua ancestralidade, na
espiritualidade religiosa, lutando contra o jugtoo@l, a escravidao e o racismo por meio de
mitos, simbolos e rituais. Retiraram da religiddra@égias diversas de insubordinacdo
simbdlica ou real, o que Ihes oferecia a possHuledde criar mecanismos de defesa para

sobrevivéncia e conservacao de seus tracos cultdeaorigem. Sdo exemplos de liderancas
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religiosas as ialorixas (maes-de-santt)a Nassdséculo XIX), Tia Ciata (1854-1924), Mae
Aninha (1869-1938), Mae Senhora (1900-1967) e M@&aiMnha do Gantois (1894-1986),
dentre outras (CARNEIRO, 2007).

A religido tinha os propoésitos de reorganizar aifi@amegra, perpetuar a memoria
cultural e garantir a sobrevivéncia do grupo, ndionea alternativa e justaposta a sociedade

mais abrangente.

A organizacdo social do Candomblé (...) permitike qps ‘terreiros’ se
tornassem territorios de organizacdo comunitagaguda aos destituidos do
direito a saude, de resisténcia cultural e de nag@c com a sociedade
abrangente e excludente (...) (CARNEIRO, 2007,)p.18

Diante do processo de escravizacao, restava omiara de sobrevivéncia, nos quais
homens e mulheres buscavam adaptar-se aos esqpestas. Nesse sentido, foi relevante o

papel das maes-de-santo no campo religioso.

A mée-de-santo € a autoridade maxima do terreieomé@e da familia espiritual. Tem
no sacerdocio a funcdo de “organizar’ a descidaimda das divindades dorun (Céu) para
o Aiye (Terra), pois, neste retorno a Terra, elas prectisamar o corpo material de seus
devotos. Embora o grupo se estruture em hierarcuieargos que dependem do tempo de
iniciacdo, ela designa os filhos para postos detigie e se encarrega da nomeacao para
funcdes rituais. Exerce a disciplina sobre seusados pelo aconselhamento, pela orientacéo
e pelo desenvolvimento medilnico. No processo @stégao simbdlica”, faz com que seus

filhos nasgcam para uma nova vida religiosa.

Berniste (2002) assinala que a maternidade é urstaie treino que intensifica a
relagéo entre mée e filho. Cabe & mée ensinaaageria observar seu meio, conhecer plantas,
arvores, animais, passaros. Nas culturas africaes®ss maternidade é extensiva a toda a
sociedade; cabe a todas as mulheres ensinar. Adsoeinteira funciona como escola: dai
porque vale o ensinamento, mas também a vivéndemenstracdo. Essa educacao tedrica e
pratica é introduzida através de uctenbinacao de preceitos com literatura oral, remtasla

por textos, provérbios, poemas, mitos e cancodinaais.

Ao trabalhar com o termmée-de-santopreciso ter claro que ele sofre alteracbes

cujas implicacdes vao aléem da mera terminologia.émdomblé, o termo equivalente é
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lalorixa , sacerdotisa que age na intermediacdo entre »&soe os humanos. No entanto,
com a perseguicdo ao Candomblé e o controle segalitico da Igreja Catdlica, algumas
formas de expressédo do Candomblé precisaram mDdgaticantes dessa religido passaram

a denominar os orixas dantose as sacerdotisas degies-de-santo.

A mée-de-santo tem a funcdo de ensinar seu powmfaéarcnos santos, nos orixas e
nas entidades, a obedecer aos preceitos. No Cald@enia Umbanda, orixas e entidades
baixam na Terra, e sua forca criadora consisteamagipessoas coragem e confianca, tendo a
solucéo dos problemas nesta existéncia, e nao tno mundo. Ser mae-de-santo é ser uma
autoridade revestida de poder, pois elas possuanidentidade sociorreligiosa legitimada no

terreiro, sdo respeitadas e temidas.

Ruth Landes (1967), ao pesquisar o Candomblé ne Bahfinal da década de 1930,
entrevé que as mulheres praticantes do CandombléSawador podem ser solteiras,
separadas, vilvas ou casadas, porém o marido gerainem forca de impor que ela se
distancie de suas funcdes sacerdotais. Demonstradependéncia, dedicando-se
exclusivamente aos deuses. Nessa compreensdopra &l de uma personagem muito

reconhecida na Bahia, a Mae Menininha:

Menininha ndo se casou legalmente com ele (Dr. rd)vaelas mesmas
razbes por que outras maes e sacerdotisas nadsaaea Teriam perdido
muito. De acordo com as leis daquele pais cat@itatino, a esposa deve
submeter-se inteiramente a autoridade do maridéo@compativel é isto
com as crengas e a organizacdo do Candomblé! @uaacebivel para a
dominadora autoridade feminina! E tdo poderosaténdéncia matriarcal,

em que as mulheres se submetgmanas aos deuses, que 0os homens, como
Amor e Martiniano e o consorte de Menininha, o Slkaro, nada podem
fazer além de enfurecer-se, censurar e brigar sosaeerdotisas que amam
(LANDES, 1967, p.164).

As analises de Lina Teixeira (2000) sobre as relmgéntre identidades sexuais,
divisdo de trabalho e poder representam um comdta um posicionamento mais critico
sobre 0 que a maioria dos estudiosos, literatogbdico em geral como Nina Rodrigues,
Edson Carneiro, Ruth Landes, Roger Bastide, PMerger, Jorge Amada até outros mais

* Sacerdotisa, zeladora ou iniciadora dos dematicpntes na religido, é responséavel por forméamdias-de-
santo e garantir a permanéncia da tradicdo, daficagdo a qual pertence. Nessas religides de base a
brasileira ninguém nasce feito nem se faz soziahpessoa precisa nascer e, para tanto, precispdraos
portais da iniciacdo (feitura), sendo levada pefd®s de uma ialorixda como mae espiritual para fpaee

integrante da organizacao religiosa.
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recentes afirmam sobre o lugar da mulher nas catadas de terreiros, desses espacos serem
prioritariamente femininos, verdadeiras cidadesndalheres.

As identidades e 0s papéis sexuais estao, portastitos no dominio do
social e do cultural. No que concerne aos terredesCandomblé, é
necessario admitir que os valores especificos dedjlle-santo” somam-se
ou fundem-se as idéias dominantes na sociedadeammgila. Ndo se pode
falar de um sistema simbdlico independente, masdaimeproducao, parcial
ou integral, do discurso hegemdnico sobre a quekst@&exualidade e de seu
exercicio, presente na sociedade brasileira abméage..) (TEIXEIRA,
2000, p.198)

Para a autora, a sexualidade e suas represents@@esstas como mecanismos ou
estratégias de poder — dai porque considerar @rmg@smasculina nesses territorios das
religides afro-brasileiras. Isso me levou a relativ o olhar na analise sobre a construcao do
sacerddcio e a forma com que as maes-de-santaamatiuas praticas no cotidiano de uma

sociedade mais ampla.

Coube interpretar, nas comunidades de terreirasdamilias-de-santo, como se dao
os conflitos e os antagonismos nessa religido, taadém a forma como ocorrem a
aprendizagem e a transmissado da cultura e da dmdiQs adeptos na superacdo das
dificuldades presentes no curso de suas vidas. okgol da investigacdo, o foco foi

compreender a forma como se constitui essa furagdocsiltural da méae-de-santo.

Tornou-se relevante interpretar como as entidageisiteais e 0s orixas representam
as caracteristicas ligadas ao feminino e a matmeidFoi importante perceber como o0s
conteudos sao transmitidos, os mitos em torno tidasles e orixas como lemanja, Oxum,

lansa, Nana, Pretas-Velhas e Titias e outras quigodizam a mulher e a mae.

Os questionamentos que deram base a esta tese dénmgie 0s aspectos
socioculturais expressos nas praticas cotidianasnties-de-santo da Umbanda. Como o
simbolismo presente nos orixas e nas entidadesitea@ fornece elementos para elas
explicarem o feminino e a maternidade na religi@u@l a compreensao aade-de-santo
como educadora e socializadora ddbos-de-sant8 Que concepcgdes elas tém sobre
maternidade? De que forma essas representacOencilim no desempenho do seu

sacerdocio? Como a maternidade é representadafmades e orixas femininos?

Este estudo se divide em quatro partes. No prinegpitulo, intituladaConvivéncia
nos terreiros explicito os aspectos metodolégicos da pesquisaeamgida, apresentando o

tipo de pesquisa qualitativa, a delimitacdo do canh pesquisa — terreiros de Candomblé e
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Umbanda de Fortaleza e Regido Metropolitana —, todonéda historia oral e a utilizagdo da
técnica de coleta de depoimentos orais, entrevistdsservacdo dos rituais nas festas e giras,

além do perfil biografico das mées-de-santo inteloras da pesquisa.

No capitulo doisAs religides luso-afro-brasileiras no Ceatéato da matriz africana
presente no campo religioso, como a memoria bi@s#ebre a Africa. O enfoque recai nos
dois modelos mais conhecidos, ou seja, o0 Candoendl&@mbanda. Mediante os depoimentos
de maes, pais, filhas e filhos-de-santo, apresanteemoria histérica da Umbanda no Ceara
como matriz do Espiriismo de Umbanda, num procedsomutacdo da Macumba ao
Espiritismo de Umbanda. Ressalto o que mudou e eo pprmanece na Umbanda como
religido tradicional e sua relagdo com o Candomhbléealidade cearense a partir da década
de 1970. Coube a explicitacdo da dimenséo rituaicgatica na Umbanda em Fortaleza e
Regido Metropolitana, com a etnografia da Festeeh@nja na Praia do Futuro, com a festa

atribuindo sentido a religido

No capitulo trés, cujo titulo évaternidade simbodlica da méae-de-santo nas
comunidades de terreiro de Umbanda de Fortalezaegid® Metropolitana analiso os
multiplos significados de ser mée-de-santo. Anteadkentrar a maternidade como fenémeno
na religido de matriz africana, apresento um predonbobre a maternidade na sociedade
ocidental, discutindo a construcdo histérica daemmédade na sociedade brasileira e 0 peso
consideravel das influéncias da Igreja Catdlica os discursos médico e juridico de
disciplinamento da mulher no papel de boa e saftzimha. Procuro estabelecer uma relacéo
entre os mitos referentes a maternidade e ao femdus orixas e entidades na Umbanda e os
discursos legitimadores da maternidade na sociedbngente. O propdsito € discutir as
praticas das mées-de-santo na relacdo com sewos-firsanto no cotidiano do terreiro.
Analiso o imaginario social brasileiro de ser muleemae a partir do campo religioso afro-
brasileiro, particularmente da Umbanda. O fundaaiegt compreender o significado
conferido pelas méaes-de-santo a essas experi@eiaacerdicio e as praticas do feminino
(sentido vivido) como experiéncia socioculturaisratd dos multiplos modelos de
maternidade a partir dos imaginarios sociais emsguapdiam para saraes Sobressaem-se
representacdes da maternidade brasileira, resdtéambém de processos de transformacéo,
mistura e combinacdes de diferentes elementos gsienmpossibilitam absolutizar um tipo
anico de ser mae-de-santo. Por meio das histéeissad maes espirituais, no detalhamento de
suas vidas cotidianas e do exercicio de seus smiesd & evidenciado o universo mitico

religioso com suas reelaboracoes.
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Por altimo, no quarto capituleMae Julia: a mée primeira da Umbanda no Ceara
apresento um levantamento biografico dessa maeste-a partir dos depoimentos de sua
filha e hoje lideranca do terreiro, Mae Stela. eto € conhecer os contornos que tomou o
seu sacerdocio — ndo s6 em Fortaleza, mas em tddeath— de compromisso com a
codificagdo da Umbanda. Essa € a principal dimenkkiseu projeto religioso, e se faz
relevante o detalhamento de sua preocupacgédo coesenvblvimento e legitimacdo dessa

religido ao criar a Federacéo Espirita de Umbanda%s4.
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CAPITULO 1

CONVIVENCIA NOS TERREIROS
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1.10 ato de pesquisar

A pesquisa que deu base a este trabalho teve pmposito interpretar a Umbanda
como religido de possessao afro-brasileira, cataatia por ser iniciatica e requeredora de
um periodo de desenvolvimento mediunico dos ppéites. Busca-se compreender o sentido
das representacdes de maternidade espiritual desbaga pelas méaes-de-santo em Fortaleza
e Regido Metropolitana.

Para apreender esse objeto de pesquisa, tornquesiim trabalhar com a Historia
Oral, apoiada na memoria dos informantes adeptesadeligido. Este capitulo versa sobre o
método utilizado, a delimitacdo de campo — os itesede Umbanda e Candomblé —, os
caminhos percorridos na consolidacdo da metodoltgipesquisa, além da apresentacdo do

perfil dos interlocutores da investigacao.

Para conseguir meu proposito, fiz uso da pesgiesaunho qualitativo que buscou

estudar a cidade de Fortaleza e regido metropaliséans grupos, seus bairros, seus habitantes e

seus estilos de vida, relacionados a vivéncialigide Umbanda.

A pesquisa teve como objetivo encontrar o sigaifec da acdo dos sujeitos
pesquisados. Compreende a observacao direta enpgoetiodo de tempo consideravel,
interpretando as formas costumeiras de viver degumpo determinado de pessoas. Em
particular, o grupo estudado foi de praticantesloie modelos mais conhecidos da religiao
afro-brasileira em Fortaleza e Area Metropolitana Umbanda e o Candomblé. Contudo,
pesquisei os terreiros de Candomblé apenas parmsef@mparativos. Dei énfase aos
terreiros cuja lideranca fosse exercida por mutyeas maes-de-santo ou ialorixas, posto que
meu interesse foi saber como as maes-de-santoXéroidd® seu sacerddcio e explicitar a
dimensao simbdlica dessa maternidade, os codigoarque partilham no ambito religioso

e 0s sistemas simbolicos construidos atraves tiegg&arregadas de teias de significacoes.

A compreensdo de uma religido exige pensar a coudplde que circunda tal
conceito, pois as religides constituesmstemas simbolicosom plausibilidades proprias. Do
ponto de vista de um individuo religioso, a relig@aracteriza-se como a afirmacao subjetiva
de que existe algo transcendental, algo maior, nfialamental do que a esfera
imediatamente acessivel. As religibes se compdemadas dimensdes; particularmente,
temos de pensar nas seguintes: a da fé, a inshica ritualista, a da experiéncia religiosa e

da ética.
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As religides cumprem fungdes individuais e sociilas integram socialmente, uma
vez que membros de uma comunidade religiosa coitaanta mesma cosmoviséo, seguindo
valores comuns e praticando sua fé em grupos, egregacao, desenvolvendo uma rede de
sociabilidades, analisando aqui em particular relgjides afro-brasileiras Umbanda e

Candomblé.

A religido como sistema cultural encontra eco naridegeral da Cultura. Esses
sistemas de simbolos articulam e veiculam uma wEesignificados: por meio deles,

podemos interpretar a realidade. A Cultura é @hidancomo algo que:

(...) denota um padrdo de significados transmitidhistoricamente,
incorporado em simbolos, um sistema de concep@resdasexpressas
em formas simbdlicas por meio dos quais 0s homeasugicam,
perpetuane desenvolvem seu conhecimento e suas atividadeslagao
a vida (GEERTZ, 1989, p.66).

Para Geertza religido articula, opera a fusado de duas dimenpfEsentes nos grupos
humanos e de acordo com as particularidades dewuwaa. De um lado, esta a visao de
mundo, que remete a metafisica, a cosmologia édogm, ou seja, envolve as idéias de
ordem. De outro, est4 ethos que evoca valores, estilo de vida e disposicoesis e

estéticas. Assim, religido pode ser entendida como

Um sistema de simbolos que atua para estabeledergsas, penetrantes e
duradouras disposi¢cdes nos homens através da fpdwubde conceitos de
uma ordem de existéncia geral e vestindo essa po&cecom tal aura de
factualidade que as disposicbes e motivacbes paresiagularmente
realistas (GEERTZ, 1989, p.67).

Tratar do significado da maternidade para as méaesadto me fez trilhar o mundo
do simbolismo, ja que essas mulheres estdo amaréadeeias de significados da cultura. A
compreensao da antropologia interpretativa parat&z€£989) ajuda no meu propésito de
explicar os modelos de representacdes culturaiqagticular as funcdes exercidas pela mae-
de-santo na Umbanda em Fortaleza e Regido MettapalAssim, a cultura designa formas
apreendidas e padronizadas de comportamento, sainente reconhecidas como humanas.
E como um texto, uma tessitura de significadoscetatns socialmente pelos sujeitos sociais.
Esses sujeitos expressam varias vozes que modeltaxtm etnogréfico, denunciando as

condi¢des sociais, politicas e de dominacédo a meis@es de mundo.
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Os interlocutores da pesquisa sdo sujeitos comciclgule de simbolizar, seres de
linguagem, signos, simbolos e de relagbes cultuRos isso, desenvolvem e aperfeicoam
continuamente suas potencialidades de raciocimnsgmento, argumentacdo, abstracao e

representacdo do mundo e das coisas postas nele.

bY

A mée-de-santo na Umbanda tem uma expressiva isggdb no que concerne a
heranca de ordem religiosa, realizada atravésagiartrissao oral. No imaginario religioso, a
mae-de-santo realiza essa maternidade simbolicajleada e estruturadora de uma cultura,
dando condic¢des de rearticular os papéis sociaigpaicantes dessas religides por receber e
transmitir o simbdlico e o imaginario, recompongao sistema pela oralidade. Nesse sentido,
0S processos educacionais e socioculturais da Umabaaiorcam que “os ensinamentos do
culto ndo sao apreendidos nos livros e sim de paJdielo, de olhar, observar e ter intuicao
(...)” (SANTOS, 2005, p.96).

Essas religides séo da oralidade: vale a apreratizggla observacéo, nas conversas,
vendo como fazer. Isso também da lugar as difeme@es de certas praticas, a depender da
pessoa que acumulou mais saberes e reconhecimédatfoema particular de socializar tais
conhecimentos para os praticantes de religido. Bofatizar que a transmissao tem se dado
também através da publicacdo de livros.

Assim, tentei, a partir dos diversos discursos g@uam as narrativas das maes-de-
santo, relacionar a maternidade espiritual comtamaade bioldgica, apontando a dimensao
simbdlica presente nelas. Cabe salientar que, ciadsmle abrangente, proliferam discursos
legitimadores do ser mée no Brasil, desde os termglosiais, funcdo parental e/ou religiosa
perpassada de simbolismos.

A historia oral reaparece entre as técnicas detecale material nas pesquisas
qualitativas de valorizacdo das subjetividadesngae, valores, emocfes a possibilitar a
vivacidade dos detalhes, ampliacédo da realidadalsoc

Para Isaura Queiroz, Histéria Oral é:

(...) termo amplo que recobre uma quantidade deoseh respeito de fatos
ndo registrados por outro tipo de documentacdouse gomplementar,

colhida por meio de entrevistas de variada forr@aremistra a experiéncia
de um so individuo ou de diversos individuos de umama coletividade.

(...) pode captar a experiéncia efetiva dos naresjanas também recolhe
destas tradigbes e mitos, narrativas de ficcamcase existentes no grupo
(...). Na verdade tudo quanto se narra oralmehtstéria, seja a histéria de
alguém, seja a histdria de um grupo, seja a hist@al, seja ela mitica
(1988, p.19).
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O papel do cientista social é compreender a histéoimo invencdo, tratar dos
conteudos subjetivos, das ideologias proprias, pogos de vista, dos sentidos atribuidos
pelos sujeitos, abrindo espaco para a reconstdm@assado a partir dos rastros deixados por
ele. A memaria vive a tensdo entre presenca e aasénnisto reside sua riqueza. A partir
dessa compreensao, tento demonstrar as rotasfessegue trilhou a Umbanda em Fortaleza
e nas regides proximas a Capital. Considerei chbfiizar as lentes da histéria oral por ser
essa perspectiva adequada quando se intenciomprétée a perspectiva dos adeptos da
Umbanda. Desse modo, procederam-se idéias pr@pastir de sobrevivéncias e mutacdes
das praticas culturais presentes e passadas decofidéana dos adeptos, que podem ser
apreensiveis no campo religioso e que devem sapiatadas.

Essa forma de fazer historia foi tratada por RidHdr Morse como aquela que tem
maiores possibilidades de integrar consciénciagrsabtradicdo num discurso “fixo” e
universal. O autor esclarece que, desse modoiggérela literatura e a arte adquirem novo
valor epistemoldgico. N&o se trata de eliminar @sceitos cladssicos das ciéncias sociais e
substitui-los por rudimentos religiosos, literarms artisticos, mas ao contrario, de “banhar”

0s primeiros com as aguas dos segundos (TENORED, p98-9).

N&o cabe ao historiador alcancar a verdade indisdute exaustiva por
procedimentos cientificos, de uma descri¢cdo pesivhistoria € a0 mesmo tempo narrativa
e processo real. Devemos considerar 0 agir e o lalaano, em particular a criatividade
narrativa e a inventividade préatica (GAGNEBIN, 1298

Trabalhei com a memdria coletiva, a memoria so€lata tanto, ancorei-me na obra
de Halbwachs, que enfatiza a for¢ca dos diferende@sop de referéncia que estruturam nossa
memoria e que a inserem na memoaria da coletividagige pertencemos, como monumentos,
lugares, patriménio arquitetbnico, paisagens, d¢atersonagens historicas, tradicéo,
costumes, folclore, musicas, dentre outros.

Maurice Halbwachs (1990) trabalha a memdéria de &osortioldgica, estruturada pela
linguagem. Demonstra a importancia de alguns fatpaga a conservacao da memoria, como
0 espaco. A memoria é muito fluida: modifica-seesfdz-se no tempo. Dentro do espectro da
memoria, incluem-se as tradicbes e 0s costumese-8arde uma perspectiva da
fenomenologia ao considerar o ser humano caraatEriessencialmente por seu grau de
interacdo no tecido das relagcdes sociais. O catdrgeu pensamento sdo ratacdes da

memoria e da sociedade.
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(...) é impossivel conceber o problema da evoca&c@la localizacdo das
lembrancas se ndo tomarmos para ponto de aplicagapadros sociais
reais que servem de pontos de referéncias nestasteacdo que chamamos
memoria (HALBWACHS, 1990, p.10).

Halbwachs segue a tradicdo metodoldgica durkheemida tratar os fatos como
coisas. Toma uma memoria estruturada com suasdués e classificacdes, uma memaoria
também que, ao definir o que é comum a um grupquee diferente dos outros, fundamenta
e reforca os sentimentos de pertencimento e asefras socioculturais. A énfase recai na
forca quase institucional dessa memoria coletiestattando a duracdo, a continuidade, a
estabilidade, isso é, o que é mesmo comum. Acantterater destruidor, uniformizador e
opressor da memoria coletiva.

A memdria € seletiva: ndo se arquiva tudo, somenqtelo que interessa. E essa
recordacdo ndo estd separada da convivéncia emntexto sociocultural, tendo muito a ver

com as experiéncias coletivas historicas.

Comumente a palavra memoria nos remete a idéiendieranca. Esse ato de lembrar,

de memorar, € uma atividagaramente individualEntretanto, nossa memaria é construida a
partir de nossas experiéncias pessoais, subsidiatsnemaoria social. O sujeito inserido na
sociedade faz parte de diferentes grupos sociamstroi a partir deles e das experiéncias
vivenciadas neles uma existéncia social. Quandcagnos essas experiéncias, vividas em
espaco e tempo unicos, elas surgem em formandlerancasou memoariase s6 poderao ser
compreendidas se pensadas e analisadas em retacaatexto do cotidiano (VAINI, 2006,
p.18).

Para a transmissdo da memoria, € necessaria argancma entre o “eu” e 0 “nos”,
possibilitando assim uma lembranca calcada solm@gafmentos comuns. A memoria social
carece ser retroalimentada pelo grupo, contribujpal@ a constituicdo de uma identidade
especifica no seio da sociedade (TEIXEIRA, 1994).

Quanto a memdria coletiva, a referéncia ao passade para manter a coesdo dos
grupos presentes na sociedade, para definir san tagpectivo. Trata-se de manter a coeséo
interna e defender o que é comum no grupo. O cideeds jogo na memoaria é o sentido da
identidade individual e do grupo (POLLAK, 1989).

Outra perspectiva que contribui ao tratar da hestéral contida nas narrativas dos
interlocutores da pesquisa foi a de Pollak, quaializa nessa memoria coletiva uma
imposicao, uma forma especifica de dominagcdo ou wot@ncia simbdlica; os conflitos, a

competicdo e as disputas também estariam presentes.
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Enquanto Halbwachs acentua as fung¢des positivasngeshadas pela memdria
comum, como reforgcar a coesao social ndo pela @emas pela adesao afetiva ao grupo.
Insinuam a existéncia de processo de “negociacé@wa onciliar memoria coletiva e
memorias individuais, validando as lembrancas caseltomum, os pontos de contato, de
consenso, de concordancia.

A perspectiva de Pollak é construtivista, poisnadiro viés de analise de como os fatos
sociais se tornam coisas, como e por que eles dabfisados e dotados de duracdo e
estabilidade. Interessa-se por processos e ataeesntervém no trabalho de construcao e
formalizacdo de memorias, ressaltando a importédaianemoria subterrdnea, como parte
integrante das culturas minoritarias e dominadasnado-se a “memoria oficial”.

Ao tratar da memoria das mulheres méaes dentro rsoiveeligioso, € visivel a
maternidade tipica da sociedade abrangente oclideisti@ da busca pelo perfil identitario da
mae boa, que acolhe e protege — mas neste mesmo dngontramos outras memdrias
subterraneas da mée feiticeira, da mulher macumb®or isso dotada de poderes a partir da
maternidade. Essa compreensdo ajuda na interpredasadiscursos oficiais preponderantes
na sociedade abrangente, que sdo apropriadosrpelasres maes-de-santo a partir de suas
memodrias, de suas lembrancas, que certamente d@rmmas contextos sociais dos quais
fazem parte e o perfil identitario naquele espafigioso. Neste aspecto, optei por dar voz a
essas mulheres.

As memodrias subterraneas realizam um trabalho loeessfo no siléncio e de maneira
quase imperceptivel afloram em momento de crises@mnessaltos bruscos e exacerbados.
Assim, temos a base comum das memodrias enderegadgse a figura da boa mae, das
maes-de-santo que exercem poder, ao proteger & cuid

Verifiquei que algumas maes-de-santo da Umbandacsdram quanto a sua pertenca
simultanea ao Candomblé. Acredito que o silencioMie Stela sobre ser também do
Candomblé pode estar relacionado ao fato de quprimeiro momento em que a procurei,
fui motivada a construir, através das lembrancées debiografia de sua mae-de-santo, a Mae
Julia Condante, da Umbanda. Ela me percebeu comguisadora dessa religiddoje é
sabido que a memaria majoritaria, quando se tratalkbides de matriz africana, € mesmo o
Candomblé, por apresentar entre os adeptos maidarfiuento religioso e seguir outra estética
— enquanto vao se posicionar como memoria subtarparque irdo aparecer pelo nao dito,
pelo indizivel, a Umbanda, que, segundo algunsdisabem da pureza presente nas religides

nagos.
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Existem nas lembrancas zonas de sombras, de sséide ndo-ditos. A ancoragem de
Mé&e Stela, quando eu j& sabia de sua insercaomoio@éolé, era recorrer a ajuda de uma neta
dela, pois ndo se lembrava dos eventos relacionaddSandomblé, fazendo supor o seu

medo de ser punida por aquilo que diz, ou se expaal entendidos.

A fronteira entre o dizivel e o indizivel separey Bossos exemplos, uma
memoria coletiva subterr@nea da sociedade civilin@ta ou de grupos
especificos, de uma memdria coletiva organizadaegane a imagem que
uma sociedade majoritéria ou Estado desejam pasgapor (POLLAK,
1989, p.§

Para Pollak, a memdria oficial, para ter credibilid e aceitacdo, depende de sua
organizacdo, € montada de acordo com o que elenilem@nquadramento de memdria, por
querer reforcar os sentimentos de pertencimentooeteiras sociais. Para manter tais
fronteiras e manter a coesao interna daquilo qgeupo tem em comum, fornece entdo um
quadro referencial e pontos de referéncias, com@andomblé tem mais fundamento”, ou
“ser mae-de-santo é ter forga, cuidar e protegerjue estd em jogo na memoria é o sentido
de configuracao identitaria dos sujeitos e do grupo

Utilizei a memoria como fonte de informacao. Felevante o ato de lembrar dos

informantes, como chama atencao Pordeus Junior:

Para que as lembrancas permanecam, é necessaritaggme parte do

pensamento de um grupo. No entanto, é necess&i@spa memoria seja
articulada entre os membros desse grupo. Issopaake a sociedade mais
ampla. A memdria possui caracteristicas que se fesd@am em seus
aspectos afetivos e sociais (PORDEUS JUNIOR, 2003,

Foi importante para este trabalho fazer as forgestarem o passado referente a
Umbanda, comparando-o com o presente. O fio condatoememoracao se deu em torno de
uma das mais antigas maes-de-santo do Ceara -Caildante — e sobre sua relevancia para
a legitimacéo, ou, de acordo com alguns depoimeattifbertacdo” da Umbanda no Ceara.
Esse € um conhecimento elaborado socialmente déhpdd no grupo, definindo as

permanéncias nos locais e nas coisas.

A histéria oral como método apdia-se ha memorieg @ucapaz de produzir
representacdes. Trabalhei com a memoria, tendo ¢oamoo a atuacdo de Julia Condante,

mae-de-santo que fundou a Federagdo Espirita deahttabem 1953, na busca de garantir a
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sistematizacdo do Espiritismo de Umbanda, reprasdotum aspecto salutar na liberdade
dessa religido no Ceard. Esse marco € relativanmamggiavel: encontrei alto grau de

identificacdo entre os discursos das fontes. Hesdgvam em comum a relacdo direta ou
indireta com Mae Julia Condante, pois todas agrnmdates foram suas filhas ou netas-de-

santo.

As andlises e os trabalhos de Pordeus Junior (2&WD®) foram salutares neste
estudo por terem sido realizadas ha trinta ande jas maes-de-santo. Ele entrevistou Julia
Condante em 1978 e 1979, tratando da memoria icstda Umbanda. Hoje, meu intuito foi
analisar o que mudou e o0 que permanece na Umbammafoco na forma com que as maes-

de-santo tém exercido a maternidade espiritualkessp em suas narrativas.

Os depoimentos recolhidos das fontes da pesquisienposer considerados
instrumentos de reconstrucdo da identidade, ndoaapeelatos factuais. Na ocasido, as
entrevistadas ordenaram 0s acontecimentos qualvaetaa uma existéncia e narraram sobre
sua insercao na religido, o processo do desenvehton mediunico e o exercicio do seu
sacerdocio como mae-de-santo. Tudo isso entrelacado episodios como casamento,
trabalho, familia, maternidade biolégica, cuidadomcos filhos, relacbes e conflitos
familiares. A memodria individual esta enraizada gaadros sociais diversos da sociedade
abrangente.

Os elementos constitutivos da memoaria individuatoletiva sdo: os acontecimentos
vividos pessoalmente; os acontecimentos “vividostpbela” — aqueles dos quais a pessoa
nem sempre participou, mas que, no imaginario, aseumpossivel saber se participou ou
nao; as pessoas, personagens, e finalmente oesyugamtes particularmente ligados a uma
lembranca. Esses trés critérios, conhecidos daetandiretamente, podem dizer respeito a
acontecimentos, personagens e lugares reais, eame@nte fundados em fatos concretos,
mas podem também se tratar de projecdes e trancfEséde outros eventos. A memoria €
seletiva, nem tudo fica gravado e registrado.(POK11889)

Ao contar aspectos de suas vidas, as interlocuttagsesquisa estabeleceram certa
coeréncia por meio de lacos légicos entre os acombmtos-chave e por meio de uma
continuidade resultante da ordenacéo cronolégicaa®@inho de rememoracao percorrido
pelas informantes define seus lugares sociais 8 mlagcbes com os adeptos dentro do
universo religioso e também na sociedade mais angaes o trabalho da memoria é

indissociavel da organizacao social da vida emetagestao inseridas.
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As memorias individuais das maes-de-santo se eas@m com a memaria historica
da Umbanda no Ceara.

A priori, a memodria parece ser um fenémeno indiaidalgo relativamente
intimo, préprio da pessoa. Mas, Maurice Halbwacls anos 20-30, ja
havia sublinhado que a memoria deve ser entendidbé&m, ou sobretudo,
com um fendmeno coletivo e social, ou seja, comdamémeno construido
coletivamente e submetido a flutuacdes, transfobem¢ mudancas
constantes (POLLAK, 1992, p.2).

Durante as entrevistas, solicitei que as infornafaassem de suas histérias de vida
e de alguns pontos para mim relevantes, como acéibuatual da Umbanda no Ceara, o
significado da maternidade espiritual como saceodéca representacdo das entidades e
orixas ligados ao feminino e a maternidade.

As entrevistas foram previamente marcadas, todabzadas na residéncia dos
informantes, local em que majoritariamente estanstalado o terreiro. Notei que, para
algumas informantes, foi salutar o trabalho de ndap embora em alguns momentos
contassem com a ajuda de um familiar ou filho-de#es@ara auxiliar na rememoracao de
datas, fatos, nomes, entre outros.

Trés questionamentos formaram a trama deste t@badimo os adeptos percebem a
Umbanda hoje no Ceara? Qual o significado atribaidwternidade espiritual pelas mées-de-
santo? Qual o simbolismo presente nas entidadest@ss e orixas que representam o
feminino e a maternidade na Umbanda?

Tentei compreender a memoria histérica da Umbamd&eard a partir do jeito
singular das méaes-de-santo de desempenhar a mati&nsimbdlica, numa relacdo entre
elementos da maternidade bioldgica e da espiritDabropdsito foi interpretar através da
memoria viva e lacuna forca operatéria dos simbolos ligados & matedeidpartindo da

escuta e da observacgdo dos interlocutores nogdesrcee Umbanda e de Candomblé.
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1.2Espaco da Umbanda e do Candomblé em Fortaleza

Os terreiros das religides afro-brasileiras Umbaerd&andomblé na cidade de
Fortaleza e municipios da Regido Metropolitanascdjagentes sdo mulheres — as maes-de-

santo — configuram-se como campo estratégico gestguisa.

Terreiro é o lugar onde se cultuam os orfixé&s entidades espiritudi® os
encantadds Nesses espacos os adeptos se relinem para desgjemar os rituais, as

consultas, as “giras”.

O terreiro pode ser entendido comempusde fortalecimento da identidade cultural,
lugar de pratica de saude, de sociabilidade, ddes@dade e de constituicdo da identidade
dos participantes. A busca por bem-estar espisitighicidade e acolhimento se da nos
espacos do terreiro. Ali 0 espirito religioso seeta como sentimento de conexdo ordenada

com as coisas que 0 cercam: 0s seres, a vidasmoco

Os terreiros sdo autdnomos: cada pai ou mae-de-6antiutoridade maxima e define
as orientacdes que norteardo seu grupo — embordeguafirmativas, nocdes e perspectivas
religiosas comuns. Essa autonomia ndo € total,redaBva, pois sacerdotes e sacerdotisas

nao podem se afastar muito das regras precisagitianacéo do grupo.

A Umbanda, como religido tradicional, depara-se @mlodernidade, na qual sao
valorizadas a ordem, a calculabilidade, a celebrafi@ novo, a fé no progresso. Nesse
contexto, cabe refletir o papel dessas sacerdagisaslidas da memoria. O sacerddcio delas
volta-se para a manutencdo da tradicdo, muito eanboem, reinventem a religido. A
Umbanda em Fortaleza e na Regido Metropolitanatedounidade, ndo conta com uma
uniformizagdo, cada terreiro assume uma perspecigém, € evidente que existem
orientagcbes no que tange aos rituais, as normas,fuamlamentos necessarios para que

obtenham reconhecimento e legitimacéo do grup@adeptos. Essas orientacoes emanam das

® Orix4 é 0 nome genérico das divindades, que gs&oniediarias entre os mortais e Olorum, o deusesupr
(BASTIDE, 2001).

® Entidades espirituais ou entidades sobrenaturaisimbanda, ndo sdo deuses distantes e inacessiasisim
tipos populares, espiritos do homem comum, numeedade que expressa a propria diversidade cultoal
Pais. Eles representam alguns tipos sociais ragiamaortantes, como indios destemidos, sabioscepias,
escravizados, caboclos, sertanejos, mesticos ealemarinheiros, dentre outros (PRANDI, 1991).
"Encantados sdo espiritos cultuados, personagedaries que um dia teriam vivido na Terra, mas e,
alguma razao, ndo conheceram a morte, tendo padsadida terrena ao plano espiritual por meio dgiral
encantamento. Os encantados podem ter varias srigetios, africanos, mesticos, portugueses, tuganos
etc. (FERRETTI, 2001).
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maes e dos pais-de-santo. Assim, muitas das ar@gaexistentes em um determinado
terreiro tém a ver com a histéria de vida do saerli

As mées-de-santo assumem uma lideranca carism@necao lideres, elas exercem a
dominacado carismatica, uma espécie de dominacasejlegitima a partir de uma devocao
afetiva a pessoa do senhor e a seus dotes solemaftarisma) e, particularmente, a
faculdades magicas, revelacdes ou heroismo, podedtual ou de oratéria (WEBER, 1999,
p.134-135).

Nesse tipo de dominacdo, o dominado é incapaz zlr fa distincdo entre seus
interesses e os interesses de seu lider ou refaesenVeber compreende dominagdo como a
probabilidade de encontrar obediéncia a uma ordedeterminado contetdo. O dominador é
aguele que possui legitimidade de comando, quadergemente, aceito pelo dominado.

A dominacao carismatica tem fundamento ou legitadé nos poderes sobrenaturais
ou extracotidiano do lider. A mée-de-santo adqoaesma quando é capaz de demonstrar
dons racionalmente inexplicaveis — dai a importma cura, dos trabalhos de magia, e a

forca da mae-de-santo no exercicio da liderangameiro.

Verifiquei que em Fortaleza e na Area Metropolitagra municipios como Caucaia,
Maracanau, Maranguapka uma diversidade na tipificagdo dos terreirosdeeos que sao
apenas a residéncia do pai ou da mae-de-santo uités ocom instalagbes maiores,
congregando varios devotos. Essa diversificacaertkpdas condi¢des financeiras de quem

os integra.

Nos terreiros se organiza um mundo sagrado, e andi@ se realizam os rituais.
Deveria mesmo ser lugar da solidariedade entreraensbros, mas verificamos que a religiao
como instituicdo social também sofre impactos dassformacdes e alteragbes sociais,
econbmicas, politicas e culturais de uma sociedealgitalista marcada pela logica
mercadoldgica, de consumo. As intrigas e a conleag@o do sagrado sdo fatos presentes
nos terreiros. O sagrado continua se apresentando elemento estruturante e estruturador
da sociedade. Assim, esse territorio aparece camespaco de representacao e apropriacao
simbdlica, sendo sua materialidade o proprio taratinstitucionalizado com os elementos

nele construidos.

A convivéncia nos terreiros em Fortaleza permibmpreender uma particularidade
dessas religides na Capital. Uma parte considerdwsl seguidores das religides afro-
brasileiras nasceu catélica e adotou em idadeaduieligido que hoje professa. Muitos dos

adeptos do Candomblé pertenceram antes a grupbsmntbanda, tendo sido iniciados no
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Candomblé posteriormente — dai o porqué de eunwnérado em praticamente todos os
terreiros um espago reservado para o culto dadaelas da Umbanda. Pais e mées-de-santo
justificam dizendo que seus filhos-de-santo peréenca Umbanda antes da iniciacdo no
Candomblé, e por isso suas entidades espiritua@spriam ser zeladas e cuidadas. Percebi
gue o Candomblé é visto dentro do proprio segmdatdiéis como fonte de maior poder
magico que a Umbanda, o que atrai para o seio ddddablé muitos umbandistas.

A Umbanda e o Candomblé em Fortaleza caracterizapossser religides de familia.
E freqliente encontrar terreiros em que a familiédbica passa a ser também a familia-de-
santo, convivendo no mesmo espaco: o terreiroesidéncia. Ha aquelas familias nas quais
0S membros ndo sao todos adeptos e tém uma pathoipindireta ao frequentar as

cerimbnias publicas, ao solicitar trabalhos etc.

Como cidade nordestina, Fortaleza € marcada pac@et sociais muito dispares,
configurando-se como cidade de migrantes, com md#milias vindas do meio rural em
busca de melhores condicbes de vida e que terrming@ construir muitos bairros de
periferia de Fortaleza. A comunidade de terreirflete essa realidade (ARAUJO;
CARLEAL, 2003).

O espaco urbano ocupado pela Umbanda e pelo @Gdaélg na maioria, sdo o0s
bairros mais afastados e pobres, na periferia dadei As razbes podem estar ligadas a
natureza e a esséncia do culto, mas também témfange consideravel a idéia de nédo
atrapalhar o “acontecer” da metropole, de n&o irman com o som dos seus atabaques,
cantos e rituais. Religibes como essas foram pdtonmeampo perseguidas, consideradas
heresia e charlatanismo, sofreram intoleranciaessgar da elite, do Estado, em especial da
Policia, de autoridades que sempre se colocarartracerencas e rituais presentes nas
religides constituidas de elementos indigenas eoeed saida foi afasta-los de modo a ndo
perturbar a “ordem”. Os adeptos careciam encoatnadicdes propicias a realizacéo do culto,
que foi levado a lugares distantes do Centro d&aleaa. H4 ainda o fato de essas religides
precisarem de um contato maior com a naturezaandoise relevante que o local de pratica
se situasse proximo a matas, cachoeiras, pedrawas,com espaco livre para a realizacéo

das oferendas, dos rituais e das festas.

Vale verificar a presenca das religides afro-beasis em Fortaleza. Segundo dados do
Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica G 2000), a populacdo residente em
Fortaleza € de 2.141.402. No que concerne a religdacontra-se assim distribuida:

1.682.225 séo catolicos, 269.469 sdo evangélicpd, 7h780 espiritas e 4.236 se declaram
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praticantes da Umbanda ou do Candomblé. A religidaica soma 193 praticantes; outras
religides orientais totalizam 2.349; ainda outm@ggiosidades, 31.507; os que declaram néo
ter religido formam um grupo de 128.190, e, por, B1i96 ndo determinam o tipo de religido

que seguem.

Os dados do IBGE (2000) indicam que a populacaticante do Candomblé e da
Umbanda em Fortaleza € diminuta: apenas 4.236rdatlaraticar essas religides. Esse dado,
porém, torna-se questionavel quando comparamosaatidade de terreiros existentes na
Capital e 0 numero de entidades registradas nasdigiks especificas. Podemos verificar que
h& aspectos com necessidade de uma analise migia geanto a afirmacéo da populagéo

fortalezense em pertencer ou ndo as religideshbafrsiteiras.

Em Fortaleza, segundo a presidenta da Unido EspietUmbanda, Suzana Sa de
Oliveira, conhecida como Mae Suzana, torna-seildificer esse niumero exato. Ela se queixa
de que esses dados estdo contidos no computaddni@a, que estaria com problemas no

conserto.

Minha filha, pra mim te dizer assim é dificil, paegjo nosso computador
teve um defeito e foi para o conserto. Se ele swesui, seria mais facil.
Mas aqui dentro de Fortaleza nés temos uma médiande mil associados,
aqui dentro, umbandista. Vocé sabe que cada tertein vinte, trinta,
guarenta (...) filhos-de-santo do terreiro, queedigue noés ndo podemos
contar sé um (...). Entdo, nés temos o interiootdddo o interior, cada
cidadezinha a gente tem trés, quatro, cinco, Gaida interior tem tudo, todo
o0 interior em peso tem. O que tem mais terreirorasgie eu demoro mais,
passo de semana € Sobral. Sobral, n6s temos unemBeidos em Sobral,
(...) e também Cratedus, Ipu, tem muitos terreirosina daquelas serras. Eu
ando aquilo tudo. (MAE SUZANA, agosto de 2008)

Diante da proliferacéo dos terreiros das religides-brasileiras, em especifico os de
Umbanda, podemos assinalar que esses numerossebEgiimados. Quanto a quantidade de
terreiros de Umbanda, a presidenta da Unido faz pnojacdo de haver cerca de cinco mil

terreiros em Fortaleza e Area Metropolitana.

Alguns praticantes ocultam a pertenca as religidesbrasileiras, o que encontra eco
no temor de parte consideravel dos seguidores etedarar pertencente a uma religido que
por muito tempo foi considerada atrasada, herdgel|atd. Nao valendo a pena sofrer o peso
da marginalizacdo, preferem, portanto, fazé-la nformalidade ou pratica-la numa
justaposicéo a outras religides mais aceitaveisip@ sociedade intolerante com as religides

afro-brasileiras.
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O fato de a Unido n&o ter o niumero exato de temarela ligados pode encontrar
razd8o no baixo indice de filiacdo entre os terseir&ssa inscricdo nas instituicbes
representativas dos umbandistas foi necessarianeuda valia na década de 1940 até a de
1970 por causa do controle policial. Os praticaté@sbém buscavam uma codificacdo da
religido que garantisse unidade nos aspectosgiti&gitimidade numa sociedade marcada
pela racionalidade moderna. Atualmente ndo matartas exigéncias, e a Unido ndo se faria
mais tao necessaria.

Em entrevista com a representante da Unido,edddou a natureza do trabalho hoje

desenvolvido pela instituigéo:

E todo o ano em janeiro tem que ter os carimbo20d®, que a Policia
persegue muito isso. Quer saber. E diz: “Seu cariatjui t4 atrasado, vocé
num foi a Federac&o”. Entendeu? Ai eles ndo vitadms, se deslocar de 14
pra cé, e eu vou ter que ir. (...). E, eles pagampse por ano, ou meio ano,
€ dez reais. Aqui e também |a no interior é dezném cobro despesas de
passagens nem nada, € sO dez reais que eu copmicB, pouquissimo.
(MAE SUZANA, agosto de 2008)

Mae Suzana afirma que a Unido enfrenta muitas ulliftdes para funcionar,
enumerando problemas como 0S poucos recursos éimascpara realizacdo das grandes
festas da Umbanda e a dificuldade em custear ateragéio da sede (aluguel, &gua, energia e
telefone), o atraso por parte dos associados nanpago das anuidades, o diminuto apoio
institucional por parte dos 6rgédos governamentaiarda cultural, da promocao da igualdade
racial, do desenvolvimento social, dentre outros.

Uma razao apontada por Mae Suzana que motivar@a procura pela entidade por

parte dos umbandistas € principalmente a diminulgdoerseguicao policial:

Porque quando era de primeiro, que a Policia emteacavalo, entrava a
cavalo nos terreiros deles, Ave Maria, vinham tig@irganizar suas coisas.
Precisava de advogado. Diziam: “Mae, quero um aapogpra ir ao
tribunal, que o terreiro ficou desmoralizado, queadicia entrou a cavalo e
tal, olha ai”. Ai 14 se ia com o advogado. Agomsaldo vao mais, que tém
medo. Vai ndo (...). Diminuiu demais, minha filltlminuiu sim. Vocé vé
que os proprios policiais estdo protegendo os geisanto. Ora, 0S que
botavam pra correr, num € isso? Pelo amor de Deyma ndés temos a
maior cobertura dos bombeiros durante a festardarig, vao salvar vidas,
temos aqueles banheiros quimicos. (MAE SUZANA, tgds 2008)

Outra ordem de problemas enfrentada pela associagdatualidade, diz respeito a

presenca de outras instituicdes concorrentes,aoein a questionar a idoneidade, a missao e
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a legitimidade da Unido, prometendo uma entidades mepresentativa dos direitos dos
umbandistas:

Tem outra perseguicdo também: sdo as pessoas quentende nem da
religiago, mas ambicdo, ndo sei se eles pensam qyente ganha muito
dinheiro, colocam uma associagéao e fica perseguwaderreiros, tirar daqui
para levar pra outro, diz: “A minha € melhor, ¢é ératl também”, ai fica

nesse negocio, nesse jogo de cintura, prejudiciorauUnido. Esse Chico
Monte que surgiu agora, novo, é um fotografo. Ebelaafilmando os

terreiros. Ele é o pior, que fica andando de terrem terreiro, dizendo que
ele é melhor que a Unido, que a dele € Federasdeta me prejudicando
muito, isso (...). Ndo tem muitas, essa surgiuagessa é nova, do Chico
Monte, é pra se afiliar a ele, agora num sei, neim direito a nada. Vocé
sabe que agora qual é o Presidente que vai assinbanda de utilidade

pablica? Nenhum, s6 a Unido. (MAE SUZANA, agost®2a68).

Esses desentendimentos sdo algo constante enass@siacdes representativas dos
umbandistas, dificultando uma unido nos propégtessejando uma concorréncia que mais
atrapalha do que contribui em momentos como a @aedn das festas religiosas, a busca de

parcerias institucionais governamentais e o recontento da religido na realidade cearense.

E interessante tratar da territorializacdo dos tesngo Candomblé e da Umbanda na
cidade, pois ela passa a ser construida a partifefencas, divergéncias, embates existentes
entre os grupos e também da heterogeneidade ¢uduraligiosa que compde toda a
sociedade brasileira.

Essas religides, por muitos anos, sofreram a digaicdo social somada a violéncia
policial, tendo seus terreiros invadidos e seus Inmesnpresos. Diante da proibicdo e da
repressdo, esses locais funcionavam na clandestsidContudo, hoje conquistou mais
espaco na midia, perceptivel, por exemplo, nosifilzedos de jornais de grande circulagéo,
gue contém anuncios de servicos religiosos.

A Festa de lemanja na Praia do Futuro represeapaogriacdo simbdlica dos espacos
publicos urbanos de Fortaleza pela Umbanda e derlgjges afro-brasileiras. S&o espagos
como a praia, ja abertos a outras religides, numegto pouco propicio ao desenvolvimento
de uma religido da possessdo. O culto as divindadesstrais e entidades espirituais é
discriminado na realidade cearense de maioriaicat@ue tem voltado sua atencéo a dois
grandes polos religiosos: Canindé (Sao Francisdopeeiro (Padre Cicero Romao Batista).

Na cidade de Fortaleza e em sua Regidao Metropaliegpalham-se muitos terreiros
de Umbanda e de Candomblé. O espaco fisico e @toebiém poder religioso para os
adeptos, satocusde axé, de forga vital, que devem ser conservadasdados. Durante a

pesquisa, encontrei terreiros em diferentes hamggesde aquelas em amplas e excelentes
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instalacdes até aqueles funcionando em condi¢c@eanes ou em espaco fisico diminuto, em
cujos poucos metros quadrados ocorrem os ritusgsatojam as representacdes materiais das
divindades no altar sagrado ou dispostos em to@@asXo do terreiro.

As politicas publicas ndo suprem a imensa demandanpradias. Na auséncia de
alternativa habitacional regular, a populacdo apela seus proprios recursos e produz a
moradia como pode. Entrevi, durante as visitas,algens terreiros de Umbanda se instalam
nesses pequenos espacos urbanos em condicbesaadwEns pouco espaco, sem infra-
estrutura adequada. Assim, muitos, para ter o esgagyado garantido, sacrificam o espaco
residencial para realizar as giras, as festagras@nias e 0s rituais da religido.

Esses terreiros, em sua maioria, funcionam naé&esiad da mae-de-santo, localizam-
se nos fundos da casa, em chéo acimentado — lodalsdio realizadas as giras. Ao lado, ha a
camarinha (quarto iniciatico) e a cozinha. Os meslastdo diante da dinamica do sistema
simbdlico e de adaptabilidade ritual do terreirc@stingéncias espaciais da cidade. (SILVA,
1996).

Passei a frequentar as rocas de Candomblé e esdsrde Umbanda em Fortaleza e
Regido Metropolitana, 0 que me oportunizou uma arelbompreensdo em torno da
diversidade desses templos, uns mais proximos atsdCée Fortaleza, outros mais distantes.
Todos funcionam como sede da forca sagrada ondenfptantados os fundamentos das
divindades e seus altares, cada um com sua higtitiaular de edificagdo.

Nesse sentido, sdo salutares as palavras de Vagwarao tratar do Candomblé e do

uso religioso da cidade:

Vé-se, assim, que os enderegos e as instalacaes tireiro, mais do que

localizar e abrigar deuses e homens em suas atesd#@uais, expressam a
maneira particularizada como eles vivem e integpnetalores e crencas
associadas a sua identidade religiosa e ao murtgoiogxno qual ela se

insere e atua a sociedade urbana. (SILVA, 19962).

A roca de Candombl#e Axé Adjebowabde Mae Lucia de lansé esta instalada em
amplas dependéncias no bairro Sdo Jodo, afasta@zmoo da cidade e proxima a outras
rocas de Candomblé, fazendo limite com os munisigeMaracanau e Maranguape. Depois
de iniciada no Candomblé, resolveu mudar de residésair do bairro Serrinha e morar mais
préximo de sua mae-de-santo, devotar-se mais aefigéosa ao abrir sua casa. O imével foi
por ela comprado com o dinheiro de sua aposentadomo enfermeira e com a finalidade de
satisfazer todas as necessidades do culto. Comtabsauartos-de-santo, nos quais ficam os

assentamentos dos orixas separados para cadaodemsd ou quarto de feitura, o poco, as
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arvores sagradas, o barracdo para as festas estpgbkcos, que ocupa uma vasta area, 0s
assentamentos em recinto abertos ao ar livre, @ Exu, no portdo principal da casa. A

ialorixa tem a preocupacao de homenagear cadaddinem seus dominios de energia.

O Terreiro de Umbanda Senhores Oguns, de Méae Zicaano bairro Sao Vicente,
proximo ao bairro S&o Jodo. O terreno foi compradldreze anos gracas a ajuda de uma
cliente que havia sido curada de um céncer pelad®e@anto. Na época, a localizagdo do
imovel naquela regido néo era valorizada, e askncaseguiu compra-lo por baixo valor.
Trata-se de um lugar mais afastado, com acesddadgi a paisagem natural, espaco para
realizagOes dos rituais, dos “trabalhos”, das gutas festas. Nesse terreiro, conseguiu instalar
as dependéncias que sempre desejou e até ent@adeta construir. Mde Zima possui outro
terreiro menor situado na avenida Domingos Olimpm,Centro da cidade. Por ser mais
antigo, preserva-o para fazer os atendimentosastig durante a semana.

Em visita aos terreiros de Umbanda, os altaresticok sdo algo que chama a atencao
pela pluralidade de representacOes religiosas nadesidas. Em geral, os altares sé&o
compostos na parte central dele, encontram-se ageims dos santos catélicos, de entidades
como indios, pretos e pretas-velhas, objetos sagracklas de cores variadas, perfumes,
bebidas, flores de plastico, incensos, reldgio ategqe, fotografia de artistas, fotografias dos
adeptos em transe ou das conceituadas sacerdpisésram as primeiras donas do terreiro.

Tudo isso em um colorido estonteante fazendo a sh@erder nos detalhes
como num altar barroco onde temas se enlacam pal@cs®brepor-se, uns
aos outros, elementos estranhos entre si, mas rpenteam unidade na
contradicdo (...) (PORDEUS JUNIOR, 2000b, p. 92).

Os terreiros de Umbanda estdo situados em baigdsodaleza como Bom Jardim,
Granja Portugal, Parque Santa Rosa, Bom SucessarcAWeyne, Messejana, Pirambu,
Parangaba, entre outros. Encontrei terreiros de dddd em bairros mais centrais e de
populacdo com poder aquisitivo médio, como o terrée Mae Anita, localizado no Montese.
Ela esclarece que faz mais de 50 anos desde geegton comprar o terreno; até hoje ela o

conserva como residéncia e terreiro.

Essa barraquinha que eu comprei pra viver e minkhaha num péde

comprar (...). S6 que quando eu comprei essa casarechalezinho, sabe?
Depois eu ajeitei mais um pouquinho, ai Deus meeatsa oportunidade.
Era aqui, ta vendo esse supermercado nessa ruatdgraqui perto. (...) Eu
tou aqui com cinquenta e quatro anos que moro @guiNessa época, eu
tinha uns vinte e oito anos (...), j& era casddhatfilhos (...), ia era fazer
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trinta e nove, nao, vinte e nove anos. Trinta anodiz j4 tava dentro da
Umbanda, né? (...) fiz santo. (MAE ANITA, julho 2@08)

Na época em que fiz as primeiras entrevistas cticeado terreiro Stela Pontes, em
2005, um dos terreiros era localizado no bairrofiBan Situava-se na regido central da
cidade, proximo a Reitoria da Universidade FeddmlCear4d. Uma &rea com boa infra-
estrutura, contando com centros comerciais, comoShopping Benfica, grandes
estabelecimentos bancarios e educacionais. Essedgrertenceu a sua mae-de-santo, Julia
Condante, que tinha outro espaco localizado no r@ete cidade, na travessa Leandro
Monteiro, proximo a rua Senador Pompeu. L4, eladiesua clientela, fazia seus trabalhos.
O do Benfica servia como sede da Federagcdo Esggitdmbanda. Em 1978, Mée Julia
cedeu um espacgo no terreno para que Mae Stelarwissst uma casa para viver com seus
filhos. Na ocasiao, ela passava por dificuldadesniteiras por conta de separagcao conjugal, e
estava sem lugar para morar. Em 1984, Mae Stetbohey terreiro de Ogum, tornando-se
lider do local apés a morte de Mée Julia.

Ela foi na minha casa, que eu morava l& no Damasdisse: “Vocé vai
morar 14 na Federacgéo, porque vocé vai tomar de’'tdPorque aqui era a
Federacgéo Espirita de Umbanda, ela fundou issoesqui8, (...) foi um dia
de Ogum, mas nao me lembro o dia (...). Ogum eegeaite que é dia 23 de
abril (...). Ela disse: “E vocé €& quem vai tomarcdata, a casa de Ogum é
tua casa”. Era sé mato e um caminhozinho ali, sg@ra um quartinho que
tinha, ai ela morava 4. Eu vim. (MAE STELA, ma® 2005)

Contudo, diante de alguns conflitos familiares, M#ela decidiu, no ano de 2008,
vender o terreno com a casa e o0 terreiro e conopite® em um bairro distante do Centro, no

limite com o municipio de Maracanau, bairro Presieé/argas.

Porque eu vendi la e é uma histdria tdo compridedgypois eu te conto. Foi
assim, uns atritos com minha nora. Chegava uma@geB®e procurava, ela
dizia que ndo me conhecia. E ela morava comigdeéuma casa pra ela la
dentro. Chegava uma pessoa eles diziam: “Eu nabecoih E isso me
chateava tanto, chateava. (...) Olhe eu fiquei tzomta raiva, Eu sé num fiz
foi chorar, mas me doeu la dentro. (...) Eu di4Sa:ainda saio dessa vida,
eu ainda saio daqui”. Ai vendi por pouca coisai Pedmissdo a Ogum, ele
permitiu. Eu procurei sete cabecas para pediryarae um dava fora, mas
ninguém deu fora, pode fazer. Porque eu s6 mudanto, mas eles sdo os
mesmos. Eu ndo desprezei nenhum, trouxe todode gieemitiu, eu me
sinto bem aqui, eu gosto muito. (MAE STELA, 2008)

Quanto aos terreiros de Candomblé em Fortalezagéi&életropolitana, podemos

mapear conforme Quadro 01, verificando que estdo espalhados por toda audsina. E
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sao mais frequentes.

Quadro 01— Terreiros de Candomblé de Fortaleza e Area Melitana

No. lalorixa ou babalorixa responsavel pela Casa Bao

1 Pai Agedei de Oxala Canindezinho
2 Pai Aluizio de Xangb Modubim

3 Pai Caca do Oxossi Maracanau

4 Pai Chéu de Obaluaé Itaperi

5 Pai Francisco de lansa Bom Jardim

6 Pai Guaraci de Logun Edé Canindezinho
7 Mae llza de Oxum Canindezinho

8 Méae Leda de lansa Alvaro Weyne
9 Mae Leila de lansa Maranguape
10 Pai Lindolfo do Oxossi Jardim Iracema
11 Mae Lucia de lansa Jardim Jatoba
12 Pai Marcos de Xangb Bela Vista

13 Mé&e Mayra de Ewéa Maracanau

14 Mae Neguinha de Obaluaé Bom Jardim
15 Pai Roberto de Osséan Euzébio

16 Pai Silvio de lemanja Maranguape
17 Mé&e Valéria de Logun Edé Messejana

18 Pai Valdo de lansa Bom Jardim

19 Pai Zezim do Oxo0ssi Jardim Iracema

Fonte: Pesquisa direta com informagé&o de adeptos/ 2005

O Candomblé comecou a se difundir em Fortalezar@r ghos anos 1970, com o
aumento de interacdo com sacerdotes e sacerdosamitros locais, principalmente de
Salvador e do Rio de Janeiro. A partir dos ano$),198rcebe-se uma migragédo de alguns
adeptos da Umbanda para o Candomblé, motivadovgas fatores, dentre os quais a
compreensao desfitimo como mais organizado e garantidostius.

Embora eu tenha priorizado como objeto de estudmbanda em Fortaleza e Area
Metropolitana — em particular a andlise das relagidre as praticas sociais e 0 exercicio de
maternidade espiritual —, isso ndo impediu o didlogm alguns informantes do Candombilé,
ja que essas duas religides em muito se entrecruagmonto de sobressair o que alguns
chamam deJmbandombl§PRANDI, 1996). Nesse aspecto, € visivel o quantémdanda
sobrevive em justaposicdo ao que € denominado @G#ido Isso € ratificado pelos
entrevistados desta pesquisa e por outras fontescanfirmam o desencadeamento de um
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Umbandomblé, ou seja, a mistura dessas religides, hricolagem advinda das mudancas

nos contextos socioculturais no tempo presente.

Entrevi que, da mesma forma que em outras regi@é&xakil, em Fortaleza e Regiao
Metropolitana ha o entrelacamento da Umbanda coGamdomblé. Isso foi demonstrado
também no caso de uma das entrevistadas, méae-ste-danUmbanda, que durante a
entrevista ndo teceu nenhum comentario sobre sciagéo também n&andomblé. Fui
surpreendida ao participar de uma festa de obmgdedalguns filhos e filhas-de-santo num
terreiro de Candomblé, onde essa mae estava daadibegacao de sete anos como filha do
orixa lansd, enquanto na Umbanda falara ser fih®gdum. Ela continua sendo a lideranca

do terreiro de Umbanda, como santo lansd com Ogum.

Vale a pena pensar o porqué do siléncio duranfgiamiras entrevistas e a relacao
que guarda com os contextos que se situam as naméio colher depoimentos orais das
maes-de-santo, compreendi essas mulheres comounmesttos de reconstrugdo da
configuracdo identitaria de um grupo e ndo apenamaelatos factuais. Ali elas balizaram
sua existéncia, estabelecendo certas coeréncias nmo de lacos logicos entre
acontecimentos-chave e de uma continuidade regailthn ordenacéo cronologica. Atraveés
deste trabalho de reconstrucdo de si mesma (rewwda infancia, o despertar para a
religiosidade, eventos como o0 casamento, expedaé&teimaternidade biologica, aceitacao da
fungcéo sacerdotal, abertura do terreiro, relacda os filhos e filhas-de-santo etc), essas

mulheres tendem a definir seus lugares sociaia®rglacdes com 0s outros.

No caso do siléncio de Méae Stela quanto a ser adaptbém do Candomblé, é valido

pensar que:

Assim, as dificuldades e blogueios que eventualnsuatgiram ao longo de
uma entrevista s6 raramente resultam de brancosnelmdria ou de
esquecimentos, mas de uma reflexdo sobre a praplidade de falar e
transmitir seu passado. Na auséncia de toda pladsild de se fazer
compreender, o siléncio sobre si proprio — diferelt esquecimento — pode
mesmo ser condigdo necessaria (presumida ou raa)g manutencdo da
comunicacdo com o meio ambiente (...) (POLLAK, 199283)

Para Pollak, a memoéria é seletiva, nem tudo fieaagto, sofre flutuacdo em funcéo
do momento em que ela € articulada, em que elasestdo expressa. As preocupacdes do
momento constituem um elemento da estruturagaoedaonia.

A organizagdo da memoria se da em funcdo das agtes pessoais e/ ou politicas

do momento, pois a memoria € um fendmeno construito modo consciente ou
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inconsciente. O que a memoaria grava, recalca, eaualeelembra € evidentemente o resultado
de um verdadeiro trabalho de organizagao (POLLAX2)

Isso ficou visivel no siléncio de Mae Stela quaatsua entrada na outra religido e a
permanéncia na Umbanda, e também na memoria sirigarde Mae Zima de contrariar o
discurso oficial de que uma mée-de-santo s6 dabaltrar para o bem ou em mesa branca.

M&e Zim4, quando afirmou ser feiticeira, catimbozemacumbeira, disse ndo gostar
de trabalhar com mesa branca, porque gosta e sabe thagia, os trabalhos. Ela deixa
evidente sua insisténcia e convic¢cdo que nao sardelevar por memarias majoritarias de
condenar ou comparar 0 espaco umbanda/quimbandaalgor mais brando como o
Kardecismo ou o Espiritismo de Umbanda, que seseeeutrabalhar com a magia negra,
contraria 0 que os enquadradores da memoria caldavUmbanda no Ceara em nivel mais
geral se esforcam para minimizar ou até mesmoreimi

Pelos depoimentos das maes-de-santo em que etaszang a memoria, verifico que
al temos um elemento constituinte do perfil idénti, que denunciam quem séo elas, de
onde e de qual lugar estédo falando, tanto individoamo coletivamente, na medida em que
elas sdo também um fator extremamente importantsedtimento de continuidade e de

coeréncia de uma pessoa ou de um grupo em recgisile Si.

Essas particularidades exigiram de mim contatodopgados e relacionamentos
dindmicos com o grupo de adeptos frequentadoresed@sros pesquisados, na tentativa de

uma metodologia de entrada e permanéncia no cgropsipilitadora da coleta de dados.

1.3 Aspecto metodolbgico da pesquisa

A metodologia adotada levou em conta a fala deslodutores da pesquisa, atravées
das entrevistas com as maes, pais, filhas e filleesanto, bem como as anotac¢des dos ditos
cotidianos em diario de campo. Considerei que o rafgrente aos atos das maes e de seus
filhos e filhas-de-santo em vivéncias rituais cdiestias publicas, giras, oferendas, cerimoénias
de iniciacdo, de obrigacdo e reunides deveria Iseereado, pois expressam as formas e as
praticas das maes-de-santo em relacdo a protegdyidado junto aos filhos e filhas-de-
santo, aos orixas e entidades espirituais. Graade da memoaria religiosa é nao so6 verbal,
mas também gestual e corporal. A memoria permgoelos rituais, é o local de conservacéo

e reatualizacdo da memoria social. Dai reside aiitépcia da observacdo dos gestos dos
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informantes nos terreiros para ampliar a compreedsaque eles dizem, a fim de alcancar
outras dimensdes nao captadas nos discursos (CONDERL993).

Teixeira (1994), ao tentar compreender a (lou)oeirgeu diagndéstico e praticas
terapéuticas no ambito dos terreiros de Candornfésé,so de uma abordagem que deu voz
aos adeptos e de uma andlise interpretativa de distisrsos e procedimentos rituais. A
autora os relaciona ao painel das relagcbes sobiagigrquizadas e hierarquizantes, de uma
sociedade plural como a brasileira. O interessalergue 0 universo pesquisado aparecesse

por si e ndo apenas através do pesquisador.

Os relatos constituem o elo entre a vivéncia e rs@mento, facilitando a
interpretacdo antropoldgica, pois a histéria davidnge de ser um conjunto

z

de elementos ilustrativos do que ja é conheciddciath elementos
qualitativos ao que tem sido elaborado de outrasies. Neste sentido,
através das trajetérias individuais daqueles quenfaparte do povo-de-
santo, pode-se estabelecer correlacdes com acpaliéi salde mental e o
exercicio da cidadania, entre esses aspectos @egsnpeitos raciais e
religiosos, que incidem e/ou s&o introjetados peldsptos. (TEIXEIRA,
1994, p.14).

Na compreensdo da maternidade, privilegiei o sistela crenca. Essa escolha
metodoldgica confere importancia ao imaginario @o&@ ao universo simbodlico como
construcdes historicamente determinadas para mitefo do jeito de ser mae em nivel
individual e coletivo — assim como das represemsigfie as sacerdotisas e os adeptos fazem

de si mesmos e dos outros acerca da maternidade.

A perspectiva tedrico-metodoldogica que segui fodaa histéria oral: através dos
depoimentos orais, busquei compreender a mem@rlap@rancas das maes-de-santo a partir
do universo simbdlico, do imaginario social.

Dei énfase a dimensao do imaginario social. Passifes, 0 ser humano ja ndo pode
fugir da propria consecucdo. N&o vive num univggacamente fisico, mas num universo
simbdlico. A linguagem, o mito, a arte e a relig&&m partes deste universo. Sao os varios
flos que tecem a rede simbdlica, a teia emarandadexperiéncia humana. Buscamos no
mundo das imagens e dos simbolos um significadadst no plano racional. Essas relacdes
que estabelecemos sdo o centro da nossa vida gmiagin

Tratei do universo imaginario das mées-de-santoomnstituintes de crencas, mitos,
sonhos, discursos legitimadores, valores, aspisagige carregam nas relacdes que

estabelecem.
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A contribuicdo de Castoriadis se da pela formaltarm sujeito, a instituicdo como
imaginaria dentro da situacdo social-historica. #sgono poder de criar e recriar num
processo de autonomia, o reconhecimento que oidhidivmantém acerca de sua capacidade
de refletir sobre si mesmo e deliberar, tudo étuidb social e historicamente. A criacdo tem
como base a imaginacao radical.

Assim, imaginacao e autonomia sao conceitos pramipa luta da sociedade contra
todas as formas instituidas que excluem a partidgpaos sujeitos nas instancias de deciséo.
A subjetividade se enforma através da socializagdepciedade € auto-instituicdo, auto-
criagdo e imaginario € contrdrio ao empirismo, &gue a via de um racionalismo
positivista.

Tratei da relacédo entre memoria e imaginario spmals especificamente no ambito
da histéria oral mediante as entrevistas de depuoseorais. Meu objetivo foi estabelecer
conexdes entre 0 imaginario social e a memoridgit@ompreender a producdo de sentido
acerca da maternidade para as maes-de-santo dantenkbem Fortaleza e Regido
Metropolitana.

O imaginario social € composto por um conjunto elagbes imagéticas que atuam
como memoria afetivo-social de uma cultura. Poromd imaginario as sociedades, 0s
grupos esbocam suas identificacdes, suas confiigsagperfis de personalidade.

O imaginario social se expressa por simbolos,isiteanitos no campo religioso. Tais
elementos plasmam visdes de mundo e modelam cendwtatilo de vida, em movimentos
continuos e descontinuos de preservacao da ordEmt@iou introducdo de mudancgas.

As maes-de-santo, embora tomem o0 universo mitigeso e se guiem pelos
arquétipos dos orixas e das entidades espiritndis,se fixam; elas transitam entre essas
divindades que representam a maternidade e o feopiothegando a extrapolar o universo
religioso afro-brasileiro, ancorando-se também in@gens do feminino — em especial da
Virgem Mariado catolicismo popular, em meio a diferentes cdoeeem que elas possa
estar inseridas, de modo que este imaginario ds aj@nfrentar situacbes adversas. As maes-
de-santo obedecem a um fluxo incessante que messililda fecha-las, enquadra-las num
s6 arquétipo: ha muitas variacdes possiveis.

Trabalhei o imaginario na perspectiva de Corne@lastoriadis, que afirma que o
imaginario deve utilizar o simbdlico ndo soment@apae exprimir, mas para existir e,
inversamente, o simbdlico pressupde a capacidaagmidria: ver numa coisa o que ela nao &,

ver outra que ela néo é.
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O imaginario € obra de uma imaginacdo radical, @dmagem de, ele é criacdo
incessante e essencialmente indeterminada (sasiéliba e psiquica) de figuras/ formas/
imagens a partir das quais somente pode ser qudstapalquer coisa. Castoriadis nao
dicotomiza em pélos extremos o real e 0 imagingsas para ele o que nés chamamos
“realidade” e “racionalidade” sdo obra do imagioaftEste imaginario € ao mesmo tempo
duplo e irresolvivel. E finalmente a capacidademelatar e irredutivel de evocar uma
imagem, a faculdade originaria de afirmar ou se &y a forma de representacdo, uma coisa

e uma relacdo que nédo existe. Assim, o real e giirdao ndo sao incompativeis.

Priorizei a observagéo participante no ambient&liemio dos terreiros de Umbanda e
Candomblé, sempre relacionada as praticas quea diveindiretamente permitissem um olhar
voltado a forma com que as maes-de-santo desempeahmaternidade no relacionamento
com as filhas e filhos-de-santo, com os clientes) os frequentadores daquele espaco. Além
disso, fiz o registro de depoimentos orais de @&geahvolvidos que compde a familia-de-
santo (maes, pais e filhos—de-santo).

Priorizei como técnica de pesquisa a observagiio,emtendida como a convivéncia
mais direta com a comunidade de terreiro medianta telacdo prolongada com minhas
fontes (mée, pais, filhos e filhas-de-santo). Oler cotidiano da casa através dos rituais e
das festas do terreiro para interpretar os sigrdfis das atividades. Outra técnica foi a
entrevista para coleta de depoimentos pessoalizantio o gravador de som e a maquina
fotografica para registrar falas, imagens, situageventos, ampliando assim a interpretacao

daquela realidade.

Para iniciar o trabalho de campo, em 2004, forampomantes os contatos do meu
professor orientador Ismael Pordeus. Ele me ap@mseénmae-de-santo Neide Pomba-Gira,
solicita em me receber. Por intermédio dele congagibém contatos de outros terreiros cuja
lideranca fosse de uma méae-de-santo. Passei aeftaglalgumas festas, como a que
homenageia, no més de maio, a preta-velha Mae Mai@casido, sdo batizadas algumas
criangas, filhas de praticantes da Umbanda. Pumlesegembro de 2004, entrevistar a mae-de-
santo responsavel pela festa. Inicialmente de mmuds amplo, centrei-me em aspectos
historicos e estruturais do seu terreiro e adentrepouco na significacdo do seu sacerdocio

como mae-de-santo.

Realizei alguns contatos com outro terreiro de Urdhao que me possibilitou fazer
entrevistas para um levantamento da biografia de om@ie-de-santo de grande importancia

para a memaria historica da Umbanda na cidade del€xa e do Ceara: Julia Condante. Para
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tanto, visitei, em 2005, o terreiro de Ogum locadia no bairro Benfica para entrevistar Mae
Stela, filha da Mae Julia e hoje responsavel paleiro. Ao chegar, fui bem recebida e obtive

muitas informacdes tanto sobre Mae Julia quantceddide Stela Pontes.

Pude contar também com o apoio de um amigo iniai@dGandomblé: Linconly de
Jesus Pereira, que tinha conhecimento sobre osirdsrrde Candomblé existentes em
Fortaleza e na Regido Metropolitana. Um dos tersegue me foi apresentado por Linconly
era liderado por Méae Lucia de lansé e, na époegiiéntado por ele. Através desse amigo,
consegui fazer um mapeamento desses terreirostieiger de algumas festas, o que me
propiciou 0 contato com outros pais e maes-de-sauosaber do meu propdsito com a
pesquisa sobre as religides afro-brasileiras, fe#itaram alguns contatos, de modo a
agendar visitas aos terreiros. Durante um tempaideravel de mais de quatro (2004 a
2008), realizei visitas frequentes aos terreirosorsegui entrevistar maes, pais, filhas e

filhos-de-santo, num esforco para compreender erprétar os codigos partilhados pelo
grupo.

A partir deste olhar inicial, verifiquei a existémade disputas por prestigio entre os
liderese adeptos dos terreiros de Umbanda e Candomblé,cbam entre os adeptos da
mesma religido. Entrevi que esses espacos eranampmocminado de conflitos, divergéncias,
intrigas, 0 que exigiria de mirruidado metodoldgico, um jeito atento e minuciosdidar
com as abordagens e com as informacdes adquiridaggs de minha fontes sobre suas

praticas e seus discursos — sempre respeitandmimps compartilhados.

Percebi o quanto € importante ser aceita no grupoaeter uma relacdo de
cordialidade, amizade e confianga com toda a fard#isanto. Consegui transitar nos
terreiros desde o momento da pesquisa exploratdaieda assim conhecer meu objeto de
pesquisa. Acredito que um dos motivos da minhaag@ pelo grupo passa pelo fato de a
pesquisa ser académica, 0 que pode ter gerado upectativa deles em relacdo ao
reconhecimento dessas religides afro-brasileiragpricamente negadas e perseguidas no
Ceara.

N&o é facil encontrar mae-de-santo disposta a abéurterreiro de Umbanda ou de
Candomblé para um pesquisador. Ela precisa teciérda de conceder varias entrevistas e
de compartilhar o cotidiano da casa com uma pes&ogpraticante da religido, que vai
inquirir e observar bastante. Isso exige firmar uglacdo de empatia. O conjunto de tudo
iIsso me ajudou a deixar de ser uma estranha pseagagpo e passar a obter dadafianca,

estreitando as possiveis distancias e ampliandédite deles em minhas intencdes.
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Priorizei os depoimentos das maes-de-santo, masétandos pais e das filhas e
filhos-de-santo a fim de apreender o que ha dec#&menessa maternidade. Considerei
relevante interpretar o vivido, 0os aspectos sincb8lipresentes em sua vida material e
espiritual, da dimenséo pessoal e social, elucaasdpossiveis contradicdes e ambiguidades
dos discursos. Maes e filhos ndo sao sujeitosicoteindefinidos, eles tém sua significagéo,
assumem e ocupam posi¢des na estrutura social.trAdanno campo representou uma
oportunidade de colocar minhas desconfiancas quemtmeu objeto, analisar aspectos de
uma cultura e de uma religido imersos em uma temptexa de significados quanto ao
sacerdocio da mée-de-santo, em meio a conflitodramticdes e ambiguidades que so6 o olhar

desde dentro pode revelar.

Nesse aspecto sdo salutares as palavras de Capone:

Parece-me, portanto, que os sistemas religiosasndeer analisados como
cbdigos de estruturacdo do mundo e da sociedadest@e ativos na mente
de seus adeptos, isto €, como sistemas de sigdifici\ssim, a estrutura
mitico-ritual fala das relacdes que ligam os adepio sistema social, por
intermédio de uma complexa rede de mediacfes e@mdusimbolicas das
contradi¢cdes sociais. Dessa maneira, cada eleméattem valor auténomo,
absoluto, pois sua significacdo muda conforme ac@osque ocupa no
contexto. Os elementos de proveniéncia heterogésmtiaipam de um vasto
processo de “bricolage” simbdlico, cujas origensitam menos que as
significacdes atualmente atribuidas pelos cre@@$ONE, 2004, p.31).

Observei, desde a primeira fase da pesquisa, edy 0@, dentre as religibes afro-
brasileiras, em Fortaleza a Umbanda toma maior riBaee pelo fato de ser mais presente,
com numerosos terreiros de pai, mae, filhos e diltlexsanto. Conforme informacdes da
Unido Espirita Cearense de Umbanda, o numero deirtexr registrados em Fortaleza e
Regido Metropolitana ultrapassa os cinco mil. Sabpeesenca dessas religides e sua relacao

com a Umbanda tratarei no capitulo seguinte.

Minha convivéncia nos terreiros de Candomblé e eido&hda foi muito rica — embora
nao tenha sentido o desejo de me iniciar nessagded. Despertou-me, entretanto, um
enorme respeito pela diversidade religiosa e pkielglade de modelos que nds, pessoas

humanas, temos buscado para construir nossa iddatid

Os muitos estudiosos das religides de matriz afsiggio encontram consenso quanto
as consequéncias positivas ou negativas do pedquisar ou ndo adepto dessas religides.
Alguns consideram a filiacdo uma condi¢cdo necessarsistindo num engajamento direto

que amplia as possibilidades do estudo, haja vigtesquisador ter uma efetiva participacao
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em muito rituais restritos aos iniciados. Ja ougstsidiosos compartilham a opinido de que o
pesquisador pode ser ou nao filiado. O fato desedidiliado lhe abre a possibilidade de néo
interferir nos assuntos esotéricos e de ndo tescdpar seu tempo em cumprir 0s rituais,

devendo obediéncia ao pai ou mae-de-santo que ladtarreiro.

Encontrei também reticéncias e reclamacgfes de algun@es-de-santo visitadas por
académicos que colhiam impressdes, mas na elabaag@iabalho ndo explicitavam a fonte.
Esse fato foi por mim visto como um alerta quantiidalidade da fonte das informacdes
recolhidas. Outro fato diz respeito a rivalidadestexte entre 0s terreiros no que concerne ao
ideal de pureza, de continuidade de tradicdo, géinecdo dos fundamentos da religido.
Notei o interesse pela exclusividade, expressotmal@ uma mae-de-santo ter se recusado a
ser por mim entrevistada, posto que soube da nviisita ao terreiro de uma filha-de-santo
sua, com a qual mantém rivalidade. Nessas situactesiderei prudente nao insistir. Entendi
gue, ao adentrar o campo de pesquisa, iria me alemam dificuldades para obter
informacdes e deveria criar estratégias para tsgsaca algumas maes-de-santo.

Silva chama atencao para esse aspecto:

A suposigéo de que o antropdlogo, durante a obs&ovparticipante, pode
se manter neutro ou, entdo, “paira” como uma “edid acima da vida dos
seus observados e nela ndo interferir €, sem dluoea visdo pouco

condizente com a realidade do trabalho de camp@nttopologo que

pesquisa as religides afro-brasileiras dificiimentaliza sua observacéo
participante sem causar ou ser envolvido nos c¢osfle rivalidades que
caracterizam a vida cotidiana dos terreiros (SILZB00, p.37-38).

A tentativa de evitar rupturas e afastamentos bsigz com que eu enfrentasse essas
dificuldades de modo adequado para néo interferiretagéo de proximidade com o campo
de pesquisa, o terreiro. Tentei manter contato roedepois de concluida a pesquisa,
continuei participando de ceriménias publicas,tacéio convite para as festas, giras, fazendo

telefonemas, mantendo-as informadas sobre o andam&ese.

Em alguns terreiros, cheguei a marcar consulta aogpai ou a méae-de-santo para
jogos de buzios e de cartas, norteada para ganaaitor proximidade com os sacerdotes e as
sacerdotisas — afinal, como lideres dos terregles, poderiam contribuir muito no repasse de
informagdes. Foi um momento de aprendizagem sapectos da religido e sobre a partilha
do cotidiano do terreiro. De modo analogo, foi uop@rtunidade de saber qual o orixa e

entidades que regiam minha vida, o que me resargafiituro. E, através dessas consultas,
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legitimou-se uma relagdo positiva entre pesquisadopesquisados. Era uma forma de eles
me conhecerem, saberem dos meus reais propositusitr freqientemente seu templo

sagrado, e de avaliar se realmente eu era merecddsiinformacdes que andava a procurar.
Entendi o quanto devia tomar cuidado com o quevdaleom minhas atitudes e praticas para

nao ser interpretada negativamente por meus iotedoes da pesquisa.

A convivéncia nos terreiros possibilitou momentosportantes, como convites
constantes para participar das festas de iniciat@®,obrigacdes, das giras. Nesse sentido,
aprecio muito as palavras de Juana Elbein dos $&18G7), quando ela fala das vivéncias e
dos fenbmenos dentro do Candomblé. Ela explicieardio sabe se acredita numa sobrevida,
mas algo seria muito evidente para ela: a func@ogunpre o inconsciente coletivo nessa
religido. Ela destaca o quao fantastica é a manemae bela com que o grupo (membros e

adeptos) elabora suas necessidades inconscientes.

Nesse intervalo, entre 2004 a 2008, no desenvohtondo trabalho de campo, fui
acolhida gentilmente por todos. Pais e maes-desdanto da Umbanda quanto do
Candomblé, recebiam-me sem pressa e conversavajaniemte. Em alguns terreiros, eu
passava muitas horas observando o movimento dadene saida de pessoas, o fazer
cotidiano das maes-de-santo. Antes de eles form®cseus depoimentos, eu explicava o
propésito da pesquisa, dizia tratar-se de uma pEs@adémica do meu Doutorado, sendo
essa justificativa compreendida como um motivogustde valia para as religibes afro-
brasileiras. Para alguns adeptos, sacerdotes edeasas, estudos como 0 meu sao
importantes, pois, segundo eles, podem explicahanel que € a religido. Por tratar-se de
uma pesquisa cientifica, ajudara no reconhecimema legitimacdo tanto da religido quanto

do sacerddcio da méae e pai-de-santo.

Com o passar do tempo, comecei a ser conhecidi@stas, que eram também ponto
de encontro e oportunidade de rever as pessoasr¢gistadas e de receber novas indicacdes

de mées-de-santo dispostas a conversar comigo.

A representagcao que o grupo pesquisado passouda t®im foi a de pesquisadora
interessada em saber sobre maternidade espiriisamdies-de-santo e que posteriormente
poderia escrever um livro. Uma preocupacdo em nenfegz presente: a de garantir a

continuidade da relagéo de respeito.

Nas entrevistas, as informantes evocavam sua antiadeligido e os problemas que

as acometiam; teciam os detalhes do fundamenteldgbo, descreviam as entidades e os
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orixds que recebiam em possessdo. Confesso qu@iaio, cheguei a ficar confusa e

temerosa de ndo conseguir apreender alguns aspkctasial, de ndo compreender alguns
mitos, de ndo definir bem as linhas da UmbandauBra profusdo de elementos novos para
mim, sendo necessario registrar por escrito o dusergava nos encontros, nas visitas, nas

festas, nas giras.

A memoria depende da vida social e é por ela aliata, dai sua relagdo com o
contexto socio-historico em que se déao as expea€nodividuais. Considerei que, pela
historia oral, utilizando a técnica dos depoimermessoais das maes-de-santo de Umbanda,
poderia captar a maneira particular desse grugpgrarentar as permanéncias e as mudancas
gue ocorrem nessa religido, bem como saber qulisesaém norteado o desenvolvimento
da préatica de mae-de-santo.

Dentro do quadro amplo da histéria oral, encontnasediferentes formas de captar o
contetdo da oralidade, como: histdria de vida, lagyafias, biografias, entre outros. Colhi
0os depoimentos pessoais das maes-de-santo de Umbded Fortaleza e Regidao

Metropolitana:

Ao colher um depoimento, o coléquio é dirigido threente pelo polo

pesquisador; pode fazé-lo com maior ou menor gatilmas na verdade tem
nas maos o fio da meada e conduz a entrevistaviba’‘de seu informante

s6 lhe interessam os acontecimentos que venhamseegridiretamente no

trabalho, e a escolha € unicamente efetuada carcestrio. Se o narrador
se afasta em digressbes, 0 pesquisador corta-astrpaé-lo de novo ao
assunto. (QUEIROZ, 1988, p.21).

Outro material relevante para a perspectiva diefd@ comparativa do estudo da
maternidade das méaes-de-santo foi a autobiogradiairda méae-de-santo de Portugal —
Virginia Albuguerque — contida no livro de Pordelusior (2000a)Uma casa luso-afro-
brasileira com certeza: emigracdes e metamorfossesdJthbanda em PortugalO autor
apresenta a forma com que a Umbanda se instalacetang® pela narrativa de uma das
primeiras maes-de-santo a abrir um terreiro emdask material utilizado é a autobiografia
dela, em que é narrada sua prépria existénciaehilifixa suas recordacgdes, desde a infancia,
além de aspectos e eventos como relacbes famikadestrabalho, casamento, experiéncias
de maternidade bioldgica, inser¢cdo na Umbandandebémento espiritual e o exercicio do

seu sacerddcio. Essa narrativa foi utilizada coraterial de analise pela riqueza de dados.

Na autobiografia ndo existe, ou se reduz ao minimotermediacdo de um
pesquisador; o narrador se dirige diretamente adoligolle a Unica
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intermediagdo estd no registro escrito, quer séndesu nNdo o texto a
publicacdo (QUEIROZ, 1988, p.23).

Para Mae Virginia, dentre as atividades regulaoe®deiro, a escrita e as publicacdes
assumem lugar privilegiado. Hoje ela tem mais denta titulos utilizados pelos filhos-de-
santo e pela clientela, versando sobre religidos,rmitos, espacos e tempos rituais, cantos,
oracoes. A efetivacdo desse projeto religioso itaplim exercicionneumaoénicdntenso de
transmissdo oral da memoéria, acompanhada da pregioom o carater sacramental, de

modo a evitar qualquer sacrilégio.

Penso ser importante ressaltar que tanto o BrasibcPortugal convivem
com dois tempos diferentes — o tempo histériconeali que atravessa o
tempo tradicional que € de festas, de repetic@iggsj um tempo circular. A
friccdo e o conflito desses dois tempos, no meeneletr, € 0 que geraria 0s
“relampagos imaginarios” do cotidiano que se matéfeentre outros, nas
praticas religiosas (PORDEUS JUNIOR, 2000a p.249).

Foi também proposito desse trabalho a constitudgdlbiografia de Julia Condante — a
mae-de-santo da Umbanda que teve seu sacerdodamlovah tentativa de codificar essa
religido no Ceara, sendo uma das primeiras a ragstu terreiro nos orgaos de competéncia
e a fundadora da Federagdo Cearense Espirita daridimina década de 1950. Para construir
o perfil biografico de Mae Julia, utilizei como raaal duas entrevistas realizadas por Ismael
Pordeus (2002), contidas no lividmbanda: Ceard em transe nas entrevistas por mim

realizadas junto a sua filha-de-santo Stela PoNiesse sentido, Isaura Queiroz esclarece:

A biografia, por sua vez, € a histéria de um irdliai redigida por outro.
Existe aqui a dupla intermediagdo que a aproximehidiria de vida,
consubstanciada na presencga do pesquisador eaho estrito que sucede
as entrevistas. O objetivo do pesquisador é deaveadvida particular
daquele que esta entrevistando ou cujos documestasgstudando, mesmo
gue neste estudo atinja a sociedade que vive adiémlp, o intuito é,
através dela, explicar os comportamentos e as fesexgisténcia individual
(1988, p.23).

Ao tracar o perfil biografico de M&e Julia, pudengmeender a coletividade da qual
ela fez parte — a Umbanda no Ceara. Através dessaragem, revelam-se os tracos do
grupo religioso e do contexto social de que ela garte, na tentativa de encontrar a
coletividade a partir do individuo. Tentei explocacontexto histérico e social e explicitar a
singularidade de sua trajetoria pessoal. As hagtdémdividuais estdo arraigadas em um

contexto, em particular o momento de legitimaca&sioiritismo de Umbanda.
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Essa técnica é adequada quando se pretende reatiasanalise antropoldgica de um
determinado grupo de adeptos das religibes. Osirdeptos pessoais estdo, em todos os
aspectos, marcados por influéncias exteriores dom mee integram e pelo qual foram
moldados. Os aspectos do meio sociocultural retesaro estudo dizem respeito a Umbanda
como religido tradicional e ao tornar-se mulher, significado de ser mée — tanto na
maternidade biolégica como na espiritual. Couberpretar de que forma a sociedade se
organiza e quais valores atribui ao tratar desgead, captando o que sucede da encruzilhada
da vida individual com a social no ambito das repnacdes simbdlicas comuns a todos os
individuos.

Este trabalho tem o propdsito de recuperar a mentdsiorica que dialoga com as
contribuicbes reflexivas da Antropologia e da Sleg@, contando basicamente com a
historia oral como fonte primordial de informacaewminando na compreensao acerca do
exercicio da maternidade espiritual exercida pei@ss-de-santo.

A andlise acerca da maternidade simbdlica, trapelas significados simbdélicos
acumulados através dos tempos, esta presente masvaa — principalmente das maes-de-

santo, interlocuras-chave desta pesquisa.

1.4 Perfil biografico das interlocutoras da pesquisa

Considerei importante entrevistar ndo s6 as maesuwi® da Umbanda, mas também
outros sujeitos que pudessem também contribuir ppathor elucidar as questdes centrais da
investigacdo. Tornou-se imprescindivel entrevistdnn de pais-de-santo, filhas e filhos-de-
santo, na tentativa de perceber como se estabekseatacdes dentro da familia-de-santo e
como o0s pais véem o0 exercicio da maternidade tsdirjunto a seus filhos-de-santo,
fazendo-os renascer para a religido e acompanhasritntando seu desenvolvimento
espiritual. Valeria a pena conhecer o relacionamesot interior da constelacéo familiar de
santo, possivel através das narrativas de pdisos fjue com as mées-de-santo convivessem,
mantivessem contato, assim como no grupo dos aldptoduas religides afro-brasileiras de

maior incidéncia em Fortaleza: Umbanda e Candomblé.
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Durante entrevistas e conversas informais, pergefium nimero significativo das
maes-de-santo da Umbanda havia, nos ultimos arosigado no Candomblé. Surgiu a
necessidade de investigar seus motivos. Inclui éambs depoimentos de maes e pais-de-
santo do Candomblé, com a finalidade de eles caramtcomo analisam a Umbanda hoje e
a forma como percebem o0s orixas e as entidadesepresentam o feminino e a maternidade.
Inclui ainda, como interlocutores, os filhos e ddhde-santo, para que eles pontuassem o
modo com que visualizam a Umbanda em Fortalezaea Afetropolitana, o significado da
maternidade espiritual e a interpretacdo que déccaada dimensdo simbdlica dos orixas e
das entidades ligadas ao feminino e a maternideai®o Nand, lansd, lemanja, Oxum,

Pomba-Gira e as Pretas-Velhas, entre outras.

Uma série de depoimentos orais compde o0 universqumado e compreende 0s
relatos das maes-de-santo, pai-de-santo e filhiilbas-de-santo. Construi sete perfis que
considerei fundamentais: trata-se da vida das méesnto, textos construidos a partir das
leituras de suas biografias, das entrevistas egh e das conversas informais com outros
adeptos da Umbanda e do Candomblé de Fortalezgi@dRdetropolitana. Vale dizer que a
preocupacéo-guia deste trabalho diz respeito amaforcom que essas sacerdotisas tém
assumido a maternidade espiritual. E tratar dammdsele de uma mae-de-santo nos leva a
considerar os relatos das filhas e filhos-de-saqpe,poderiam complementar o ndo-dito pelas

maes-de-santo.

Nesse sentido, cabe destaque as palavras de &aeixeir

O conjunto dos discursos possibilitou a visdo dentgo de vista
diferenciados, conduzindo a contornos dos retratospreto e branco néo
imaginado. Nos relatos de iniciantes e clientesnala introjecéo incipiente
da viséo religiosa de mundo, foram captadas infod@s que constavam do
discurso dos sacerdotes (TEIXEIRA, 1994, p.74).

Colhi sete depoimentos orais de maes-de-santo@uadro 2, p.61). Desse total,
apenas uma é do Candomblé e as demais sdo adapthamldinda. Acrescentei relatos de
outros agentes a fim de captar diversas repressmga¢oi ouvida a presidenta da Uni&do
Espirita Cearense de Umbanda, Mae Suzana, pomotsiderado que, nessa entidade, eu
poderia obter o nUmero exato de terreiros existese Fortaleza e Regido Metropolitana e
conhecer o trabalho desenvolvido pela instituigiocunho sistematizador da Umbanda no
Ceara. Vale dizer que a Unido foi fundada em owotder 1967 por um membro dissidente da
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Federacdo Espirita de Umbanda, esta ultima crimdaM#@ie Julia Condante. Conversei
também com um pai-de-santo do Candomblé, Pai AldieiXangd. Entrevistei um filho-de-
santo do Candomblé, Linconly de Xangd, um professorersitario hoje aposentado o Prof.
Francisco Alencar, simpatizante da Umbanda e frgqder do terreiro de Méae Julia nos anos
de 1960. Acresce muitos outros contatos informai®ago de cinco anos de andancas pelos
terreiros de Umbanda e de Candomblé. De modo diretmdireto, a visita a esses locais
ajudou no entendimento do que me propus a investigaaternidade espiritual interligada ao

imaginario social e ao universo simbdlico.

Cabe destacar as interlocutoras-chave da pesquisa:

Neide Pomba-Gira —Antonia de Brito Falcdo. E natural de Exu, Pernacob Sua familia
mudou-se para Juazeiro do Norte, no Ceara, e emidsegeio para Fortaleza, onde se
converteu a Umbanda ainda nos anos 1960. Deposaif@ o Rio de Janeiro, desenvolvendo-
se l& na Umbanda de Omolocd. Neide, como mée-de;gaarcou por mais de quarenta anos
a Umbanda, tendo um papel importantissimo em seaformances de fazer lembrar,
rememorar e reconstruir a memoria dos subaltetrexssmitindo tudo isso aos mais de cem
filnos que iniciou. (PORDEUS JUNIOR, 2006). Mulhseparada, criou seus filhos com
independéncia e autonomia, assumindo a liderangardeiro e da familia bioldgica. Seus
filhos biolégicos também passaram a congregar ligid® Carregou no nome a mulher que
representava, manteve o interesse e a atenc¢do ubsres que a procuravam. Durante as
festas por ela organizadas, recebia entidades &bmp pretas-velhas e Pomba-Gira, entre
outras. Tinha dois terreiros: um funcionava em caga, no bairro Vila Peri, e 0 outro no

bairro Bom Jardim. Faleceu em junho de 2006.

Mée Stela Pontes +ilha de Ogum com lansa, pertenceu ao terreiro de Milia Condante.
Mulher separada, mée de quatro filhos biol6gicasjtau-me de sua vida marcada por
dificuldades e sofrimento até encontrar a mae-dwsque lhe foi atenciosa, cuidadosa e
carinhosa. Manteve com ela uma boa relacéo, eolovidada para construir uma casa no
terreiro de Ogum. Com a morte de Mae Julia Congdéetelou a funcdo de liderar o terreiro
gue era, até fevereiro de 2008, situado no baiemfiBa. Depois de pedir permissao a Ogum,
obteve aprovacgédo para mudar-se para o bairro Bregsid/argas, onde assentou todas as

entidades que sempre acompanharam o terreiro. desasse mae-de-santo da Umbanda, mas
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por motivo de doenca entrou para o Candomblé. Engande 2007, deu sua obrigacdo de

sete anos.

Mé&e Lucia— Hoje tem 69 anos. Desde dezembro de 1994 éxaldd terreiro de Candomblé

lle Axé Adjebowabéa casa que veio para ficar e ser herdada por sngéeacdes), situado no

bairro Parque S&o Jodo, em Fortaleza. Filha dé,ldosiniciada no Candomblé da nagéo
Nagd-Vodum em 1979 por Mae llza de Oxuin.hoje uma enfermeira de nivel superior
aposentada. Solteira, ndo se casou e nao tem filbligjicos, apenas filhas e filhos-de-santo,
e considera seus sobrinhos como filhos. Mora n@rfrderreiro, numa grande area, com
alguns filhos e filhas-de-santo ou simpatizantesetigidao que, por necessidade financeira,
precisam de moradia. Passou um tempo separadaadederde-santo, com quem sempre

manteve uma relacéo conflituosa.

Mée Constancia— Constancia de Sousa Arautjo € natural de Fortadzaje tem 61 anos.
Entrou na Umbanda aos 18 anos na tentativa de gorardoenca que a acometia desde sua
infancia — a asma. Foi filha-de-santo de Mae JObadante, sendo Ogum o dono de sua
cabeca. Liderou o terreii@entro Espirita de Umbanda Uni@Caridadeno bairro Montese por
mais de 30 anos. Mudou-se para 0 municipio de Gauca bairro Guajiru. Ndo tem mais
terreiro, mas fez algumas adaptacbes no espac@sia que recebe o nome dasa de
Umbanda Rancho de Trindadpara conservar o lugar dos Exus, de Zé PilimtloaDgum da
Porteira — que fica na parte da frente — e outnéisiadles que sdo guardadas em um quarto
destinado a elas. Diz que construir um terreirgexnuito empenho e trabalho, e por isso
continuard somente realizando atendimentos naefdmtua casa ou num espac¢o da varanda,
pois hoje esta cansada. Considera-se méae-de-sahimblanda, tendo se iniciado também no
Candomblé por influéncia de seu ultimo pai-de-samesolveu voltar a estudar e se
matricular para fazer revisdo do 1° e 2° graustasas inventar, de aprender e trabalhar com

outras energias: fez diversos cursos como de negap, Reiki, entre outros.

Mé&e Anita — Francisca Ourives da Silva tem hoje 75 anosu¥ay mae de quatro filhos e
reside no bairro Montese, onde funciona tambénudeseeiro. E neta-de-santo de Mae Julia
Condante e filha-de-santo da M&e Stela Ponteslhg fle Oxdssi com lansd. Entrou na

Umbanda aos 22 anos por sofrer de uma grave dogeegparalisava seus membros, tendo os
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médicos desconhecido as causas e o tratamentod®iSanto da Umbanda h& mais de 35
anos, € muito grata a essa religido, da qual fata muito amor. Adora em especial a sua
primeira mae-de-santo — Maria do Espirito Santotikbampertencente a Umbanda Espirita, a

guem ela chamava “Madrinha”.

M&e Mona de Oia— Angela Maria Valente do Carmo tem 53 anos ewzascaos quinze. E
vilva e mée de duas filhas. Reside no bairro Riafati, onde funciona também seu terreiro.
Sua familia paterna foi espirita, tendo sua avdigigaado da Mocidade Espirita Paraense.
Natural de Belém do Para, reside em Fortaleza ten@8. E filha de lans&, por isso adotou o
nome “Mona de Oi4”, que significa “mulher de lansBésde os trés anos de idade recebe
caboclo, e aos sete fez santo na Umbanda. A pameetidade que recebeu foi uma princesa
chamada Thoydarina Maria de Jesus, da linhagem Mina Nagd. Begeiter passado por
todos os preceitos de Mina e pela iniciacdo, fedesdro da Pajelanca do Par4. Considera-se
uma “mée de pena e maracd”. No espaco de seurdeo@ncentra-se o Centro Espirita

Caminhos para Aruanda e a Tenda de Umbanda Thdga.Ja

Mée Zima —Zim4 Ferreira da Silva é natural de Fortaleza eswasm 1947. Sua familia tem
origem na cidade de Pacatuba. E filha de lansd@gum. Casou-se aos dezenove anos; hoje
€ vilva e tém trés filhos biolégicos, todos inicdado Candomblé. Dedica-se a Umbanda ha
47 anos. Seu terreiro chama-se Terreiro dos Senl@gans e esta localizado no bairro Sao
Vicente, em Fortaleza. Sua aproximacdo com a &elige deu por intermédio de seu avd,
Gastéao, que era espirita, praticava caridade eaksisténcia espiritual agueles que vinham a
sua procura, por intermédio de passes, preceg@esxaDurante a infancia ja recebia caboclo,
e aos treze passou a frequentar o Terreiro de Uhabaé do Cangaco. Apos a morte do seu
avo bioldgico, contou com a ajuda do pai-de-sam@Alberto. Para ela, ser mée-de-santo é
ser zeladora de orixd, é cuidar, zelar, alimergarsanto. Viaja por muitas cidades do Brasil e
do Exterior — ndo a passeio, mas com 0 objetivéedar a religido aonde possa encontrar
interessados. Ministra palestras, faz trabalhosgesj adivinhatérios, de modo a também

adquirir mais conhecimentos.



Quadro 2 — Perfil das informantes segundo sua insercdociadade abrangente
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FONTE / IDADE | NATURAL ESTADO ATIVIDADE TERREIRO ORIXA Ne° DE'FILHOS
Mae-de- CIVIL PROFISSIONAL PRINCIPAL BIOLOGICOS
santo
Neide 75 Exu - PE Separada Aposentada Aldeia da Cabocla Juremajansa 5
Pomba-Gira | (1931- Vila Peri — Fortaleza
2006) Terreiro Caboclo Lage
Grande-Bom Jardim +
Fortaleza
Mae Lucia de| 69 Fortaleza- | Solteira Aposentada Roga de candomblée Axé | lansa -
lanséa (1936) | CE Adjebowaba
Mée 61 Fortaleza- | Divorciada | Aposentada Centro ESpiriyg de Oxossi 4
Constancia | (1947) | CE Umbanda  Unido ¢
Caridade  — Montese,
Fortaleza
Casa de Umbanda Rancho
de Trindade - Guajiry,
Caucaia
Méae Stela 75 Fortaleza- | Separada Aposentada Terreiro de Ogum Martim lansd e Ogum 4
(1930) CE Guerreiro — Presidente
Vargas em Fortaleza
Mée Anita 75 Canindé-CE| Vilva Aposentada Terreiro  de  Oxossj Oxossi e lansd 4
(1933) Caboclo Capitdo das Matas
Méae Mona| 53 Fortaleza- | Viuva Pensionista Centro  Espirita  paralansa 2
Qia (1955) CE Araunda e Tenda de
Umbanda Tora Jarina
Mae Zima 61 Fortaleza- | Vilva Aposentada Terreiro Senhores Oguns| lansa 3
(1947) CE

Fonte: Pesquisa Direta, 2008.




CAPITULO 2

AS RELIGIOES LUSO-AFRO-BRASILEIRAS NO CEARA
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2.1 As religides de matriz africana no Brasil

Tornou-se hegemdonico entre 0os povos ocidentaisisapeento que veicula a suposta
superioridade da religido cristd sobre todas am®uEntdo, aqueles que postulam outras
praticas religiosas sédo vistos como barbaros endzados.

No campo religioso, é possivel falar em memoriasiteisa sobre a Africa. Os
africanos que viveram no Brasil na condicdo deassxados por mais de trés seéculos
trouxeram consigo suas tradigbes, suas religioesn Montexto de escravidao, contudo,
tornou-se dificil dar continuidade a tais cultueaeligides, pois grande parte foi dilacerada,
perdida, reinventada. Esse legado ndo se mantewa®eserva de uma heranca africana tal
qual chegou ao Brasil. A cultura se reformula, selifica, transmite, significa. Com o fim da
escraviddo, foi possivel alargar os espacos paetoaada das tradi¢cdes, intensivamente
influenciados por outros elementos catélicos, ied&s e espiritas.

Durante os séculos XVI e XIX, mais de cinco milh@esafricanos foram trazidos
para o Brasil na condicdo de escravizados. Essessp® seus descendentes sustentaram
economicamente o0 pais com sua méao-de-obra esarasaatividades agricolas (cana-de-
acucar, café, fumo, cacau) e na mineracdo. Vierasnnuhis diferentes partes do continente
africano; sobreviveu uma diversidade de etniasiemdinguas, culturas no Brasil. Os povos

da Africa negra foram classificados em dois grampiepos lingiiisticos - sudaneses e bantos.

Com a vinda das populacbes africanas, ocorrerartearelacdo e a integracéo étnica
entre alguns grupos. Os bantos, os fons e os ®rgmdém, conservaram parte da memoria
mitica de seus povos pela transmisséo oral, dasntinaidade e reproduzindo seus saberes e

ritos de geracao a geracao.

Para Silva (2005), a origem das religides afroil@iaas tem sentido no encontro dos
trés tipos de religiosidade que se imbricam desidéct da colonizacdo portuguesa, isto é, a
crenca dos grupos indigenas nativos, o catolicisontugués e as religides das diversas etnias

africanas.

S&o consideradas religibes de matriz africana nasiBr Calundu, Catimbg,
Candomblé, Candomblé de Caboclo e de Angola, UnshaRdtuque, Xang6, Tambor de
Mina, Cabula, dentre outras.

Silva (2005) apresenta uma visao historica dagidels de matriz africana no Brasil,

enfocando seus dois modelos mais conhecidos, ay sgfandomblé e a Umbanda. Essas
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religibes tém um campo muito vasto e diversifica®fo originarios de segmentos
marginalizados na sociedade brasileira: as popetagégra e indigena e os estratos pobres.
Foram, ao longo dos séculos, perseguidas pelal@ajolica (Tribunal do Santo Oficio da
Inquisicdo), pela Policia, pela Justica e por wi@a estrangeiros, sob a alegacdo de
praticarem bruxaria, curandeirismo, feiticaria, Utia etc. A consequéncia disso hoje é a

escassez de documentacao ou registros sobre elas.

Para Prandi (1996), no Brasil, a Unica instituigidtural africana que logrou
sobreviver foi a religido. Por meio das religioé®-drasileiras, criou-se o que talvez seja a
reconstituicao cultural mais bem acabada da po@alaegra. Essas religides “reproduziram”
a religido africana no Territério Nacional: na BafCandomblé), em Pernambuco e Alagoas
(Xang06), no Maranh&o (Tambor de Mina), Rio Grandesdl (Batuque ou Nacéo) e Rio de
Janeiro (Macumba), além da Encantaria e outras lidadas religiosas, com o propdsito de
refazer no plano religioso a comunidade africanaliga, configurando simbolicamente a

“familia-de-santo”.

Nesse sentido, Reginaldo Prandi considera diveasifi 0 quadro das religides afro-

brasileiras:

Em seu conjunto, até os anos 30 deste séculoligies negras poderiam
ser incluidas na categoria das religibes étnicasdeupreservacdo de
patrimdnios culturais dos antigos escravos negrasews descendentes,
enfim, religibes que mantinham vivas tradicdes deem africana.
Formaram-se em diferentes areas do Brasil, comedifes ritos e nomes
locais derivados de tradicdes africanas diversasdlamblé na Bahia, xangd
em Pernambuco e Alagoas, tambor de mina na MaramPRaoa, batuque no
Rio Grande do Sul, macumba no Rio de Janeiro (PRANID®6, p.65).

A populacdo negra foi marcada, sem duvida nenhupgda vulnerabilidade.
Sobressairam, porém, forcas, resisténcias. Negroggeas ndo ficaram numa Unica e
exclusiva posicao de ser “coisificados” em suagesiitlades, desprovidos do direito a
Historia. Tinham suas vontades e esquemas de pensannterpretacdes diferentes do grupo

considerado dominante.

Os negros iorubas, chamados também de nagés,ramftukeuses chamados de orixas.
A religido desse povo sobreviveu, mesmo com asegeisdes, as acusacdes de culto
demoniaco, atrasado, barbaro, irracional. Foi aesrencoberta e dissimulada. Outras vezes,

mascarada como danca para garantir sua autonomjza&gdrapolando o campo da
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formalidade religiosa, passando eles a se compesnt&tmo catoélicos. Como forma de

resisténcia, os praticantes ressignificaram a i&ligpgara melhor sobreviver. As diversas
manifestacdes religiosas sincréticas aparecem quouesso de subjetivacdo, de busca de
autonomia, de identificacdo, de sentimento de peaiefazendo o cotidiano suportavel de

viver.

Denominamos “forga” e “resisténcia” o sentiment@ dez manter vivos os valores,
habitos e culturas negras configuradas como nassiong@nio. Elas buscavam espacos dentro
dos limites do sistema escravocrata em nome dewgoaomia e efetivacado dos direitos, na
familia e no lazer, na linguagem, na musica e figi&e, preservando sua cultura e sua
histéria.

As religides guardam articulacéo direta com relaggixiais, culturais e histéricas de
uma sociedade determinada. Assim, as religidesntgrigoropus a interpretar - Umbanda e
Candomblé - levam a refletir sobre o contexto emagipovos formadores delas se inseriram
perpassados de perseguicdes, exploracdo e opressad@ncao e (re)significacdo. Nesse

sentido, sao elucidativas as palavras de Vagnea:Sil

(...) cabe ressaltar que as religides, ainda gjsmseistemas de praticas
simbdlicas e de crencas relativas ao mundo invidive seres sobrenaturais,
nao se constituem sendo como formas de expresséfongamente
relacionadas a experiéncia social dos grupos qupragam. Assim, a
histéria das religides afro-brasileiras inclui, @esariamente, o contexto das
relacbes sociais, politicas e econdmicas estadak@ntre seus principais
grupos formadores: negros, brancos e in(#065, p.14-15).

As populacdes indigenas e negras, mesmo dianterd@rsao forcada a religido dos
colonizadores, ndo abandonaram totalmente as crertadicdes que estruturam suas vidas e
garantem sua sobrevivéncia no mundo. Cultuavam aetepassados, 0s espiritos. Houve
uma justaposicao das crencas deles com as catj@al@essaindo as praticas do sincretismo.
Esses povos néo assistiram ao processo de colaaizmgexploracdo de modo passivo,
trataram de (re)inventar formas de melhor sobrewvive meio a tanto sofrimento, sendo o
campo de destaque o religioso.

As populacgdes “dominadas” encontraram brechasggara se contrapor as praticas e
valores hegemonicos. No ambito religioso, as irraded religiosas da Igreja Catdlica foram
para a populacdo negra nucleos de manutencdo aulfoem como de um tipo de

sociabilidade diferenciada das impostas pelo peastnmdominante.
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As irmandades religiosas foram focos da resistém@nutencdo e adaptacdo das
diferentes tradicGes africanas no Brasil. Forantituidas pela Igreja Catolica, oficialmente
liberadas e estimuladas entre a populacdo negeseN@spacos, foi marcante a presenca das
mulheres, que puderam ocupar importantes posic@E®arduicas. Assim, participar e
congregar essas irmandades significou uma das f$odwaincorporagdao e integracdo da
populacdo negra ao universo catolico, garantindo iegercdo na sociedade brasileira —
porém, ndo sem tensdo e contradicbes. Os primegistros de irmandades de negros no
Brasil datam de 1586, sendo disseminadas pelofigesentre a populacdo escravizada dos
engenhos. Pernambuco, Bahia, Minas Gerais e Rlaweiro abrigaram as mais expressivas
congregacdes (SCHUMAHER, 2007).

Uma de suas caracteristicas principais era a auianbavia uma mesa administrativa
gue decidia sobre seus rumos, geria seus negdsdsnandades que mais se destacaram no
Brasil foram: Nossa Senhora do Rosario, da Boa eid#8io Bento, Nossa Senhora dos
Remédios, Senhor Jesus dos Martirios, Santo Antdai€Catagerébna, Sdo Benedito, entre
outras.

Cabia as irmandades religiosas realizar atividadeso procissdes, festas, coroacdo
de reis e rainhas, casamentos e atividades sgoia@s ajuda aos necessitados, assisténcia aos
doentes, visitas aos prisioneiros, concessdo desdgrotecdo contra maus-tratos dos
escravocratas, auxilio para a compra de cartadfdeias e garantia de enterro para 0s
escravizados. Enfim, propiciavam a populacdo negraentos de lazer, diversdo e convivio
social.

Assim como a populacdo negra, os indigenas tinhenradigido, embora possuisse
caracteristicas condenadas pelos “dominantes”, @figacdo com a natureza. Acreditavam
no poder magico do pajé, no culto aos ancestra®mgala terra (acesso ao mundo dos
mortos), nos rituais de cura e na forca de expulsamaus espiritos que se alojavam nos

corpos das pessoas.

Empreender um estudo sobre as religides afro-bnas| na tentativa de conhecer
suas particularidades, e, em especial, compreenderesquemas de significacdo da
maternidade exercida pela mae-de-santo, situa4s® @xo0 estruturador desta pesquisa.
Pressupomos que as religibes afro-brasileiras possdinamicas proprias, estando em
permanentes inter-relacdes com outros aspectosiliaac As tradicbes religiosas nédo se
encontram mais como nas origens, tendo recebitltemfias que impactaram suas praticas,

bem como a vida dos seus adeptos. Cabe entaoigaresimo asnaes-de-sante seus filhos
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e filhas estruturam suas vidas, vivem e sobrevivensiderando as representagfes sociais

sobre maternidade na Umbanda de Fortaleza e Rilgiiopolitana.

Na diversidade de religibes afro-brasileiras, imprénfase aqui as modalidades mais
conhecidas na realidade brasileira: o Candomblé ©nm#anda. Com este propdsito,
estabelecemos didlogos com Roger Bastide (1978, amuntribuicdo contrapfe as andlises
gue situavam essas religides como inferiores, permo-as como formas de sobrevivéncias,
de concepcdes ricas e complexas da filosofia dalaggo negra e do seu universo mitico.
Assim, distancia-se das analises de Nina Rodrifl885), que propds o carater primitivo dos
cultos vindos da Africa. Bastide procura descrevenundo religioso nagd, concebendo o
Candomblé como um sistema harmonioso de particggagdm conjunto de elementos de

origens diversas, mas que formam uma realidad@ani® e coerente.

Bastide (1971) trata do sincretismo religioso. Raea esse elemento aparece como
caracteristica dos paises que conheceram a eswawidue experimentaram a mistura de
racas e de povos na convivéncia com a diversidargaéem um mesmo lugar, criando uma
“solidariedade de cor”. O autor assevera que chalaemto da religido tem lugar determinado
e gue o conjunto desses elementos abre possil@fidpdra novas interacbes com outros.
Chama a atencéo para a fusdo entre as diversas atfncanas que chegaram ao Brasil (nag0,
jeje e bantu), dando origem a diferentes combiraefi®-catolicas, fomentando por sua vez
outro sincretismo, ou seja, o das préprias relgy@fgicanas que aqui se encontravam. Seria o
sincretismo regional na Africa em razdo de gueeramigracdes, acrescido do sincretismo
nacional que se estabeleceu entre as diversas eggaas ja no Brasil, e o sincretismo entre

as religides africanas, indigenas, catdlicas eitspi

Conto também com a contribuicdo de autores comuoePigerger (1999) e Renato
Ortiz (1978). O primeiro, com suas analises sobi@aodomblé na Bahia em meados da
década de 1940, que, por meio da pesquisa etrzggrafileta lendas sobre os orixas contadas
na Africa e no Brasil. J4 Renato Ortiz, em sewlirmorte branca do feiticeiro negrtrata
da fratura do universo religioso da populacdo nezperavizada e assimilacdo de seus
elementos pela tradicdo cristd, num contexto danizacéo e industrializacdo da sociedade
brasileira, analisando a relacdo entre cultura elasses sociais, as particularidades da

religido nascente — a Umbanda.

Outros pesquisadores realizam importantes contdlesi sobre as religides afro-
brasileiras, mais recentemente. Cabe citar os @stiel Sérgio Ferretti (1996) e Mundicarmo

Ferretti (2001) na regido Nordeste, especificameont®aranhdo. Consideram que a religido
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afro-brasileira em suas diversas denominagfes tarttadigada ao Catolicismo. Além dos
terreiros realizarem festas e rituais do catolicigmpular, como a Festa do Espirito Santo,
Queimacéo de Palhinhas do Presépio, Batismo (egaigu no terreiro, com agua benta),
alguns ritos catélicos séao indispensaveis nas desdtavodus e encantados, como missa,

procissao e ladainha.

No que se refere a dimensao das religides afrakras, em particular a Umbanda no

Ceara, utilizei as valiosas analises de Ismaeld®srdunior.

Conforme assinalado ha pouco, inicio pela descrd@dCandomblé como religido
afro-brasileira. Tem seus simbolos fortemdigados a natureza — 4gua, tempestade, terra,
fogo, ar, plantas etc. A realizacdo dos rituaisyaridas e trabalhos deve estar em harmonia
com o ambiente natural; religides do transe, def&ags de animais e cuja cosmovisao nao
se baseia na dicotomia do bem e do mal adotada pigides cristds. Cultuam os orixas e,
para os praticantes, eles séo divindades criada®lpoun (Deus Unico), que o auxiliaram na
criacdo do universo e de todos os seus compondfiEs.tém a funcio de intermediarios
entre o criador e a criatura. O orixa da pessaaied le intransferivel assentado na iniciacéo.

Sao0 dezesseis 0s orixas mais cultuados no Brasil.

No Candomblé, o periodo de iniciacdo € o prindigir de conhecimento e poder do
iniciado. Pressupde-se que os filhos-de-santo malisos tenham mais conhecimento e
saibam dos mitos, itans, oracgoOes, rituais. A esséa religido vai sendo conhecida por
agueles que possuem mais vivéncia. A legitimag&octamo elemento fundamental a origem
iniciatica do religioso (quem inicia quem) e a vedacao dos anos de feitura (que pressupde
maior conhecimento dos mistérios e férmulas rijuaisnocdo bésica do Candomblé é a de
que cada individuo vem de um orixa especifico e @umssivel cultua-lo; a iniciacdo no
Candomblé é demorada, o iniciante deve se adeqsau aitmo de acesso aos mistérios

religiosos, cumprindo etapas iniciaticas (PRAND®I91).

O Candomblé se configura como religido da oralid&tfo ha uma sistematizacéo
numa fonte bibliografica sagrada que contenha toddsndamentos e ensinamentos: tudo se

fez historicamente pela via dos mitos, rituaisadigdes.

O Candomblé tem na familia-de-santo sua organizag#no forma de estruturacao
do terreiro. O adepto, ao fazer o processo intatpassa a fazer parte da familia-de-santo,
integra o terreiro na categoria de mais um filhdilba-de-santo, tendo compromisso com seu

deus pessoal e com seu pai ou mae-de-santo. Cangiem irmaos e irmas, tios e tias, avo
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e avO-de-santo, através de vinculos sagrados. @&magdo social dos terreiros se estrutura a
partir de uma hierarquia de cargos e funcdes. @sirtes se dividem por nacdo. Os dois

modelos de culto mais praticados sao o rito JegdNeo Angola.

No candomblé, a forma de cultuar os deuses (seue)y@ores, preferéncias
alimentares, louvacdo, cantos, dancas e musicasjlistinguida pelos
negros, segundo modelos de rito chamados de nagéima alusdo
significativa de que os terreiros, além de tentareproduzir os padrdes
africanos de culto, possuiam uma identidade grid@taica) como nos reinos
da Africa (SILVA, 2005, p.65).

A Bahia foi onde o Candomblé mais conservou seatearfricano como religido.
Somente nas Ultimas décadas do século XX o Candopddsa se instalar nas grandes
metropoles do Brasil. No final dos anos 1960 edndos anos 1970, ele toma corpo em Séo
Paulo, num momento marcado por efervescéncias amm pla cultura e das mentalidades,
pois profundas mudancas sucederam em relacdo ao deodida e aos codigos intelectuais
na Europa, nos Estados Unidos e no Brasil: o dememni movimento de contracultura tinha
por caracteristicas a valorizagcado do exotico, flerefite, da busca pelo original, da volta as
raizes, da recuperacao das origens. Nesse conteXtre visdo publica e popularidade o
Candomblé, por meio da musica popular, do cinemditetatura popular e das artes cénicas
(PRANDI, 1991).

E nesse momento econdmico, social e cultural querec abertura de muitos
terreiros de Candomblé nas metropoles brasileiedagzendo a religido antes s existente na
Bahia.

A Umbanda como religido organizada acontece pdavdds décadas de 1920 e 1930,
num cendrio marcado pela urbanizacédo e industa@iz do Brasil: os kardecistas de classe
média no Rio de Janeiro, Sdo Paulo e Rio Grandgutlpassam a mesclar com suas praticas
elementos das tradicdes religiosas afro-brasilepesfessar e defender publicamente essa
mistura, com o objetivo de torna-la legitimamerdeita como uma nova religido. Pais e mae-
de-santo vao sistematizar a Macumba, dando a alar® de Umbanda, ressemantizando,

organizando racionalmente, criando religido, ci@mcfilosofia.

No século XX, nasce a Umbanda como religido biiesjleesultante do encontro das
tradi¢cOes africanas, indigena (culto aos caboobsgiritas e catdlicas. Como universal, surge
dirigida a todos; porém, traz a tendéncia a apad¢egado como matriz negra, principalmente
no que se refere aos modelos de comportamento &@lidade que denotem a origem tribal e
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depois escrava. Conserva, porém, no seu pantetmm@oracado de caboclos e pretos-velhos
durante as cerimOnias de transe. Os orixads se gaoorsincretizados com os santos do
catolicismo popular. Da tradicdo espirita (Kardexdrancés), a contribuicdo se relaciona as
virtudes da caridade, do altruismo, da evolucaarisg e a comunicagdo com 0S espiritos
dos mortos pelo transe. A Umbanda, por sua hereargkecista, preserva a no¢ao do bem e
do mal como dois campos legitimos de atuacdo, rags de separa-los em departamentos
estanques, uma linha considerada de direita — a brasca — e a de esquerda — a Quimbanda
(PRANDI, 1996).

O Espiritismo influenciou a Umbanda com a crencaesmcarnacao. Acredita-se que
0S espiritos passam por sucessivas encarnacOgseseotados de livre-arbitrio; com a lei do
carma, a cada encarnacdo na terra os espiritoencodis frutos das boas ou mas acdes
praticadas no passado. Legitimadora de uma atragienal e cientifica, passam a valorizar a
escrita e a leitura no contexto religioso. E impasin plano organizacional de atuacdo em
federacdo, confederagcdo e centros espiritas de méfab®iversos grupos que compdem a
Umbanda buscam filiacdes a diferentes federacoR3 i 1999).

A Umbanda como religido teve seus primeiros centimdRio de Janeiro e em Sao
Paulo. O primeiro Centro de Umbanda do Rio de darneria nhascido como dissidéncia de
um Kardecismo que rejeitava a presenca de guiawsegcaboclos, considerados espiritos
inferiores pelos espiritas. Logo se seguiu a fodmade muitos outros centros desse

Espiritismo de Umbanda:

Ainda que as federacgdes que rednem os terreirbartetentado, no curso
dos ultimos quarenta anos, desde os primeiros essgg umbandistas, essa
codificacdo continua dificil perceber as diferenlydscumba e Umbanda e
consideréa-las dois blocos opostos (PORDEUS JUNRDR2, p.14-15).

Roger Bastide (1971), ao escreverreligides africanas no Brasilieixa evidente seu
descontentamento e suas criticas a falta de unidadémbanda, considerando-a de pouca
sistematizacdo, marcada por heterogeneidade disaprandividualismo dos chefes, falta de
preparo suficiente dos praticantes, ignorancidiistica, tendéncia a uma mistura disparatada
entre os elementos da Macumba e do Espiritisma. élar a Umbamda deveria descobrir sua
forma, e um dos caminhos dava-se pela busca decadificacdo na filiacdo dos templos a
uma federacdo que atribua um minimo de ordenagd® eoeréncia. Considera equivoco,

porém, concebé-la como conjunto de crencas origsée povos inferiores e incultos.
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Na década de 1940, a Umbanda assume carater denemiwireligioso; isso guarda
relacdes com o | Congresso de Umbanda, em 1944 ,pcapédsito foi estudar a religido e
codificar os ritos de modo a garantir uma sistexzagfio no ambito da organizacdo, expressa
atraveés de canais oficiais, veiculadas pela ediarale livros — forma preferida para divulgar
a religido. Assim, a Umbanda se preocupou com r@a&gchoje conta com vasta bibliografia
sobre a identidade de suas entidades, descric&eud@antedo, seus preceitos rituais, suas

caracteristicas e pontos — cantados.

Helena Concone (1987) estabelece algumas coneexiiess o desenvolvimento da
Umbanda e os aspectos mais sociais na realidaddebea A década de 1930, quando
aparecem 0s primeiros registros dessa religidaon @eriodo de grande repressao aos cultos
afro-brasileiros. Data dessa época a criacdo gqeetosa de Entorpecente e Mistificacdo do
Estado Novo, que privilegiou o Espiritismo, fatedavaria muitos praticantes da Umbanda a
adotar designacdes dubias na nomeacdo de suasmpratde seus terreiros (Espiritismo de
Umbanda). No periodo posterior a 1945, a redemipag@#o do Pais leva a uma relativa

distenséo nas relacdes entre a politica populisted®mbanda emergente.

A Umbanda, nos anos 30 e 40 do século XX, demaosstuana preocupacdo com
posicionamentos éticos para se atingir a evoluggmpgresso, o desenvolvimento pessoal e
social. Num Brasil que se urbanizava e industaabz os segmentos populares careciam
integrar-se a sociedade de classe, buscando meigardntir ascensao social. Foram buscar,
no entanto, os fundamentos no campo religioso wdrida de Allan Kardec, que aceita 0s
espiritos supostamente primitivos das tradicoes-asileiras e indigenas. No entanto,
insistem em alguns principios, como a aposta nasseétade da evolucdo espiritual das
entidades, que deveriam evitar o fumo, a dancalermo cantar, mas sem acompanhamento

de tambores, atabaques e outros instrumentos eoadat “primitivos”.

Esse tipo descrito da forte influéncia do Kardecisda base ao Espiritismo de
Umbanda; porém, ha uma diversidade de tipificag@dmbanda, dentre elas a Umbanda de

Omoloco, resultado das sinteses do Candomblé entbahta.

Caio de Omulu (2002), em seu liviimbanda Omolocéaponta que, num passado
longinquo, os povos bantos, em especial os angnlantiuavam o Candomblé de Caboclo-
Angola, que matizara a Umbanda. Para ele, a Umbterdadiversas raizes e aposta no
resgate de uma tradicdo um tanto esquecida — a dfalldamolocd. Reafirma, ainda, que ela

tem origem, histéria, visdo teoldgica, fundamenfrapriedade, possuindo aspectos que em
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muito se aproximam do Candomblé de Caboclo e delangrincipalmente no que concerne

aos ritos e as liturgias.

A Umbanda, alijada do status de Espiritismo, busadotar a racionalidade, no
sentido de garantir uma organizacdo burocraticardligido inspirada no Kardecismo,
afastando a Umbanda de qualquer correlacdo comraizas africanas. A Umbanda Omoloco
procurou maior aproximac¢ao com as raizes africadassiste numa sintese do Candombilé,
em relacdo ao culto aos orixas e seus fundamerwos,a Umbanda, no que se refere ao
trabalho com as entidades espirituais (cabocletpgivelhos, criancas e outros) (OMOLU,
2002).

A Umbanda Omolocé no Brasil, na atualidade, perdelade, fazendo com que
coexistam varios “omolocos” espalhados pelo Pd®adele, como mostra Pordeus Junior
(2000a) em sua obtama casa luso-afro-brasileira com certeza: emiges@ metamorfoses
da Umbanda em PortugaD autor reflete sobre a transculturacdo da Umb&aloco
mediante a descricdo da trajetoria da instalacatedeiro Ogum Mege de Mae Virginia
Albuquerque, em Lisboa, na década de 1970. Por deiproducdo editorial, reinventa as
tradi¢cdes, demonstrando um cuidado na difusédo mkieamentos, rituais iniciaticos junto aos

filnos-de-santo e aos frequentadores do seu terreir

Para Pordeus Junior (2000a), a Umbanda de Omalmddstalou em Portugal por
diversos fatores. O cenario de liberacdo politisamigracdes nos anos 40 do século XX, as
praticas tradicionais do Catolicismo relativas lucio dos estados de aflicdo favoreceram a
reproducdo, a manutencao e a inovacdo da memofiamieanda em Portugal. As praticas
religiosas portuguesas denominadas populares moatapacidade de (re)criacdo no campo
religioso. A transculturagdo em momentos de mudarsgcial permitiu processos de

adaptacoOes, redefinicdo de identidades e relagémsautros.

A Umbanda de Omoloc6 teatraliza na possesséo déafDCaboclos, Pretos
Velhos e Exus, a sintese oposta pretendida pelgrtmalada “Umbanda
branca” em sua tentativa de ruptura com as traslicias religides afro-
brasileiras. Essa outra sintese, Omoloc6, p6edaddo, em seu pantedo e
seus rituais, o Candomblé e a Umbanda. Sendo Oéolgae se instala em
Portugal. Posso entdo dizer que, ao textualizamwl@r, Mae Virginia
assumiria o paradigma de um ideario portugués gerdas brumas do
tempo, em termos do imagindrio e suas concretizage Portugal-Africa-
Brasil em uma unica unidade simbdlica. (PORDEUS I@R\ 2000a, p.
148-149).
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A Umbanda de Omolocd relativiza os extremos cometgares cultuando os orixas
com todos os ritos e as personagens da Umbandasedsamatizacdes. Pordeus Janior
identifica a Umbanda em Portugal da Linha de Oni@lapie se africanizou, e valoriza o
Candomblé, que incorpora representacdes rituaigdafis” em principio recusadas, quando

se tentou sistematizar a Umbanda como magia negra.

A Umbanda, em suas diversas tipificacOes, caraetse pelas cerimdnias — como
“giras”, em que as entidades se apresentam atdaviésorporacao dos médiuns. Dentre essas
entidades, tem-se caboclos, pretos e pretas-vallggsios e ciganas, principes e princesas,

marinheiros, guias de luz, espiritos das trevasgreados, orixas.

7

Depois de descrever sucintamente alguns aspectosdulas religibes, € correto
assinalar que o Candomblé e a Umbanda sao pragtiggosas que sempre travaram
constante didlogo com outras matrizes formadoradestsidade brasileira, como a indigena, a
africana e a européia. Inserem-se fortemente n@raubrasileira, embora tenham sido
perseguidas até pelo menos a década de 70 do s&eUloEssas religibes foram
historicamente reprimidas pelo peso do preconcd#dntolerancia e da desinformacéo. Sao
acrescidas a perseguicdo algumas caracteristiégsigy dessas religioes. Uma delas diz
respeito aos principios e as praticas doutrin&@sabelecidas e transmitidas pela oralidade.
Mesmo considerando as publicacdes da Umbanda, &danta uniformizacdo de suas
praticas. Assim, segundo Vagner Silva (2000), coehe histéria do Candomblé e da
Umbanda é conhecer o Brasil e os caminhos atraggsqdais a devocdo brasileira fez

peregrinacao.

No que concerne a perseguicdo, € possivel enfajzaros atos de intolerancia
religiosa no Brasil datam do periodo da colonizagin 1526, quando desembarcaram no
Brasil as Ordenacbes Manuelinas e Filipinas, quatigaram a intolerancia religiosa.
Consideravam a feiticaria um crime, de modo a fetampara sua defesa todo um arcabouco
juridico, legitimando a execucao publica de vapessoas, que, segundo eles, negavam Deus
(morte por enforcamento, pena de galé, dentre uEssas ordenag¢des criaram um conjunto

de regras destinadas a reprimir a cultura e aoslatpde de matriz africana.

O Cadigo Penal da Republica de 1890 criminalizavaapoeira porque estava
associada ou era uma derivacdo da religiosidadmatdz africana. Havia, até ha pouco
tempo, as chamadas delegacias de costumes, cgg@of@ena a de reprimir a prostituicdo e
rejeitar e perseguir as religiosidades de baseaaf Sao inUmeros os exemplos de leis que

obrigavam sacerdotes e sacerdotisas a pagar taxasdadstros na Delegacia de Policia,
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submeter-se a exame de sanidade mental para altéo Ipsiquiatrico produzido pelo
Instituto Médico Legal, dentre outras.

A organizacdo das religibes de matriz africana masiB ocorreu com maior
intensidade com o fim da escraviddo. Com maisdié@e, as populacbes afrodescendentes,
no contexto de industrializacdo e urbanizagéo ds, Bacontraram condi¢cfes socio-historicas
propulsoras de maior contato, visibilidade e mdhilie, o que resultou na ampliacdo desses

grupos religiosos.

O aparato juridico do escravismo se deu atravésQidsnacdes do Reino — as
Afonsinas (1446-1521), as Manselinas (1521-16083% &ilipinas (1603-1830). Por mais de
trezentos e trinta anos, elas combateram o crime@minoso através das leis de Portugal.
Puniam celebracdes, propaganda ou culto que n&erfoss oficiais: entre eles, enquadram-
se os de matriz africana, alvos primordiais duranperiodo colonial, imperial e republicano,
submetidos a sistematicas persegui¢cfes pela fardaeid do Direito Penal e das préprias
constituicdes (SILVA JUNIOR, 2008, p.175). Os aegma contemporaneidade continuam
sob novos contornos, com a alegacdo de poluicdoraom de crime de perturbacdo do

S0ssego, a acusacao de praticar rituais macabros.

Pesquisando julgamentos de charlatanismo e cur&émdeino Brasil, desde
o0 inicio do século passado, Ana Lucia Pastore @améyr (1997) observa a
freqlente associacdo entre tais delitos e pratieigiosas de origem
africana, vistas como béarbaras e primitivas. Dewermsinalar, ainda, no
campo do direito estadual, que no estado da Bab& a° 3.097, de 29 de
dezembro de 1972, obrigou, até o ano de 1976,ceadsales de culto afro-
brasileiro a se registrarem na Delegacia de Poteiecircunscricdo. No
estado da Paraiba, a Lei n° 3.443, de 6 de novetebi®66, subordinava o
funcionamento dos “cultos africanos” a autorizacéoncedida pela
Secretaria de Seguranca Publica, bem como a apaedende prova de
sanidade mental do responsavel pelo culto, medi@atéizacdo de exame
psiquiatrico (SILVA JUNIOR, 2008, p.175).

A luta contra a perseguicdo as religides afro-l@iaas obteve ao longo dos anos
resultados consideraveis, pois, na sociedade madegn idealmente inconcebivel a
intolerancia religiosa. Assim, essas religibesrfonquistando maior liberdade para realizar
suas praticas; no entanto, ainda hoje as perseguigdbrevivem. Em entrevista com a
representante de uma das entidades representatlymbdanda em Fortaleza — Unido Espirita
Cearense de Umbanda — fica claro que a persegaiggoiriu novas roupagens. Como
exemplo, tem-se a exigéncia no cumprimento da bebitEncio, de nimero 13.711/06, que

dispde sobre a protecao contra a poluicdo sonoodyipdo a utilizacdo de carros de som e
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muasica em alto volume em bares e restaurantes. LRRglaqualquer cidaddo que se sinta
incomodado pelo som alto pode ligar para a Po#gmeedir providéncias. O valor da multa
para quem descumprir essa lei é de 100 UFRIRs ¢pmais de R$ 100,00). Assim, alguns
terreiros séo notificados, e sdo cobradas de paides-de-santo multas de elevado valor. Na
condicdo de associados, eles recorrem a Unidor@sobver o problema. A tendéncia € de os
chefes dos terreiros fecharem o terreiro ou coatiruvida religiosa na ilegalidade. Muitos

pdem em xeque a legitimidade da Uni&o:

E ai as multas vém pra ca. (...) eu tou com umaanaid uma mae-de-santo
la do Jardim Oliveiras de 3.400,00 (trés mil e mpEntos) reais, t4 1a no
Forum. Vem pra mim resolver. Se vocé é socia daquié tem — como se
diz? — o alvard, que é o registro de funcionamdstn,o Diario Oficial de
Brasilia, tem certificado de cartdrio. Vocé tenegistro daqui, entdo quem é
responsavel? E a Presidente (...). E quando clmgatam deles que diz:
“Oh, M&e Suzana, de que serve essa merda?”, namanh. “De que serve,
a policia foi la em casa essa noite e acabou carhanfesta, quebrou o bolo
do seu Zé Pilintra” e tal. Vem pra cima de mim, mairiilha. E um sacrificio
de vida. E perseguicao religiosa, porque no JaddisnOliveiras o que é que
tem um tambor passar de dez horas da noite, distauin ta perturbando a
ninguém. Pois €&, eu tou com esse problema, eudcimuwuma advogada com
essa mae-de-santo, ela ta resolvendo, eu ndomei €gue vai ficar ainda,
mas acredito que ninguém vai pagar, porque eu mmmot condicdes de
pagar. (MAE SUZANA, agosto de 2008)

Casos de perseguicdes ainda chegam a Unido cows stgsdobramentos. Elas
advém, além da policia, dos evangélicos, principatepentecostais e neopentecostais.

Diante das contradicbes de um Estado laico, da peta respeito a diversidade
religiosa, essas religides vivem e sobrevivem pong@spondem as demandas das pessoas,
nao so daquelas que congregam, mas de todas quarbusspostas para seus problemas. As
demandas sdo inumeras: de ordem financeira, andEs@mprego; a busca por saude, paz
familiar, acertos conjugais, amor; protecdo do cogmntra a inveja, a maldade e a
perseguicdo dos inimigos, dentre outras. O Canddmld Umbanda, como praticas rituais,

nao pressupdem a conversdo de quem o0s procureeppomder as suas necessidades.

ApoOs a explicitacdo dos aspectos estruturaistérities do Candomblé e da Umbanda
na sociedade brasileira, tratarei, no item seguiddée memoéria histérica da Umbanda na
realidade cearense, de modo a perceber a espaufecique essa religido considerada afro-
brasileira assume num contexto de um Estado derimaiatélica e no qual historicamente

ocorreu a negacao das tradi¢cdes indigenas e negras.
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2.2 Memo6ria histérica da Umbanda no Ceara

A Umbanda, considerada uma religido brasileira en@s integrada a sociedade
envolvida, tem sido muito estudada nos ultimos alws particular, meu interesse foi o
estudo da Umbanda em Fortaleza e Area Metropolitana

Trabalhos como o de Ismael Pordeus Junior (2008)idiam minha pesquisa aqui, na
realidade cearense, por tratar da memodria e daiddde na Umbanda cearense e suas
mutacfes, da representacdo como conhecimento reeaqi@d elaborado e socializado num
determinado conjunto social. Para o autor, o paétiocultural esta vivo nas pessoas e, para
que as lembrancas permanegcam, € necessario quenessaia seja articulada. Apresenta a
memoria historica das possiveis matrizes do Epnet de Umbanda, com as especificidades
do Ceara como religido brasileira marcada por edigdes, incompletudes, parcialidades na

codificacdo de seu repertdrio conceitual, de siwsetismos.

Roger Bastide (1971), tratando da geografia dagidet africanas no Brasil,
considera que todo o Norte e Nordeste foi dominiéndlio, com excecdo do Maranhao, por
conta da forte influéncia daomeadndlesse sentido, cabe o reconhecimento do indio na
religido popular dessas regides, como a Pajelang2ard e na Amazo6nia, Encantamento no
Piaui, Catimbd nas demais areas. Para o proposgte drabalho, torna-se relevante, no
campo religioso, a forte influéncia que o Cear&lvea do Catimbd, este proveniente do Piaui

e do Maranhé&o.

Para descrever a memoria historica da UmbandaentaCfaz-se necessario tratar um
pouco do Catimb6 como religido também afro-brasileD primeiro esboco do Catimbé
durante as origens da colonizacao f@amtidade culto que tinha o cerimonial marcado pelo
sincretismo de elementos cristdos (como a Igregalogacdo a um idolo, o rosério, as cruzes,

a procissao, dentre outros) e elementos indigeundts @os caboclos).

Roger Bastide (1971) considera que a aceitaca@fticanos e de seus descendentes
do Norte e parte do Nordeste brasileiro no Catimdegorre do fato de eles ja terem
experiéncia com o culto aos ancestrais em Angaaa Eeligido s6 comeca a existir apos a
desagregacao da festa da tribo penetrada por dlesnesttolicos, como a Jurema — primeira

coletividade, quando nada mais subsistira da astidariedade tribal e os mesticos estardo

! Os daomeanos (beninenses atuais) aqui chegaraséoo®s XVIII e XIX, e foram chamados no Brasil de
jeje. Os cultos religiosos de influéncia daomeagfarem-se aos vodus, considerados discretos eopesg
(BASTIDE, 1971).



77

dispersos ou urbanizados, presos nas malhas dastvutura social. O universo cosmolégico
dos bantos pautava-se em uma mentalidade anirn@tinha elementos que, se ndo eram
suficientes para se fundir ao Catimbd, podiam anawmgustapor-se a ele, como a crenga nos
espiritos, seres espirituais ligados a floresta,ras, as montanhas, aos pantanos e as grutas.
Os africanos, aqui chegando, passaram a cultuateoses locais. O Catimbd, com essa
justaposicédo, passa a criar, como a linha indigefiaha africana de caboclos e encantados.

O Catimbd chegava a funcionar na residéncia dambatzeiro, utilizando-se da
mobilia da casa para montagem do altar, contando @ouso de aguardente, charutos,
pequenos arcos, perfumes, imagens de santos offixasicO instrumento musical era o
maraca. As cerimbnias serviam para atender demandagduais nos diversos campos:
amor, cura, fortuna, combate ao inimigo, abertwacaminhos etc. O Catimb6é € uma das
religides afro-brasileiras mais antigas na regi&odiste. E uma religiio de possessido por
espirito, principalmente de mestre e caboclos,tgqmecomo principal atividade propiciar a

consulta e a cura.

Assim, a Umbanda no Ceara guarda relacfes fortasocGatimbd, que descende da
pajelanca dos indios. A ele se associam os eleméotaostume negro. Quanto as religides
afro-brasileiras aqui no Ceara, antes do que sentieou Espiritismo de Umbanda, segundo
informacBes dos adeptos, havia as préaticas dendasn@atimbd, que recebem depois a
denominacgdo de Macumba.

O interesse de Pordeus Junior esta no momentgteawdo Espiritismo de Umbanda
com as praticas que Ihe deram origem — a Macunthaada pelo propdsito de verificar quais
modificacdes foram necessarias no campo das repaedes, das crengas expressas por via
dos mitos e dos ritos apropriados como quadro fl¥ércia e ao nivel dos agentes, que

produzem, difundem e manipulam tais representa@®a, p.42).

Com asecularizacdo,houve o “retraimento” do sagrado diante do predamda
razdo, das explicacdes cientificas do mundo e eégiasas na Modernidade. Para alguns
estudiosos do fendbmeno religioso, no entanto, timadllquartel do século XX, as religibes
tém se revitalizado, expandindo e multiplicando stderavelmente o fendmeno da
dessecularizacde- ou seja, com a capacidade da religido de resistiataque cerrado da
Modernidade, tem-se seu retorno revigorado, 0 tae rnovas demandas para o campo da
Sociologia da Religido.

E interessante analisar o papel da religifo no mwoditemporaneo. Ndo se trata de

seu desaparecimento em meio ao processo de seagéar] diferentemente do que se previa.
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Houve um crescimento religioso, com transformac&o edtatuto do sagrado. Assim,
assistimos a proliferacdo das opcdes religiosdsrdgdo da sociedade do controle
institucional da religido.

A Umbanda surge nesse contexto, procurando detarrairas leis, com poder de se
organizar dentro de certas condi¢cdes e limitesagpessam legitimar como religido, tendo
autonomia a respeito da interpretacéo religiosandiedo, sem controle institucional.

A religido ndo termina com a secularizacdo, porpuad novos contornos e formas,
numa dindmica na qual, ao mesmo tempo em que séaesg dilui, renasce, ressurge e se
diferencia. A Umbanda representou um sinal dessa recomposi¢cao sob novas formas do
campo religioso. Agora nao mais se trata de graside=mas religiosos que abarcavam o todo
social, num contexto de industrializacao e urbag@iaalo Brasil.

Os adeptos da Umbanda buscam compor para si umonconad sentido marcado pela
ressignificagdo, numa bricolagem, sem marcos ratales. A religido ndo se perde na
sociedade moderna marcada pela racionalidade, otgsté de uma metamorfose.

O propésito de Pordeus Junior (2002) é mostrar cocooreu a mutacdo da Macumba
ao Espiritismo de Umbanda, tendo como substrato emndria e a historia oral dos
umbandistas. Dentre seus interlocutores da pesgnamtra-se Mae Julia Condante, uma das
mais antigas mae-de-santo do Ceara a se preoaupaa codificacdo da Umbanda. As duas
entrevistas sdo dos anos 1978 e 1979. Esse mdi@ride suma importancia para meu
propoésito de, passados trinta anos, compreenderaksar o significado da maternidade
espiritual das méaes-de-santo da Umbanda. Abresalyilcade de refletir sobre a trajetoria da

Umbanda no Ceara a luz de um jeito singular de Méa Condante exercer o sacerdocio.

Na Macumba, é perceptivel a incidéncia de umaénfiia africana; no entanto, ha o
processo mutante em direcdo a Umbanda. O primassopda mutacdo em direcdo a
Umbanda ocorreu em 1954, quando da criacdo daadgteCearense de Umbanda por Mae
Julia. Sobre esse aspecto, tratarei mais detallEadamo capitulo de biografia de Mae Julia
Condante.

De 1950 em diante, pode-se constatar que o nunemsasl federacdes se multiplica
nos planos municipal, estadual e nacional. No gueearne ao Ceara, foi com Mae Julia que
se abriu essa preocupacdo com a codificagdo da ndtapdo Espiritismo de Umbanda. A
Macumba utiliza o home da Umbanda para se legitisblarmesmo modo que a Umbanda
emprega a designacado de espirita, com objetivodasds, em relacdo ao Espiritismo
kardecista (PORDEUS JUNIOR, 2002).
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O Espiritismo de Umbanda predominou essencialmeate periferias dos grandes
centros urbanos, tendo como adeptos as populagiessp Absorveu no seu pantedo praticas
religiosas da MacumBaembora tenha tentado uma ruptura com as préagadhe deram
origem ao apostar em modificacées no terreno gaegentacdes e crencas.

O Espiritismo de Umbanda integra sua ideologsees rituais as praticas de tradicao
afro-brasileira e indigena, sendo maior a aprox@éma@os principios doutrinarios do
Espiritismo de Allan Kardec. Como religido de paess® dosmédiuns pelos espiritos
desencarnados, legitima o pensamento do Kardectmmoto as idéias de evolugdo dos
espiritos e de suas sucessivas encarnacdes abdetorse espiritos evoluidos ou “de luz”.
Buscavam legitimacdo como religido ética, voltadaapo bem, para a caridade e para a
verdade, ligada a linha branca da Umbanda, e negandeu contrario — a Quimbanda.
Rechacava os espiritos obsessores, tipicos dasapratfro-brasileiras, como 0s exus que
integram a Macumba.

O depoimento seguinte ilustra bem essa perspatdiymwsicdo de Mae Julia Condante

e de outras maes-de-santo, nos anos de 1950, déaweetrabalhar com Exu.

Quando eu comecei a andar por terreiro — porque linha mae-de-santo
ndo tinha tambor — ndo tinha maraca, quando baixavpreto-velho dela, o
Pai Gemirim, (...) e 0 seu Sete que era, comozeei 0 anjo da casa, era
bem baixinho. (MAE ANITA, julho de 2008)

Essa realidade de negar a matriz negra e indigemtfica-se ao longo dos anos;
porém, quando nos referimos as religides de basebadsileira no Ceara, nos deparamos de
forma direta com um discurso legitimador de queené&stado foi parca a influéncia dos
africanos e de seus descendentes. Pordeus Jsimalagjue:

Outro dado importante na compreensdo da nao pencianda memoria

africana, no Ceara, seria encontrado provavelmeagexplicacdes do papel
exercido pela Igreja Catdlica, em terras cearensestornando visivel

principalmente nos dois grandes centros de romarite Padim Cicero, em
Juazeiro do Norte e 0 de Séo Francisco de CankfR(p.12).

Sobressai na realidade cearense uma sociedadeesenppulacdo negra e indigena

sofre o processo de invisibilidade. A Umbanda, camm religido afro-brasileira, ndo se

2 0 termo Macumba, tendo indicado anteriormente mstrimento musical de origem africana utilizado nos
terreiros afro-brasileiros, tomou o sentido geregara designar algumas religides — principalmegtelas de
tradicdo banto, modificadas pela influéncia angaiago (PORDEUS JUNIOR, 2000a, p.41).
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destacou na preservagdo das marcas africanas;dopregsas dimensdes esquecidas vao
aparecer de formas diversas, que merecem seraadidNo Ceara, a populacdo negra foi e é
presente. Entretanto, acdes e construcdes ideakfpicam postas em pratica, afirmando que,
com o fim da escraviddo, as tradicbes e a cultd@@ tiveram tanta preponderancia na
formacdo sécio-histérica cearense. Nesse aspedte interpretar como as etnias
discriminadas — ndo sO do indigena, mas tambémegoon- utilizaram o espaco ritual

religioso aqui no Ceard, especificamente, na Undand

Poderiamos levantar, para 0 negro, a mesma hipéteselacdo ao indio,
que utilizaria o espaco ritual da Umbanda para grr performance sua
etnicidade situacional recusada. Mesmo com o maowionge “reetinizacao”
porque passam esses grupos, todo o Nordeste tieulggmente no Ceara,
esse espacgo caboclo/indio permanece na UmbandaD@EQR JUNIOR,
2002, p.71).

No Ceard, a Umbanda durante muitos anos tentoagpesgjuecer as contribuicbes de
negros e indios, rejeitando entidades como os exuispra hoje inclua todos em seu pantedo.
Os adeptos constroem formas subterraneas de comnsawve formas de legitimacdo da
Umbanda, instituindo “lugar de poder”.

As invencgdes cotidianas representam as diferentesab de os adeptos da Umbanda
se ajustarem aos discursos legitimadores de umamordlos anos 1950, na busca de
codificacdo da Umbanda, eram postas formas deaeizagdo que valorizam o Espiritismo e
rejeitam as origens indigena e negra. Atualmeniiga® invencdes se fazem presentes quando
se trata de legitimar a religido. Em meio ao quélanelao que permanece, sao criadas outras
praticas e saberes na concretude da vida cotidesses grupos.

Isso leva a pensar a forma como se afirmam a &adica mudanca de atitudes, de
crencas e de comportamentos. As transformacdesrdemosocial, econémica e politica
incidem na nossa cultura, repercutindo em conflitmntradicées, adaptacdes, recriagbes e
permanéncias.

No estudo sobre as religides afro-brasileiras, artiqular na analise acerca da forma
como é desenvolvido o sacerdocio das maes-de-santdmbanda, vem a tona a discusséo
sobre o tradicional e 0 moderno. Nesse aspectoa-8# adequado trabalhar com a histéria
oral, pois, através dos depoimentos falados, puwddicar a forma com que garantem o
moderno como desejavel, atingivel, benéfico, sopeaniltural, politico e socialmente, ou

como o negam. Numa perspectiva da Nova Historigradicional tem possibilidade de
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encontrar uma direcdo propria, revelando suas kindades. Para tanto, carece reconsiderar

o tradicional.

Compreender a Umbanda hoje em Fortaleza e Regifimpdétana faz pensa-la em
movimento, que nao esta condenado a ser eternamenesmo, pois abre margem para as
mudancas. Significa atribuir um sentido de Histdpais ela se move em diferentes direcdes.
Cabe apreender a Umbanda considerando a dindmisausrpréprios termos, o que muda e
0 que permanece em sua singularidade. Na estess® dmtendimento, sdo elucidativos os
depoimentos dos interlocutores da pesquisa, quaanticitados a dizer como percebem a

Umbanda hoje.

Mae Anita considera que a Umbanda passou por snoitadancas. Para ela, parte
dessas modificacbes pode prejudicar a legitimidddereligido, como a utilizacdo de

palavrbes por parte dos agentes em possessao®eadsm efetivar-se a cura:

Mudou demais. Ela mudou em varios sentidos. Hojeigewwro muito
aparelho trabalhando, coisa que ndo possa ser ddmeésso ritual. Nao é,
(...) o caboco vem de qualquer falange, seja gaédn um conselho, pra Ilhe
orientar, ndo € como eu vejo hoje, palavrdo, sapa@vrao. Nao me
acostumo, ndo. Nao faz parte da minha Umbandawjuereeci. (...). Outra
coisa, quando eu comecei na madrinha, EspiritooSam que via nela,
guando ela estava curando, ela era curandeiraidlecar comecava trés
horas e terminava sete horas da noite, era assim|er curandeira era ela
e a Dona Maria Gadelha. Era aquela coisa, chegssaecrianca: “Minha
filha, eu vou rezar, porque é minha obrigacdo”. @oco dizia: “Minha
filha, eu vou rezar neste curumim porque € minhdgabado, mas ele tem
pouco tempo na Terra, ele num vai ficar na Terrdagui a trés tempo,
terminou o tempo dele na Terra”. E a gente via &oam. Eu cansei de ver
na minha mae-de-santo, chegava uma crianca camsdmtero dizia: “Minha
filha, me pegue ai um pedaco de casca da frutaxdedD, que é a laranja e
media daqui pra cé (...) e mandava torrar, “tgile, e faca o cha com areia
doce”, que areia doce € o acUcar, “e dé seu filbo) dé mais nada, retire
todos os remédios do homem do anel”. E o que euvajmmais. E a cura
hoje, agora eu me queixo, quer dizer, eu ainda wejitas curas ser feita,
ndo rapida, demorada, eu acho que seja assim realdadalguém,
pensamento que num deixa entrar energia sagradde (NITA, julho de
2008)

E notavel no discurso de Mae Anita seu desejo denah a Umbanda para cumprir
sua missdo como religido ética, voltada para fazs¥m, assimilar a dimenséao inclinada para
a caridade e a verdade. Faz questdo de distingio-l&ado das vibragbes negativas, do
trabalho para o mal, para a destruicdo, numa &jess praticas condendveis. Reivindica o

poder magico, a magia como trabalho numa dimensésadgrado, quando considera que,
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embora haja a cura, ela mudou bastante, e temitadtic muito tempo para resolver

determinadas demandas.

Outro aspecto ressaltado quanto ao que muda eeapaymanece na Umbanda, foi
apontado por M&e Constancia. Para ela, com o pdssanos, a Umbanda perdeu e ganhou
alguns pontos. Considera positiva a maior liberdgde adquiriu por meio de luta dos
umbandistas. Por outro lado, tem se tornado coagdi@® que os umbandistas fazem com
essa liberdade, podendo inclusive comprometer #inégade da religido no cenario

contemporaneo.

Ai, a Umbanda no Ceara eu acho que € uma Umbanita dificil. E hoje,
digamos assim, a historia da Umbanda foi assimamaifrida aqui. A gente
sabe, acho que ja Ihe falaram sobre isso. Maa ddem abriu as portas
aqui pra Umbanda no Ceard, foi com muito sofrimetidguela época havia
muita persegui¢do e tudo mais. E mas hoje em dixigie a liberdade de
culto. (...) Naquela época a preocupacdo era cqarseguicdo. E hoje a
preocupacdo € com a liberdade (risos) A liberdadeuy. Ficou muito
grande hoje em dia. (...) A Umbanda hoje em diantdéto sem crédito,
pessoas que usam da Umbanda para fazer gatostess&paxovalharam a
Umbanda. Eu acho que enxovalharam a Umbanda. (MBESTANCIA,
julho de 2008)

Parte consideravel dos colaboradores da pesquissaltee como mudanca o

entrelacamento da Umbanda com o Candomblé.

(...) havendo essa unido, quer dizer, hoje enaslipessoas nem sabe mais
se s&o de Umbanda ou se sdo de Candomblé. E, pequepente ele se
sente envolvido nos dois. Um dia desses, a gewute danversando numa
reunido, e eu tava dizendo que eu tou achando guelsaUmbanda de
cinqglienta anos atras, aquela Umbanda que a M&e phdliicava, ela ndo
estd sendo mais praticada. Nao est4 mais. Ai algliéee assim: “Tem
como modificar?” Nao. Ninguém anda de costa. Aa@asta além. H& um
lado bom e um lado ruim. O lado bom é porque hé rabertura, mais
inteligéncia, mais perspectiva de trabalho. Ma&dagscimento, ndo € isso?
E o lado ruim é que ha menos espiritualidade. (MIKBENSTANCIA, julho
de 2008).

Da Umbanda saem os adeptos que se inscrevem aucseni no Candomblé em
Fortaleza. Segundo informacdes de algbabalorixég, ialorixas’ e iniciados, ndo havia

Candomblé no Ceara, como grupo constituido, at2.196

® Sacerdote chefe do terreiro de Candomblé.
“ Sacerdotisa encarregada da direcdo de um Cand¢enblgortugués e resultante do sincretismo, coorespa
mae-de-santo).
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O Candomblé é até uma religido recente no Cearéihlza época de jovem
ndo existia Candomblé, a gente ouvia falar em Qabtb na Bahia,
Salvador, Mae Menininha era a referéncia. Aquitexidmbanda. Entdo, eu
sempre frequentei terreiro de Umbanda, eu acham#dobdicava olhando.
Eu tinha medo de incorporar alguma coisa porquencarporacdo na
Umbanda é bem diferente do Candomblé. (MAE LUCHgsto de 2005)

E interessante ressaltar o momento histérico dgattsedo Candomblé no Ceara e a
forma como ocorreu a relacdo com a Umbanda. Comsaltagdo do movimento da
contracultura, abriu-se a possibilidade de amplsaconhecimentos religiosos sobre a viséo

de mundo africana, mediante o culto aos orixas, mtwal mais complexo.

Nao é dificil encontrar, em muitos dos terreiros@adomblé da Capital e Area
Metropolitana, um espaco para as entidades culuada Umbanda. Osalorixas e
babalorixasexplicam que deixam aquele espago reservadogpeisnuitos dos seus filhos e
filhas-de-santo sdo de Umbanda e recebem suas@edid

Para alguns adeptos do Candomblé, essa religi@a @wCeara na década de 1970 e
inicio dos anos 1980. Surge como possibilidade d®mabertura no exercicio das funcbes
religiosas, do contato direto com a natureza, estintdo a preservacdo do meio ambiente,
numa vida ecologicamente correta e sustentavelgsmhamanos e para o Planeta, com mais

mistério e magia.

Ser iniciado do Candomblé significa uma possibd&lde ndo sofrer o preconceito e a
discriminacdo tdo comuns na Umbanda. O depoimeguoiste expressa a forma como uma

mae-de-santo da Umbanda tenta evitar problemaofupara suas filhas e netas bioldgicas:

Essa minha filha (...) é feita no Ketu, ela é filteeOxala, essa neta é feita no
Ketu, com cinco anos ¢ filha de Nana. E assimizjad Ketu pra elas nao
terem os problemas que eu enfrentei de precondsittdo, como o Ketu é
uma nacao que vai crescer a cada dia, eu prefeelps sejam do Ketu do
que sejam da minha nacdo. Porque é muito compli¢dfE MONA DE
OIA, janeiro de 2009)

E interessante notar quais fatores levam as méaeaisede-santo a se iniciar no
Candomblé. Certamente € algo ligado a busca dinbegifio. As religibes mantém a tradicéo;
contudo, inovam, reinventam, por questdo de sob#atia, haja vista ndo ser a cultura algo

estatico, havendo uma dindmica que € contextual.



84

7

Nesse sentido, € ilustrativo o seguinte depoimeigo maes-de-santo sobre a

aproximacao ou a iniciacdo no Candomblé:

Houve porgue meu filho morreu, ai eu fiquei... Ee amrasei, figuei sem
animo. Eu num cantava nenhum ponto de cabocloealira. Cantava néo,
eu comegava a chorar. Ai a Claudete vivia na cagalegario, que era pai-
de-santo. E ai dizia: “Méae, chame o Pai para vimuiaa obrigacdo para
senhora”. Eu digo: “Nao, quero ndo”. Ele é uma pastima, pessoa muito
boa. Ele chegou e disse: “Véia, dé uma obrigagd®.eq acho que vocé sai
desta”. “Eu saio nédo, Olegario” (...). Era umatéis, minha vontade era so
de chorar, e comer nada. Ele pelejou, pelejoujqelai entdo eu fui. Dei
obrigacdo com o Olegério, dei obrigacdo. Ele mendieha obrigacdo muito
bem dada, pois eu sai daquela, agradeco isso @& STELA, julho de
2008).

Adeptos de Umbanda e pais e maes-de-santo recarrawa religide- o Candomblé
— como algo a ser acrescentado, para uns, ou conuanpa de religido, para outros.
Relacionam muito a casos de doencgas ou a conwteseus pais e maes-de-santo que 0s

iniciaram no Candomblé.

E, eu ndo misturo. Tenho respeito, amo, gosto kigid® por ela eu faco
tudo. Eu tive em roda de santo, passei bem unsases porgue quem me
eborizou era do santo. E eu tinha todos os mesestdena roda de santo, é
uma religido que eu adoro, amo, acho bonito, @lritmaravilhoso, que o
santo num canta, (...) nés é quem canta e dangdegynaas eu vi que eu ndo
ia chegar até la, ndo ia aguentar o ritual. Porguereceito de santo de
Candomblé, na roda de santo de Candomblé vocé,cposgue 0 santo
danca e todo mudo se abaixa, outro toque todo msmdlevanta. Eu via que
num ia chegar até 14, também nao era obrigadabeigada assim quem me
eborizou era de santo, entdo ele fazia de més eanma foi o tempo que
ele passou (...). Ai pronto, eu fiquei s6 na mitlabanda, ele era da
Umbanda. A Umbanda dele batia duas vezes na sesnarsanto uma vez
no més, ai enquanto eu estava no poder dele, &oaa, tinha de ficar 1a
com ele. (MAE ANITA, julho de 2008)

Ou ainda:

Dei continuidade com a Mée Julia, até quando a Méa morreu, ai foi que
eu passei pro Candomblé. Um senhor que era filkgadeo de Mée Julia na
Umbanda, ele era militar e foi para o Rio de Jand& ele ingressou no
Candomblé. Ai 14 ele deu as obrigacdes dele no @abid. Quando ele
voltou a Fortaleza, ele passou a voltar o relaci@mmo dele com a Méae
Julia e tudo mais. Ele j& pai-de-santo de Candagralitéstoria ja se inverteu,
ele ja tava fazendo as coisas para a Mae Jdlia. & Mllia estava
exatamente com uns problemas de saude, ele fezaiszapra ele. E ai Mae
Julia morreu e ele tomou de conta da parte esglirgudos rituais que era
necessario fazer e tudo, e depois ele fez umadeunidisse os filhos-de-
santo que quisessem acompanhar ele, ele estavio para abracar. Mas
nao fizemos obrigacdes de méae-de-santo e nem deleanto de
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Candomblé, fizemos apenas obrigacbes para darnoatdde a nossa
histéria de vida. A depois a Stela foi para o @tege eu fui para o Torodé.
(MAE CONSTANCIA, julho de 2008).

Entrevi que Méae Stela e Mae Anita sdo méaes-de-sar@doram para o Candomblé,
mas se consideram mae-de-santo da Umbanda. Dizemegpeitam, mas entendem que o
culto, o ritual no Candomblé, é diferente e exigendes esforcos fisicos, algo que elas ndo
tém mais como praticar. A0 mesmo tempo, expressfato de que conseguem passar horas
e horas na giras de Umbanda sem cansar tanto.l& dessas mées-de-santo reside no ponto
em que vao para o Candomblé por ser exigéncipai@u méae-de-santo delas, mas preferem

a Umbanda e nela permanecem.

Denomino “burla” as microrresisténcias, quandoifijgaim a ndo-insercdo total no
Candomblé no decorrer da velhice, das dores fisd@msansaco que invadem as maes-de-
santo de participar mais das “rodas de santo”. &lptas ndo-passivas diante do discurso
presente nas religibes, de que, para ganhar ledgiie, o fiel deve iniciar-se no Candomblé.
Diante desta imposicdo, percebo que ha criacadw@jajeavencdo cotidiana de préaticas no
campo religioso, em que cada um procura sobredeemelhor modo possivel a ordem
imposta (CERTEAU, 1994).

Durante as primeiras entrevistas, Mae Stela ndoesgpu nada referente a sua
insercdo no Candomblé, pois tinha, na ocasido,jetiab de elaborar da biografia de Mae
Julia. Senti que precisava refletir sobre essen@®é No momento posterior da pesquisa,
quando solicitei que falasse daquele assunto, @iéoe os motivos que a levaram a dar

obrigacdo no Candomblé.

Eu raspei lansd com o Olegario. Mas no Aluizio eu ndo raspei
obrigacdo porque ndo pode mais tirar ele do pastoete ta pra butar para
tras. Ai ficou, eu dei a obrigacdo, passei os diete ha esteira e usei dois
guelés, um pra Ogun e outro pra ela. E tudo quimmtdazer pra ela, eu
tenho de fazer pra ele. Se eu butar uma vela prdezh que butar pra ele.
Pra ele num me cortar mais tarde. Eu num possp ditapé e nem da pra
mim dancar, da ndo. Agora, engracado que eu narvzwanco e faco e
aconteco, mas no Candomblé n&o da. (MAE STELApjdk 2008)

5 Raspar o santo é termo um proprio das religidestafisileiras, principalmente no Candomblé. Dipeits a
cerimOnia de feitura no santo, “fazer a cabecals pa cabeca se concentra a energia meditnicadiadio.
Representa um novo estado evolutivo espiritualldo 6u filha-de-santo (VOGEL; MELLO; BARROS, 1998)
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Trabalhar com a memodria individual e perceber qoaigextos sociais a formam me
fez ressaltar a funcéo do néo-dito; o lugar dmesit&que nao significa esquecimento, mas o
trabalho seletivo da memoria. Percebi, durantentie\astas orais, que havia zonas nao-ditas
de sombra e siléncio quanto a insercdo dos adefgombanda no Candomblé. Essa
tipologia de discursos, siléncios, alusdes e medaf@ moldada pela angustia de nédo
encontrar uma escuta, de ser punida por aquilaguele modo geral, demonstra cautela para
nao ser mal-entendida.

No caso de Mae Stela, durante as entrevistas dy@ivm central era construir a
biografia de Julia Condantesua mae-de-santo da Umbanrdzercebi que ela ndo considerou
adequado falar da sua entrada no Candomblé, ledbrsmmente as minucias da vida na
Umbanda. Relatou o significado e a importanciaudersae espiritual em sua vida, bem como
se lembrou da forma como a heranca fora transamitid como se tornou lider do terreiro de
Ogum, ou seja, sua narrativa assinalava o compnoeatio e envolvimento com a Umbanda.

Ela pode ter considerado que afirmar ter sido “@ada” no Candomblé era algo que
nao deveria ser posto haquele momento, ndo eraiahat@ortante a me despertar interesse
na pesquisa. Para ela, eu, na condicdo de pesoufisagbtava interessada em saber da
Umbanda; valeria entdo narrar algo de afirmacatadedigido, ndo algo que pudesse ser
entendido como elemento de fragilidade, podenddusive, ser interpretado como religiao
de menor legitimacdo. Assim, naquela circunstanorgrreu a emergéncia de certas

lembrancas, cuja énfase voltou-se para tratar plects dela como adepta da Umbanda.

A pesquisa revelou que, no momento atual, a Umband@eara, em especifico em
Fortaleza e Regido Metropolitana, esta cada veg sstransformando em “Umbandomblé”.
Este fenbmeno ndo é s6 caracteristico do Cearatamé®m o encontramos em S&o Paulo e
Rio de Janeiro, onde um numero consideravel deegpaifes-de-santo da Umbanda busca se
iniciar também no Candomblé. Denomina-se Umbandémabueles terreiros que
“trabalham” com as entidades da Umbanda e comirdsodo Candomblé, mas que tém por
modelo ritual o Candomblé. Os sacerdotes e asdk#izas garantem que guardam os espacos

para tais entidades na lateralidade de seu terpato o terreiro ser de Candomblé.

Muito dos adeptos passam a frequentar as duasdedigAlguns sacerdotes e
sacerdotisas mantém entre si relacbes de troctemagho quanto aos filhos que fazem a
iniciacéo, aos orixas e entidades “donos da calsg&tituro iniciado. H& entre eles uma rede

de interacdo na qual sacerdotes e sacerdotisagreany, socializam informacfes e duvidas
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qguantos aos rituais, praticas dos filhos-de-sacdoacteristicas e fundamentos para fazer
nascer ou se desenvolver as entidades e orix&edsdilhos e filhas-de-santo:

Até porque tem mae-de-santo aqui, dona Anita, gde ¥Xangd, uma mae-
de-santo muito antiga, que eu tenho um respeittorguande a ela. Ela é tao
sédbia ao ponto de saber que determinados filhasd® que estejam na
casa dela e que precisem fazer Orix4, ela encanpalea uma casa de
Candomblé, pois ela ndo mexe em raspar santo daérmn porque ela é de
Umbanda. Ela fala, aconselha que eles v&o. (PAI L@ DE XANGO,
julho de 2008)

No depoimento pai-de-santo do Candomblé, Pai Aludzevidente seu apelo para que
0s sacerdotes e sacerdotisas da Umbanda nao l¢rapal desenvolvimento espiritual de
guem por eles procure, tendo consciéncia de alguites que possam ter quanto a feitura da
entidade ou orixa “dono da cabeca” do adepto. Chaterecdo dos umbandistas também para
a valorizacdo da sua religido, evitando um envaivito maior, via “propaganda” apenas do

aspecto externo do Candomblé.

(...) que também haja essa consciéncia dentro dis-dp-santo de
Umbanda, quando vocé achar que € um orixa queemaléntro do seu
culto, existem vérias vibragbes de orixds como Edssaim, Oba, Logun
Edé. Também ndo empate o caminho de vida do orxésel filho,
aconselhe eles irem ao Candomblé que eles ndoerd@erpum filho nao,
eles vdo ganhar um orixa para ajuda-los. Eu gastiideixar bem claro
para todos os umbandistas (...), para pai e mdaitte-de Umbanda, que é
um ritual muito bonito, com esséncia, que nunca stedeixem ceder e nem
se sentirem ameacados achando que o culto do Chldmupera a
Umbanda, ou ele é mais propagado do que a UmbéPdbALUIZIO DE
XANGO, julho de 2008).

Fica evidente no depoimento desse pai-de-santo isturdo que apresenta o
Candomblé como uma religido possuidora de mais aimemtos, marcada por uma
complexidade, pela maior aproximac&o com a Affpedgs aspectos externos de vestimentas,
diferenca no ritual, ao mesmo tempo em que faz eloapara que haja também o
reconhecimento da Umbanda, quando cita exemploaderdotes, conhecidos nacional e

internacionalmente.

(...) a familia-de-santo vé os umbandistas como aaisa muito parada,
como uma coisa nhdo em evolucdo. Quando na verdadpropria Africa
sabe-se da grande existéncia da Umbanda que tenemq8&o Luis, no
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Maranhé&o, representado pelo pai-de-santo chamadBws#ides. Entéo, seu
Euclides tem um intercAmbio muito grande, encomeroden pessoas no
Senegal, que sabem e respeitam que ele faz louagies, que troca
presentes, correspondéncias. E que outras pessgassem este exemplo
tendo-o como referéncia, assim como Bita do Codé, d Bardo do Codo,
entende? Nao pelo sentido de grandeza que eleslt&ntlientes que eles
tém, da quantidade de filhos que eles tiveram ddetéando a Umbanda e
ndo deixando abater por grandes pais-de-santo estfuznmdo Candomblé.
Pois séo cultos distintos, com formas diferentess som sentido Unico —
orixa. Entdo, ndo € porque o seu Euclides, o RitBatdo é grandioso, cheio
de filhos, pai-de-santo de pessoas ilustres, e/gc@ com sua Umbanda séo
humilde, vocé ndo tenha 0 mesmo teor, a mesmaiarsgda lutando por
aquilo que acredita. Vocé nem tem que passar podddablé. Vocé deva
cada vez se unir e dar prosseguimento a este poltgue ele também é um
culto e de larga escala, que traz beneficio a dadi que é a fé das pessoas
até numa linguagem muito mais acessivel, pois n@ablé requer um
pouco mais de estudo para vocé, tem que aprenideulma para invocar o
orixa. (PAI ALUIZIO DE XANGO, julho de 2008)

Na aproximacdo e entrecruzamento da Umbanda coranddinhblé, tem ressaltado
diferentes posturas dos pais e maes-de-santontidsde atrair adeptos, sem respeitar o fato
de as duas religibes terem seu significado, sent@or e legitimacao para seus praticantes.
O depoimento que se segue elucida a idéia de qadepgos devem ter a liberdade de escolha
entre as duas, sem ser pressionados por seusrpassede-santo.

E que as casas de santo de Candomblé saibam vaeficamente
respeitando e deixando cada filho-de-santo da Ud#@bdantro da Umbanda.
Porque a partir do momento em que o filho-de-sdattymbanda é tragado
para uma casa de Candomblé, € menos um dentro Barnde SO se isso
for uma determinacéo dele, mas que um pai-de-Smj@omuito ético e que
em nenhum momento ele aconselhe ou diga, concardergpimente ele
deva vim para fazer santo, pois la ndo tem fundeomélfio, se seu orixa, se
seu caminho é dentro do Candomblé, converse corzedadora de santo,
com sua mae-de-santo a sua necessidade de vio gaaadomblé, pois 14
tem um ritual que o seu orixa t4 pedindo, mas s orixa ndo esta
pedindo, permaneca, ndo se deixe influenciar pat pla vestimenta, pela
parte folcldrica, pela parte do cerimonial no beditaem si, pois isso vai
enfraquecer. (PAI ALUIZIO DE XANGO, julho de 2008)

Quanto a comparacdo entre Umbanda e Candomblé,epsintentos seguintes

explicitam:

Ultimamente, temos discutido muito essa histériassd diferenca de
Umbanda e Candomblé. J& houve uma época em queeadiga que tinha
diferenca, hoje em dia a gente ja t4 colocando d®gda, se tem diferenca
ou se ndo tem. Mas em que ponto é a diferenca dhahtta e do
Candomblé? S6 o ritual. No ritual. Porque o queué @gcontece: nés
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cultuamos € os antepassados, 0s nossos antepassadqaer dizer que seja
meu pai, minha mae, nem avo, minha avo. Nao, n@sgepassados. Porque
0 negro, o indio... que ha num sei quanto eras atels também cultuavam
os deles. A diferenca, fez que, o Candomblé, elmkxa em uma posi¢ao
de dizer que cultua o orixa, e que a Umbanda cuwtfagum, mas que

continua sendo 0s nossos antepassados. E. Quaega ehste ponto ai, a
gente iguala. Ai, por exemplo assim: ha trinta adigamos assim, numa
casa de Candomblé ndo andava caboclo. Pomba-@oamiavam, eles ndo
aceitavam. (MAE CONSTANCIA, julho de 2008).

Vale, entdo, mostrar o sentido constituido por Mamstancia, mae-de-santo da
Umbanda, quanto a proximidade entre Umbanda e @anldp com suporte na explicacao
dada por uma entidadeseulLégua Bogi:

Eu acho que foi uma prépria necessidade espiritdal.acho que sim,
exatamente ha trinta anos, houve uma observag@ort@inha casa, tem uma
entidade chamada Legua Boji, que eu trabalho cengele é heranca da
minha primeira mae-de-santo, era o caboclo deldpda Maria Marinheira.
(...) Entdo o caboclo, que gosta de sentar e csavéioras e horas. Nessa
época, tava surgindo o Candomblé aqui. E havia gnaade preocupacao
por parte de determinados filhos-de-santo a respei Candomblé, porque
o0 Candomblé estava trazendo as histérias do Canldpaquelas histérias
de matancas, que na Umbanda ndo se usava issoE(.fizeram uma
pergunta para esse caboclo. Seu Légua Boji, o lguechava dessa historia
de Candomblé. E ele disse que ndo tinha por gpeeseupar, porque mais
dias, menos dias, Umbanda e Candomblé iam ser uituab Ele disse isso
faz mais de trinta anos. Ai eu fico me lembrandmag, esse caboclo é
muito interessante. E existe uma previsdo da wadaeligides, num existe?
(MAE CONSTANCIA, julho de 2008).

E interessante o fato de que M&e Constancia legigirmbricacdo das duas religides
como um caminho linear. Essa explicacdo pode eramosg¢ntido na sua posicao hoje, pois,
tendo sido lideranca de um terreiro de Umbandangpais de trinta e cinco anos, decidiu ha
uns cinco anos mudar para Caucaia, na Area Mettapalde Fortaleza, e ndo mais ter um
terreiro - embora reserve espaco na sua casa para as estiff@ieniciada também no
Candomblé e atualmente ndo o congrega de formiasimge pois vai a algumas cerimonias,
em especial as festas de Candomblé nos terreir@gdaes pais e maes-de-santo amigos

particulares, e na Umbanda continua realizandestad para algumas entidades na sua casa.

Visualizei posicdo contraria em Mae Zima ao conmsidgue essas religides néo

devem se imbricar, pois tém suas especificidadess&isentido, ela afirma:

N&o existe tipos de Umbanda. Eu ndo acredito. Buamhzendo por onde
eu passeio: aonde desce um orixa num desce caBoclque num desce em
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mim? Se eu tenho uma mediunidade altamente alfeotaque eu n&o chego
nas casas de Candomblé, que meus trés netos padaasno santo, e eu
nunca recebi um orixa dentro? Entdo eu acho queexidte, pra mim nao
existe. (MAE ZIMA, janeiro de 2009)

E perceptivel que a dinamica da mistura de elersatit@rsos reformulard o espaco
religioso tradicional da Umbanda, reelaborandodamedo origem a um processo de criacao
de préaticas na Umbanda. No que se refere a tradié@dodernidade, para Georges Balandier
(1969) a ordem e a desordem séo categorias regatada vida humana. Desse modo, é
preciso repensar o conceito de tradicdo como sdatimlo de movimento, e ndo da maneira
gue muitos apregoam ser: culturas tradicionaisa-Wmbanda como religido tradicional —
estagnadas no tempo. Elas estdo imersas em oiitnos temporais, mesmo no encontro ou
confronto com a Modernidade. O bindmio tradicdo-amgh é fundamental em toda a

sociedade.

A tradicdo aparece como varrida pela Modernidadatas vezes entendida como algo
antigo, velho, ultrapassado, aquilo que ficou peas. E relevante repensar a Umbanda nos
limiares da contemporaneidade no Cearda, haja estaodernos partilharem das idéias que
estdo caminhando rumo ao progresso, ao avancondwga passado. Vale questionar a
tradicdo dessa religido: qual €, entdo, o lugara@ecupa, quais reminiscéncias se mantém

no tempo, quais permanecem, quais mudancas acartete

Sera a Umbanda, em relacdo ao Candomblé, vitinestdeedtipos e discriminacao,
como se estivesse parada no tempo, numa condigé@igléo inferior, e 0 Candomblé como
parte do tempo moderno, avangado, representandmgoepso e o0 movimento? Tradigdo com

a significacao do atraso e modernidade com a duca®a

Para Balandier (1969), as sociedades tradicioréos héstoricas, comandadas pelo
ritmo continuo e incessante da mudanca. Verifiquei alguns praticantes do Candomblé se
referem a Umbanda como religido atrasada, enquensmleptos da Umbanda percebem que
ha mudancas. Como religido histérica, a UmbandaamAdmudanca ndo esta avessa a
historia, dai a mudanca e a tradicdo serem diategate complementares, configuradoras da
vida humana em qualquer tempo e espaco — na teadigd Modernidade. Atua numa relagéo
de ambivaléncia e simultaneidade, tanto nas comfgies passadas quanto nas presentes.

Os motivos com que os adeptos justificam a supdade do Candomblé em relagédo a
Umbanda sdo: o aumento do poder religioso, o minaes elevado de conhecimento religioso

— integrar-se a ele significa ficar mais fortegpartilhar da idéia de que, como pai, mae, filha
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ou filho-de-santo, é preciso ir mais fundo no iieBg, garantindo uma vida melhor, e o
argumento do maior prestigio do Candomblé, recadbammo possuidor de um maior grau
de legitimidade. Assim, a Umbanda passa a serdamnasia por alguns como “mais fraca”, no
sentido de fonte de poder sagrado.

Isso nao significa, no entanto, que todos os umbtsdtendam a abandonar sua
religido. Nao significa que a Umbanda se esvazeti@dgivo e de gratificacéo religiosa.

Méae Zima afirma ser mae-de-santo da Umbanda eit@speCandomblé. Entretanto,
por mais que receba convite para ser iniciada bate®us filhos bioldégicos adeptos no

Candomblé, ndo tem interesse deixar sua religido:

Eu, na verdade, ndo entendo de Candomblé. Vou s gm festas de
Candomblé, eu ndo entendo, fico sé ouvindo. Achotbms santos dancar.
Mas eu nao entendo (...). Quem me perguntar, eu sainMuitos pais e
maes-de-santo me chamaram, “Zima, vem aprendertliggu “Nao, o que
eu sei é suficiente”. Eu ndo quero aprender. Vé@cépode misturar o agucar
com a farinha, porque ndo da nada. Vocé tem quar jfya depois. J&
pelejaram pra me raspar. Por qué? Porque eu catcegeeu avd um Exu, e
todo mundo quer esse Exu na mao. Inclusive nadm3#aleria de Logun,
que tenho muito respeito por ela, ela ja pelejeaunpim raspar e eu disse que
nao. Eu sou uma méae-de-santo da Umbanda. Eu terinenga e sete anos
de Umbanda. Tem todos os cruzos, tenho todas @asfespiritual. Eu tenho
cruzo na mata, eu tenho cruzo na praia, eu tenio ao cemitério, eu
tenho cruzo das cachoeiras, eu tenho cruzo noapésr em Tabatinga no
Pard, de minha méae-de-santo. (...) Eu vivo h4 dwignte, trinta anos, uns
trinta e trés anos que vivo exclusivamente paraanigligido. (MAE ZIMA,
janeiro de 2009).

Depois de explicitado o entrelagamento da Umbaonda @ Candomblé, de registrar
as mudancas ocorridas segundo a perspectiva disaptas entrevistados, apds a discussao
da memodria histérica da Umbanda na realidade cearerem particular de Fortaleza e
Regido Metropolitana, tratarei da dimensao rit@gaUthbanda com base nos depoimentos das

maes-de-santo entrevistadas.

2.3 Dimensao ritual e iniciatica na Umbanda em Fodleza e Regido Metropolitana

Na Umbanda, pela utilizacdo do transe, é permdidateracdo do mundo espiritual
com o mundo fisico. Por intermédio da mediunidadegntidades se apresentam nos terreiros
para transmitir ensinamentos, dar conselhos e tagées, recomendacdes no sentido de

promover a cura, solucionar problemas.
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A Umbanda conta com a existéncia de um sistemaag@mco de localizacdo das
entidades do bem e as do mal. Essa religido viwee golos: um, de forte influéncia
kardecista, geralmente exige maiores preocupagii@sos ideais ético-religiosos pautados
num maior grau de racionalizacdo e moralizacdads praticas, a caridade cristd como meio
para atingir a evolucao espiritual; no outro pém-se a forte influéncia do Candomblé e do
catolicismo popular, cujo foco se centra nos ddspae nas demandas de combate aos
inimigos.

Assinalarei os elementos que integram o rituah t@se nos dados fornecidos pelos
informantes da pesquisa. Certamente as caraataesftiqui apresentadas ndo coincidem com
0 existente em outros terreiros, em outros conseXd@certo ndo cabem generalizagdes no
sentido de ver nos terreiros uma unidade consegue&tiante a codificacdo. Ha, sim, uma
autonomia relativa, na qual alguns pais e maes®ssabem que no campo religioso €

requerida a legitimacao do grupo social.

A Umbanda, como religido afro-brasileira, apresemte visdo de mundo em que ha
grande influéncia do morto na vida das pessoasel®sentos recalcados pela cultura
européia (mulher, indios e negros) aparecem nasigide forma divinizada, detentores de

poder para grande parcela da populagéo.

Portanto, apresento alguns elementos basicos danipagdo da Umbanda em
Fortaleza e Regido Metropolitana, dentre os quaidirdas ou falanges constitutivas das
divisbes que agrupam as entidades espirituais del@aacom afinidades fases de evolucao
espiritual.

As linhas nos terreiros por nés pesquisadodizata sete. Algumas diferencas séo
frequentes nas denominacgdes, mas, de modo gevagssas: Linha dos Povos das Aguas,
Linha das Criancas, Linha dos Exus, Linhas dosoByéelhos, Linha dos Povos das Matas
(caboclos, indios), e a Linha dos Orixas (Xangou@etc.), Linha do Povo do Astral. Nao
foi possivel, com suporte nos depoimentos dos \é@staglos, elencar todas as entidades nas
sete linhas, cada linha traz outras, numa infired&dimportante observar os depoimentos a

seqguir:

As linhas sdo assim, 6: OxogssiLinha de Mata (...). A Linha de Ogun:
Linha dos Guerreiros, que trabalha na estrada Que @s caminho, dos
campo do Mait4 (...), que é como aqueles homeramtigamente, que tem
as guerras. Hoje as guerras é completamente dierénbomba, essas
coisas assim, nessa época nao era, era de espddaca, dessas coisas. O
cavaleiro Ogum, ele traz sua lanca, sua espad#&aglseu escudo, que é a
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sua defesa. Entdo o Ogum é aquele cavaleiro arffigmnto que ele é
representado por Sdo Jorge na Igreja Catdlica.eAi & Linha de Xangb
gue € o povo com as Pedreiras. Vem a Linha dasdilhiaha das Almas,
que é l4 do casardo. Casardo, que quer dizer @écemi(...) Vem a Linha
do amor, chefiada por lemanja. Vem a Linha dasnCds, Linha das
Criancas, chefiadas por S0 Cosme e Sdo DamidoE (NBIDE POMBA-
GIRA, setembro de 2004)

Ou ainda;

L4 na minha mée também chamava todas as linhaszidagas, dos pretos-
velhos, do Xangd, povos das aguas. Minha mée ttadas as nagfes para
desenvolver. A gente sabe que é aquele que pegabamaia vento, aquele
gue mais a corrente pertence. A gente se aproforas, a desenvolver.
Vocé tem um do mar, uma crianca, um Oxossi, um Eapgde trazer
também, passa um Exu, ai completa as sete lintwaso,(bem, eu trabalho
com Xango, trabalho com Oxossi, trabalho com Oguftgora, s6 que na
passagem do Ogum entra, vamos dizer, uma prin¢esaporque tem
princesa de Ogum, de Xangd, tem as princesas das,nfa.) das 4guas, ai
ela vai sabendo o que fez, quando completa, vocdrtdseu povo todo.
Completa (...). E ai entra a obrigacdo de mae-dsque é a de sete anos.
(MAE ANITA, julho de 2008)

Vale entdo descrever algumas dessas linhas. Naauserne a Linha de Pretos e
Pretas-Velhas descrita pelas informantes, séoitespide antigos escravos representando a
humildade, a sabedoria, a simplicidade e a indgigéda velhice. Quando incorporam, o
corpo do médium se curva sob o peso da idade, dangada mancando e fala suavemente.
Trata de pedir logo um banco para se sentar eesgagde cansaco. Pede o cachimbo, do qual
tira grandes baforadas. S&o chamados de pais @I e\dv0s, maes e tias. A imagem
predominante € a de negro bom e fiel ou da maespdtcomo descrito por Gilberto Freyre
(PORDEUS JUNIOR, 2002).

Participamos de uma festa para pretos-velhos reirede Neide Pomba-Gira. Todos
esperavam a chegada da entidade Mae Maria. Os speaitados faziam referéncia a
maternidade. Na ocasido, aconteceu o batismo deadiaacas, flhas de uma das adeptas do
terreiro. Mde Maria se apresentou com voz fort@pmpa de uma pessoa idosa, muito
exigente. Simbolizava a bondade, trazia a esperdeca@ue tudo poderia se resolver.
Sobressaiu uma mae que da limite, fala firme endmanecessario, repreende todos os
presentes, na condicdo de filhos. Pedia silénads, segundo ela, ndo gosta de fole, de
zoeira. Deu conselhos aos presentes, depois saligite todos rezassem e se concentrassem
em pensamentos positivos, pois assim conseguirgmoivier todos os problemas. Em fila

todos foram até ela, pedir a bencéao.
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O depoimento que se segue retrata as caractesidtisgretos e pretas-velhas:

Quando eu passei a me desenvolver 14, eu recebd gto-velho.  (...)
porque eu tenho uma corrente de preto-velho muitbupda, assim, eu
recebi a Mae Maria, eu recebia a Preta Mangingaeebo a Mae Maroca,
a Méae Cassiana, sé preta-velha curandeira. Eu t@sgicn uma fartura de
preto-velho (...). Foram os primeiros. (...). Ogtps-velhos, quando eles
chegam, s&o acolhidos logo no banquim dele. ém)uns deles que gostam
de café, que eles chamam nangd, outros gostarmbo,vinas o cachimbo é
sagrado. Elas, quando vém em terra, é, vamu dizera toda cura. E cura
pra afastar coisas negativas, € cura pra dor decaapra dor de dente, é
cura pra dor no corpo (...). Passou pra cura éappretos-velhos. (...) vém
fazer aquela cura, pra curar muito com a folha. rifacipal com erva,
também tem cura na pipoca, cura na cachaca eash®in faz a limpeza.
S&o limpezas fortes, que botam com arruda, botaateonim, bota aquelas
coisas e faz aquela garrafa para descarrego. (MAEA julho de 2008)

A Linha de Oxossi diz respeito a linha de cabodds.Ceara, o caboclo e o indio se
tornam sinbnimos e podem se agrupar nessas caggbimha de Oxossi, Linha de Mina —
Maranhdo, Linha de Boiadeiro, Linha do Cangaco, aaumferéncia a personagem de
Lampido, e Linha Cruzada de Caboclo.

Palavra de muitos significados, “caboclo” tambémigiea pessoa do interior. Usado
de forma pejorativa, remete a idéia de homem rudd®-civilizado. No contexto da
religiosidade popular, “caboclo” nomeia um tipo eletidade espiritual muito comum no
pantedo umbandista. Nesse universo, 0s caboclogaséiizados e associados aos indios:

fortes, sabios e os verdadeiros donos da terr@pOithento seguinte elucida essa idéia:

E depois ja entrou a nagéo de Oxossi, a entrardDgdesmulher, ja entrou a
india Julinha, que € uma india da mata, e ja entnouDxossi, os cavaleiros,
porque o capitdo das matas € um, né? Capitdo tieapiai ja tém os outros
que acompanham porgue t4 com nossa mata. N0s émago Oxossi pra

trabalhar. (MAE ANITA, julho de 2008)

Mae Zima fala de sua preferéncia em trabalhar codo:

Quando meu avd morreu, eu era que ja trabalhavaesa branca. Mas na
realidade eu prefiro trabalhar dez vezes com calpet numa mesa branca.
Eu prefiro, porque sé@o outras energias. Energiaatimclo é diferente das
energias de um egum. Eu digo sempre: pode seririt@sio papa, atrapalha

a vida da gente, € energia negativa, morreu, acabaivagando por ai. Eu

gosto de trabalhar com caboclo. E a melhor coisandndo € vocé fazer

aquilo que vocé gosta. (MAE ZIMA, janeiro de 2009)
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Quanto a categorieaboclg na década de 1980, no Nordeste, ressurge a quissta
etnicidade, quando grupos indigenas consideradogaxvoltam a falar, a se organizar em
busca dos seus direitos. A religido umbandista éspaco situacional onde ocorre a
(re)aproximacao social, a reconquista do poderrgednstruir a identidade indigena a ser
(re)conhecida pela representacdo do imaginarioatisgoria cabocla (PORDEUS JUNIOR,
2002).

Quanto a Linha dos Exus, é possivel afirmar quecaaacteristicas de Exu sao
ambiguas. Soares (2005), ao se referir as vintma faces de Exu, acentua que ele tem
diversas maneiras de se apresentar, sdo varios reemsageiro, guardido da porta, senhor
dos caminhos; age por oportunismo, é responsavel qoenunicagcdo entre 0S Orixas e 0s
homens, é o proprio movimento em busca de solugo pdoblemas, tem ludicidade e
malandragem.

Exu é um orixd de mdultiplos e contraditérios aspgctGosta de provocar briga,
acidentes. E astucioso, grosseiro, vaidoso, indeceamparado ao diabo pelos missionarios
catdlicos. Contudo, quando tratado com respeitonsideracédo reage favoravelmente, sendo
prestativo como guardido dos tempos, das casasjdiaies e das pessoas. Antes de qualquer
outro orixa, devem ser feitas inicialmente suaseoi@as, a fim de evitar mal-entendidos.
Quando tratado convenientemente, ele trabalhagaem, sendo nas encruzilhadas o lugar
de se depositar suas oferendas. (VERGER, 2002).

Os filhos de Exu apresentam carater ambiguo em pe@®nalidades. Ao mesmo
tempo, trazem caracteristicas boas e mas, comnead@& maldade, a desaprovacao, a
corrupgdo e a obscenidade. Sdo pessoas marcadastedéncia, com grande poder de
compreensao dos problemas dos outros e de apamselicos. Mde Constancia se refere a

um exu — Zé Pilintra:

Seu Zé Pilintra foi um camarada, fazer que nem toopgue correu aqui
pelo sertdo e foi morrer no Rio de Janeiro. Ele@magm Pernambuco, saiu
batendo pelo sertdo das Alagoas e num sei 0 qoérreu por num sei
quantos lugares, ele tem as cantigas dele, quspeta as historias dele. Ai
foi morrer no morro de Santa Teresa no Rio de dan®uando ele chegou
l4, ele trabalha em todas as linhas de Umbanda.E(MAONSTANCIA,
julho de 2008)

Na Linha de Exu, tem-se a Pomba-Gira, que recup&rgar da mulher forte, bonita,
sedutora, firme com suas gargalhadas. Transgridbsaurso de dominacdo masculina,

contrariando o repertdrio hegemdnico masculindcdiplas sociedades patriarcais. Nesse
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sentido, é notavel a forca que tem entre os adeftossiderada como tendo muito axé,
trabalha na rua, nas encruzilhadas. Séo os trabdh@uimbanda para abrir o0s caminhos,
facilitar enlaces amorosos. Elas conseguem vondec&acdo pelo corpo dos meédiuns, pelo
rito de possessao aos segmentos sociais margohadizadestituidos dgatuse poder. Seus

pontos cantados fazem referéncia a essas dimensoes:

La vem ela

A bela das encruza

Ela é Pomba-Gira ... Giré
Ela € Pomba-Gira ... Gira
E Maria da Praia
Formosa Rainha

Desse conga

Pordeus Junior (2000b), em seu liWagia e trabalho: a representacéo do trabalho
na macumbaliscorre sobre a categoria “trabalho” como esfdigico ou mental, necessario a
realizacdo de uma producéo cultural entre as sadesdditas primitivas e arcaicas. E, na
Umbanda, sé&o os exus que descem para o trabatadapar a magia como trabalho.

E Pomba-Gira

Eu tou te chamando

E Pomba-Gira

Eu tou te implorando

Firma ponto na bananeira

Pomba-Gira vem trabalhar

Firma ponto na bananeira

Pomba-Gira vem girar

O proposito de Pordeus Janior é contextualizarabalho na formacao brasileira,

marcada por espoliacdo, opressao, exploracdo @cial Analisa o Espiritismo de Umbanda
como espaco que constitui uma reacdo ao trabal®,pgssa a ser apropriado com base
noutros referenciais — e com a recuperacdo da nwyi@ seu complemento. Embora o
Espiritismo de Umbanda tenha desejado apagar a neemoletiva afro-brasileira pela
racionalizacdo do Kardecismo, nédo pode prescireis@ personagem prometéica e €, por esta
razao, que tenta acorrenta-lo e reduzir ao modstaral tradicional do trabalho, a escravidao.

(PORDEUS JUNIOR, 2002).

Da Umbanda, chama-se de Umbanda Cruzada, nos ciagareecebe (...)
naquela hora que ta precisando dele. Bem, chegajuanprecisa de uma
cura, ja tem o preto-velho, ai chega um que pretgsama consulta, ja vem
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o Zé Pilintra, o seu Gessg, o feiticeiro, o seutMaiGuerreiro, que sao
chefes de consulta (...). (MAE ANITA, agosto de 00

Ou ainda:

E seu Zé, (...) ele diz que é quem manda no terfesos). E eu digo que ele
€ meu tudo, é quem me sustenta, quem me da de,céngerem traz o
cliente, é quem traz o dinheiro. E ele que fazaisaihos, (...) que faz tudo é
ele. (...) Desde que comecei a trabalhar com ekedo principio da minha
midiunidade, eu comecei a trabalhar com ele, erimipio, na época de
Mae Julia, ele era muito discriminado. Mae Julia adeitava esse tipo de
entidade e trabalhando, s6 se fosse uma coisas@gieesuma vez. E ela
fazia muita discriminacdo, por exemplo, na casa @u s6 baixava uma
vez por ano. Ela fazia uma festa para Exu. (MAE GDANCIA, julho de
2008)

Quanto a Linha das Criancas, na Umbanda esta smablalem Sdo Cosme e Séo
Damido, os santos gémeos. Dizem respeito ao univefantil, criangcas, curumins. De
acordo com as fontes, quando “baixam”, trazem arasga de uma vida melhor. Apreciam
bolos, doces, refrigerantes, frutas e outras gim@se denotam infantilidade, gostam de
brincadeiras, séo travessos e adoram uma bagunic@hA dos Orixas representa as forcas
da natureza, como raios, trovdes, a pedreira, oaricachoeira, 0 mar, aléem de valores
humanos, como coragem, justica, determinacéo, ceagéo. Na Linha dos Povos das Aguas
esta lemanja que, representando um simbolo doémasnsiderada um orixa importante, a
mae de todos, de outras entidades espirituais. &ticydar em Fortaleza, comemora-se o dia
de lemanja em 15 de agosto, na Praia do Futurorieei essa festa mais adiante.

O depoimento de Mae Virginia sobre seus guias agudastrar as varias entidades
gue se manifestam no adepto da Umbanda, componihthas ou falanges. Filha de Omolu —
o Velho Azoane, tem Ogum Beira-Mar que quer su@gabe Nand como sua mae. Omolu
deu passagem a sua Pomba-Gira, tem um Eré chamaelericiano, que era trabalhador do
seu Boiadeiro, 0 preto-velho Rei Congo. Exu Tatae@a s6 vem quando quer ajudar em

alguns trabalhos.

Algumas pessoas dirdo: “Ela tem tantos guias, éssormal? Tem preto-
velho, tem exu, tem caboclo, mais as criancasn@aaiecebe as vibracoes
dos orixas”. Na realidade, ndo sei se € ou nao alorevo dizer que,
conforme fiz as minhas obrigacbes de Santo, os ngaias foram
“descendo” e aqui ficaram. Meu Exu Caveira € o Eataomo ja falei, foi
com ele que aprendi muito, foi e continua a serMstre para mim. Vem
na Linha de Omulu, sempre que se faz necessat@ gresenca, seja em
trabalho ou consultas, o0 que € muito raro. Tentenda Ruas das Sete
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Encruzilhadas que vem na Linha de Ogum, dono deéantoroa. Esse Exu
nunca da consultas, vem s6 no dia da sua festarpegber homenagens.
Tranca Ruas das Almas é que vem para trabalhosrsultas, no caso de
necessidade. (...) Os orixas, naturalmente, qwé&rsoem dias de festas, ndo
dao consultas e o Unico que se dirige ao publidg¥m Beira-Mar. Ele fala,
da a béncao e recebe homenagens de todos os pseddatnosso culto,
Orixa Maior ndo fala, s6 abengoa. Ogum e Oxdssice@giderados Orixas
Maiores, mas sendo mais ligado a terra, falamps@riciso falar, Oxdssi
geralmente é representado pelo Caboclo recebebel® a&s homenagens de
Oxo6ssi (MAE VIRGINIA in PORDEUS JUNIOR, 2000a, pe£992).

E a Mae Constancia esclarece como se compde agdalao seu desenvolvimento

mediunico:

O orixa Ogum, ele foi acrescentado ja depois qu@gom caboclo da
Umbanda ja era batizado pela Méae Judlia. Entdo éurORicardino, na
Umbanda. O Ogum Ricardino e a moca, a gente na hbabsempre faz os
casais, 0s pares, € a Princesa Flora, e que éetaela responde pela
Oxum, no Candomblé. O segundo santo € Oxum. Asasitiistorias foi
sempre bem arrumadinha, eu acho (risos). Elesafiz¢éndo arrumadinho. E
agora o caboclo de Oxossi € seu Rei dos Indigs Ai.pronto. E dai a gente
vai para 0 Exu. Tem o Seu Tranca Ruas, a dona RGinaaRainha e tem
uma cigana a parte (risos), a cigana do Egito. Giencasal de pretos-velhos
também, o Pai Luiz e a Mae Maria, a Maria Conggenia crianga também,
a Esmeraldina. (MAE CONSTANCIA, julho de 2008)

Depois da tentativa de esclarecer as linhas edafague constituem a Umbanda,
considero importante abordar os motivos que levaamaes-de-santo a entrar nas religides
Umbanda e Candomblé. Todas as entrevistadas fizeef@néncias a um momento de
passagem, de escolha, revelador; na sua maiodas ce doencas graves as levaram a se

tornar adeptas, marcando sua entrada no ritual.

Os fatores que conduziram as maes-de-santo foatpgstjuisa a procurar a religido
da Umbanda ou o Candomblé séo, principalmente,saabde solucionar graves doencas,
feiticaria, problemas familiares e sentimentaisir&ras doencas, destacam-se problemas
respiratorios (como a asma), dores nas pernagydeva paralisacdo dos membros, dores de

cabeca, depresséo e alucinagdes.

Eu entrei nesta religido, alias, esta religidonenica discriminei nenhuma e
nem discrimino, principalmente a minha Umbandaadade Deus. Que eu
agradeco a Deus primeiramente, hoje, a minha gde,eu era paralitica.
Fiquei, eu ndo era, mas figuei, por meio de umathabfeito de magia, por
causa de besteira, dessa barraquinha que eu coprpreiiver e minha

vizinha num pdde comprar, ai ela adora essas ¢oisss ela era uma boa
vizinha. Eu (...) nunca acreditei, acreditei quaadtrei na Umbanda, depois
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de muito tempo para eu poder acreditar que elasdtveessa capacidade.
Outra coisa, eu (...) entrei chorando, porque dwaa que nado tinha mais
jeito, porgque ja era as maos assim, os pés practrdgdico ja tinha ficado
de estudar o meu problema (...). Paralisei, o méitiou de estudar, porque
nem eles encontraram. O que aconteceu, fui na Utabde uma senhora,
chamava-se Maria do Espirito Santo. Ela era umadudnibta Espirita, que
assim, sentia, via, né? L4 levaram meu nome e read®oracao ela disse:
“Olha, traga ela, o problema dela é muitas pretes, ela tem um trabalho
feito em magia”. Dentro da magia, porque dentroassa Umbanda existe a
magia, mas nos ndo somos obrigados a fazer (..j0sequeremos se
alevantar, n6s no pudemos derrubar, que a maouwjaendo mata. (MAE
ANITA, julho de 2008)

Ou ainda:

Ndo, o que significa a Umbanda pra mim é minhgnmévida, né? A

Umbanda me deu a vida, entdo por isso eu digolguerainha propria vida.
Quando eu fui para a Umbanda, eu estava desenggeoa médicos, ndo
havia mais condi¢bes de cura para mim, eu tinhaiteanos. (...) Muito

doente, eu tive toda uma infancia e uma adolessé&win problemas de
saude, mas quando chegou aos dezoito anos ficaw sé&iio, sem mais
solugcdo. Entdo foi quando fui levada para a Umbai@sde crianca a
maméae me levava para curadores, e eles diziam gaedq chegasse a
época eu ia ingressar. (MAE CONSTANCIA, julho d&2p

A iniciagdo de Mé&e Lucia no Candomblé se deu daisegforma:

Em 1978, tive um problema de saude muito sério;18@9 conheci uma
pessoa de Candomblé, que a veio ser minha irmaste-sAté entdo era a
Umbanda que eu frequientava. Eu olhava o futuroeei@saber das coisas.
Nessa época, minha irma carnal, biol6gica, estawawum problema muito
grande com o marido. Ai falei com ela. Disse: “Ddiaa, eu queria que a
senhora botasse um jogo de buzio para minha ifBla’marcou o jogo e eu
disse, “mas ela n&o gosta, eu posso vir no lugaPtgla disse: “Pode”. Ela
marcou o jogo para minha irma. No jogo, ela jogapdma mim, ela disse:
“Menina, tu vai ser de santo. Vocé é de lansa cgun® Nao... Vocé é de
lansd com Oxossi. E vocé vai fazer santo”. Ents&n foi numa segunda-
feira (no sabado). Ela estava com um barco reanlkeid disse: “Estou com
uma pessoa recolhida”. Ai me deu aquele negécie?skh ndo sabia o que
era fazer o santo e nem nada. Por entusiasmo, €pegtda”, como diz o
outro, né. E neste barco eu ja entrei. Eu fui be¢ae jogo na segunda feira e
no sabado eu ja estava no ronco. Eu entrei assi@amolomblé. (MAE
LUCIA, agosto de 2005)

E perceptivel o qudo complexa foi sua entrada nod@ablé, dito por ela mesma,
pois que se deu sem muito preparo sobre a religéies principios e fundamentos. E que,

com sua méae-de-santo, as relacdes e os ensinaméntee deram de forma tranquila. Parece
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sobressair uma insegurancga dela como méae-sacar@otima indefinicdo ou nao-separagéo

madura de sua mae por todo o tempo de preparag@aggumir o sacerdocio.

Méae Virginia afirma que, desde bem cedo, na in&éntinha pressentimentos,

premonicdes, visdes, desmaios, principalmente cestudante de escola catélica, durante a

comunhdo, ao tomar a hostia. Ela dizia o que viat@lo, sua aproximacdo com a Umbanda

vai acontecer depois de casada, por motivos darofol@nceira, desentendimentos, como

brigas constantes provocadas por ciimes da pardewdesposo, doencas. O marido tomou a

iniciativa de procurar um terreiro.

Meu marido ia aos terreiros de Umbanda procurataajiu as vezes ficava
com vontade de rir e, algumas vezes, vinha ca foasapara ndo chamar
atencdo. Nada resolvia, ele passou a ir sozinhqupoeu nao tinha fé.
Gostava dos canticos e das dancas, mas ndo acegavabalhos que via
fazer (MAE VIRGINIA in PORDEUS JUNIOR, 20004, p.62).

Depois, ficou sabendo por uma méae-de-santo que ls&o feita uma macumba para

ela e que, para desfazer, carecia de um trabathh@nieinciado a ela que deveria ser iniciada

na religido e assumir missdes de trabalhar e tazaridade, ou seja, deveria desenvolver seu

sacerdoécio como mae-de-santo.

Eu pedi ajuda D. Maria, ela levou-me ao Centrofqemlientava e a senhora
mae-de-santo disse que eu tinha um Santo muitichapo e que, enquanto
nao tratasse como devia, so teria miséria. (.. pdSsei a ir essas reunioes e
la senti-me bem. Antdnio era aconselhado sobre eg®aios, mas tudo
continuava mal, até que um amigo do meu maridwaul@ um terreiro em
Jacarepagud e, ao ser consultado, foi-lhe dito @ueulpa de tanta
infelicidade era eu que tinha que trabalhar pa&amto, fazer meu Santo e
prestar muita caridade. (MAE VIRGINIA in PORDEUS NIDR, 2000a,
p.63).

As maes-de-santo interlocutoras desta pesquisana@m motivos reveladores de

predestinacdo que deviam se iniciar na Umbanda:

Ou ainda:

Com sete anos, Oi4 se apresentou e eu tive quar raép. Mona de Oi4,
mulher de lansa. (...) Eu ja tinha sete anos. Emfitha vida toda foi nessa
coisa de Mina, Angola e Umbanda, ndo esquecendoequsou também
kardecista, tanto que na minha casa existe um &€Esfirita Caminhos para
Aruanda. (MAE MONA DE OIA, janeiro de 2009)
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Eu sou de Fortaleza, mas tenho raizes indigenagsgas minhas andancas,
eu fui criada mais com meus avis maternos do gmentimha propria mae.
Minha mae tinha doze filhas, eu, como era a segtifite e a minha
primeira irma@ era muito doente... A mamae, eu vimidto na casa do meu
avl, que nds moravamos em frente. O meu avb endtasp senhor Gastéo.
Ele fazia as mesas brancas e eu sempre participakticipava como? Eu ia
olhar, mas sempre eu tinha aquela minha mediunidaole sete anos eu
recebi o meu primeiro caboclo, ai foi assim umwdina vida. Porque
ninguém aceitava, porque eu era muito nova. Minfa | meus avos me
levaram a muitos terreiros. Afastaram um poucooaentes, mas eu sentia
muitas dores de cabeca. Aos quatorze comecei alteale hoje estou com
sessenta e um anos, e nunca mais deixei. (MAE Zj&teiro de 2009)

Mae Zima considera que nasceu feita, buscou urdgzaanto para complementar seu

desenvolvimento espiritual.

Nunca fui pra casa de pai-de-santo nenhum. Eu $&i rfaita (...). Eu,
quando fui pra casa do finado Zé Alberto, foi porauquestéo d’eu dizer que
tinha um pai-de-santo. Meu avd morreu e eu figaei ainguém. Era quem
orientava, me ajudava. No préprio instante quepaltiu, a minha mae me
levou pra casa do finado Zé Alberto e 14 foi onderecebi muito mais,
talvez o que eu queria. Porque o Zé Alberto erea-h&o, é — conhecido no
mundo todo. Aqui em Fortaleza ele tinha o terréisoMaria Mulambo no
Maranguape e outro no Parque Araxa. Eu sou darteRei do Cangaco do
Parque Araxé e até hoje eu acendo as velas |& ajudsa. Eu acho que ele
morreu, mas as entidades ficaram. (MAE ZIMA, jameie 2009)

E Mae Mona de Oia fala da forma como descobriusgui@ uma méae-de-santo:

Os proprios santos falam. Eu tinha trés anos, euusoa coisa atipica.

Porque eu j& nasci dizendo (...). Vocé nasce, sabé, vocé sente quando
vai ser mae(-de-santo). Existem pessoas que quguenentam, que fazem
tudo e ndo conseguem ser. Na minha terra nés falasgim: nasceu sem
pé, ndo tem pé na senzala. Nado nasceu, ndo tepngeléem na raiz, ndo

veio com ancestralidade, até recebe o caboclondmsem aquela firmeza,

nao tem aquela determinacdo, lideranca de ser gaiser mae. Faz tudo,
mas ndo consegue. (MAE MONA DE OIA, janeiro de 2009

E bom ter claro que a Umbanda e o Candomblé naoedefque os simpatizantes ou
aqueles que os procurem para resolver algum prebleamssam a ser adeptos. A marca
principal dessas religides € o ritual. E a festanéritual. Assim, descrevo no item seguinte a
Festa de lemanja como festa religiosa popular daticpntes das religides afro-brasileira da
cidade de Fortaleza e outros municipios do Cearajndpatizantes e devotos.
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2.4 A Festa de lemanja na Praia do Futuro em Fortakza-Ceara

el i . -.L: .
Figura 1 — Imagem de lemanja na Praia do Futurd;enaleza (CE), 2008.

A festa na Umbanda atribui sentido a religido. parte dos fundamentos dela a
congregacao dos adeptos com suas entidades ddasizA musica e a danc¢a séo linguagens
privilegiadas, ocasido em que as entidades vénra piara dancar, festejar, evocadas pelos
sons dos atabaques e dos pontos cantados.

As festas estdo presentes nas religides afro-birasi Tem-se festas publicas de
iniciacdo ou saida de lad, confirmacado de OgaegatdeDeca,de Senhoridade de sete anos,
confirmacdo de cargos hierarquicos, obrigacfesntenés, cinco anos, festas consagrada as
entidades etc.

A festa é possibilitadora de unidade, de aproximagin o divino, do reencontro do
humano com o sagrado. Na unido com o sacro, gasanteais harmonia a vida humana.
Como momento de unidade, a festa traz o conviviouoditario: os lideres dos terreiros se

reencontram, devendo todos ter 0 mesmo objetivaetagnstante.

Na descricdo da festa, considerei relevante aqédlo dada pelos informantes, desde
os representantes da Unido Espirita Cearense dandlaborganizadores, o lado oficial da
festa de lemanja, até as fontes de financiamemi@anizacdo de espaco, palco, seguranca.
Ha também os depoimentos de mées, pais e filhesuite- favoraveis e contrérios a forma
como a festa se sucede nos dias atuais. Para tdostervei a festa como cerimdnia, como

ritual e ocasido singular de publicizacdo da Umbhamuh todo o Ceara, tendo o sentido do
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simbolismo contextualizado e relacionado ao conplegligioso de lemanja, o orixa

homenageado pelo povo-de-santo.

A Umbanda em Fortaleza e Regidao Metropolitana, rsdgudepoimento de Méae
Suzana, presidenta da Unido Espirita Cearense dbanhita, realiza grandes festas,

organizadas pela Uni&o:

Grande, aqui, eu faco. Comeca, vamos dizer, enirgariede Oxossi, dia 20
de janeiro, que é S&o Sebastido. Depois vem Sde Gwerreiro, dia 23 de
abril — essa é uma grande festa que tem aquetedeij que é a feijoada de
Ogum. E depois vem 13 de maio, que € uma festalgraom muita bebida e
comida, muito vinho, muito vatapd, muita coisayen tudo, batata-doce, é
tudo. Venha de onde vier, tem que ter. (...) Agaeafesta de lemanja eu ja
pedi a minha Mé&e lemanja (...) pra me ajudar.Em)setembro, Sdo Cosme e
Damido, dia 27 de setembro. E tem a de Rei Salali@db2 de outubro, que é
no Dia das Criancas, dia de Rei Salomdo, aqui ete gatrono. Ai, em
dezembro, nés fazemos um amigo secreto, uma fagdmfim de ano. Todo o
ano é desse jeito. (MAE SUZANA, agosto de 2008).

As festas-ritual representam, para as religides-lafasileiras, encontros periédicos
entre seus adeptos. Em Fortaleza, ha a comemodacBamanja todo dia 15 de agosto, na
Praia do Futuro, assumindo carater de festa puliessa data, € feriado na cidade — néo por
ocasido da Festa de lemanja, mas por ser o dias&aNsenhora de Assunc¢do, padroeira de
Fortaleza.

lemanja, orixa feminino muito divulgado no Brasarpneio de comemoracdes anuais
em varias cidades, sempre movimenta o grande nltegpessoas adeptas das religides afro-
brasileiras e os simpatizantes. Ha também uma ginaémtre lemanja e Nossa Senhora da
religido catolica, pois ela é identificada com Marnae de Jesus. Representa a Grande Mae,

deusa das aguas, rainha do mar. Veja a forma conéeale-santo define essa mae.

lemanja como mée, pra mim, € tudo. A méae de toslaalzecas, minha filha.
Ela é a grande mée, ela é o seio que todos manfarquém toma conta de
nossas cabecas, apesar de termos 0s nossos Magsela é a mae que
toma conta, até mesmo porque é a mae de todos. (MAEA DE OIA,
janeiro de 2009).

Essa idéia esta também presente na fala de oug-a@edanto, a Mae Zima: “lemanja
é a mae de todos. E a mie das méaes, é pura envergadeira forca do ventre, do vento, das
aguas (MAE ZIMA, janeiro de 20009).
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O nome de lemanjé significa “mée cujos filhos séxgs”. Em Fortaleza, no Cear4,
os fiéis dessa divindade vém louva-la todos os,amisegam suas oferendas para a mae das
maes, para a mae de todos, simbolo de maternidadeda e nutritiva, um dos orixas mais
populares na sociedade brasileira. lemanja, conme®daéd aguas, é representada por sereias,

aguela que é a rainha do mar.

Na Umbanda, € cultuada como uma das sete linhagnais (Povo da Agua).
Representa 0 principio gerador receptivo, matrig poderes da agua. E a padroeira da
fecundidade, protetora e nutridora, que sustertalemata e mitiga o sofrimento dos seus
filhos. Torna comum o ato de entregar no mar aeofas, renovar a legitimidade da religiao
pelo ritual, partilhando a musica, a dancga, asrnmehtérias nos tons claros do branco e do
azul.

Assisti, a cada ano, desde 2004, a Festa de lencanj@ evento publico com o
significado sagrado de uma experiéncia religiosatafse de uma festa celebrada ndo no
terreiro, mas na praia, onde ganha a grande audiérarnou-se parte da cultura do povo de
Fortaleza e de outros municipios, que saem emamaaade 6nibus para a Praia do Futuro.

Em 2005, quando se comemorava a 372 Festa de Enmanjve, pela primeira vez,
um evento de abertura, quatro dias antes, na Riac&erreira, Centro de Fortaleza,
organizada pela Prefeitura Municipal de Fortalezpeta Camara dos Vereadores. Foi
montado um palco num trilho elétrico, de onde fatavepresentantes politicos intercalados
com alguns representantes das instituicdes dosndigbas. Em frente e abaixo do palco, pais
e maes-de-santo realizavam as giras em meio a gspeago.

No final desse evento, considerado um ato pubtiggi-de-santo Raimundinho Dente
de Ouro manifestou seu descontentamento com o spe#ie para com a seriedade da
Umbanda. Naquele espaco, segundo ele, priorizaupsepaganda politica e o favoritismo de
vereadores e outros representantes politicos dadeide Fortaleza, utilizando de forma
equivocada os rituais (giras) e o trabalho dos wdlilstas. Ele afirmou que, se soubesse da
verdadeira intencdo do ato, ndo teria de deslocado todos os seus filhos-de-santo para
presenciar tamanho equivoco.

Nas festas dos anos seguintes, a Prefeitura n&reaizou esse tipo de evento. A
abertura e atividades outras de preparo da festaeme na propria Praia do Futuro, na tarde e
na noite do dia 15 de agosto.

Vale dizer que a festa, apesar de ser uma das paucainda a Unica ocasido de

publicizacdo da Umbanda no Ceara, gera divergé&eiposicdo entre as maes-de-santo. E
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notavel uma heterogeneidade de pontos de vistaaaansignificado e as repercussfées da

festa. Muitos pais e maes-de-santo da Umbanda ssgredescontentamento quanto a forma

de organizacao desse evento. O seguinte depoirdanttie-de-santo Mona de Oi4 expressa

essa auséncia de unanimidade:

Ou ainda:

Posso ser sincera? Sou polémica. Eu ndo aceito.o Qotolore, sim,

religiosidade, ndo. Eu acho muita bagunca, detamparna minha
concepcdo. Eu nunca tive a maior aproximacado. L8atda é diferente,
todo mundo respeita, existe uma religiosidade. Agiste uma brincadeira,
um lazer. As pessoas entram de maid, as pessaasertm bebidas. Eu
acho que isso é uma falta de respeito (MAE MONA OB, janeiro de

2009).

Quando o finado Zé Alberto era vivo, existia fedta lemanja. Hoje nao
existe festa de lemanja, porque vocé anda em eadard daquele, setenta
por cento deles ndo recebe caboclo, é tudo bébasminu. E muito dificil
a gente julgar, mas eu acho aquilo uma palhacadp.q(e o povo me
desculpe, mas é uma realidade. Eu num acho qui® agai deveria ser. Eu
pelo menos num vou trabalhar, eu vou, eu entregifeaendas a lemanja.
Faco o arroz doce, com bastante cravo, muito feitea, compro uma rosa,
um perfume, arreio uma cesta, pedindo a lemanja guwe leve todos os
maus, e que traga quando voltar tudo de bom ppowv@ da terra. N&o € pra
mim, € pra todos. Mas eu particularmente ndo gasioacho aquilo uma
tremenda palhacada. (MAE ZIMA, janeiro de 2009)

O depoimento explicita a preocupacédo da mae-de-samh a dimensdo sagrada da

festa, algo primordial aos religiosos. Isso tem@esn questdo o valor que a festa representa:

Seria se houvesse respeito, pra que nos ja somds..)d 0 estigma € tdo
grande, se houvesse corddes de isolamento ondeéfitonedo pudesse
adentrar, s6 fosse os praticantes, os adeptos reggmde ndo levasse
bebidas, mas levassem as flores, as bancas eBuolos se unissem se
abracassem, se respeitassem. N&do querendo dizép queu terreiro levou
cem garrafas de champagne”, “0 meu levou num saentqude vinho”,
“porque eu bebi”. Eu acho horrivel, nés ja temosastigma téo horrivel, ja
somos tdo apedrejados. Pra que mostrar isso? (MABNA DE OIA,
janeiro de 2009)

A Méae Mona de Oi& questiona até que ponto a fest&ribui para a divulgacéo da

Umbanda. Religi&o historicamente discriminada adéidade brasileira, a mae-de-santo reflete

sobre como esse cenario poderia mudar no Cearso @usivo da bebida alcodlica, segundo

ela, acaba por comprometer a dimensao sagradatda fe
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E fazer uma festa pra ela desse jeito... Entédo, qué eu faco pra ela € num
dia que num va ninguém, eu contrato uma jangadaat® a risca do mar,
deixo pra ela. Mas isso ai € minha concepc¢ao, aléalé ninguém, cada um
que faca de sua maneira. (MAE MONA DE OIA, jan&leo2009)

Segundo pude perceber, ha diferentes posicionamemiterca do evento,
principalmente quando algumas mées-de-santo da hifabaapontam ali aspectos
considerados profanos, que fogem a dimensao refigiBor outro lado, podemos supor
também uma relativa autonomia de muitos terreiragaptos que fazem a “sua festa” para
lemanja, guardando distancia do lado oficial orgaad pela Unido Espirita Cearense de
Umbanda ou da forma que alguns sacerdotes e stisasddesejam. Com suas proprias

manifestacdes, realizam a festa da forma comoeséein.

A festa oficial é organizada pela Unido com o apdéo Prefeitura de Fortaleza.
Entretanto, existe o lado que demarca o contextexdétacdo de alegria daquelas pessoas
reunidas, invadindo a comemoracao original. Vizwalna festa uma pluralidade de
manifestacbes com vida propria e significado pacufPercebemos a festa oficial, o carater

religioso dos adeptos, o lado ludico, lazer, magtam o conflito e a violéncia.

Durante a festa, ocorrem também casos de crimas) etaqgues de gangues, roubos.
Ha brigas, confusdo por parte dos participantesad@&ptos que se aproveitam da ocasido de
multiddo para furtar celulares e bolsas, princigailte das mulheres. Isso provoca tumulto e

correria por causa da acado dos grupos e da intgwata Policia.

Em meio a divergentes posicoes, a festa acontecerdia, logo pela manha, chegam
adeptos das religibes afro-brasileiras e muitospairpantes. Comunidades de terreiro
instalam suas tendas, outras se voltam ao mappasantear a divindade com suas oferendas.
A praia fica repleta de flores, objetos como batperfumes e rosas que serdo ofertados a

lemanjé: sdo pessoas que vém mostrar sua fé eatevog

Muitos altares (gongares) sao montados. Neles s®engam as imagens das
divindades e criancas e adolescentes representsgr@ias do mar, numa referéncia a
lemanja, rainha do mar. Por toda extensdo da MEmikuturo encontramos as tendas dos
diversos terreiros de Umbanda e demais religidescgltuam lemanja como a Grande Mae.
Entre os presentes, ha aqueles que vao assistos la@leptos que serdo possuidos pelas
divindades e ha outros que vao entregar oferenfieeepedidos a lemanja.
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Os patrticipantes pertencem aos diversos estrattEsauma interacao dos diferentes
segmentos — embora seja notavel a freqiéncia daades populares. Encontra-se com
facilidade fiéis da Umbanda e do Candomblé, caiéliddevotos, pessoas simpatizantes,
vendedores ambulantes, além dos vandalos. Saoodategle representacdo religiosa e
profana que se interpenetram, atestando uma pladaide sentidos. Presenciamos maneiras
especificas de usar a festa, espaco de divers@er tle fé, diferentes perspectivas coexistem

e convivem durante a festa.

Muitos terreiros se fazem presentes, organizadoseadas. Espalham-se por toda a
praia faixas contendo o nome de terreiros, comop&rde Taua, Terreiro Sao Jorge
Guerreiro, Unidos do Vale das Cachoeiras dos Ininam#o longo da praia ha tendas de
diferentes formatos, desde as mais simples atéasspomposas, nos quais 0s seus membros
se vestem com muito brilho. Os adeptos se dispGenpraia com suas vestimentas em
tonalidades azul, branco e pratas cores de lemanja para se encontrar com o divino que
os habita, ndo havendo espaco para separacdevdigia entidade: o orixa que se celebra
presentifica-se pela possessdo no apice de prag@idntre o umbandista como humano e
lemanja, rainha do mar, a sereia, protetora dosageses, mae dos orixas e das demais
entidades. Assim, na festa, recompde-se a situaggmal dos tempos, quando ndo havia

separacao entre os humanos e as divindades.

Segundo os interlocutores da pesquisa, essa éxstanicio em 1968, sendo em 2008
seu aniversario de 40 anos. O evento se iniciamat@éha, com o cortejo partindo da sede da
Unido Espirita Cearense de Umbanda, no Centrodiale] em direcdo a Praia do Futuro,
seguido de fiéis das religides afro-brasileiranadoria umbandistas. A festa dura até a noite e
atrai fiéis ndo s6 de Fortaleza e Regido Metrogmdit mas de outros municipios do Estado

como Sobral, Quixada, Itapipoca, Juazeiro do Norte.

O evento conta com 0s seguintes momentos: inic@Be a procissao que parte do
Centro da cidade e entdo dirigem-se a Praia dad;utnde estd armado um palanque para
receber as autoridades e representantes da rekgiaparticular da Umbanda. Segue-se com
as giras e a entrega das oferendas, e depois taeseerramento da festa. Destacam-se fatos
outros, ndo desprovidos de sentido, que mereceenpietacdo. Em meio a tudo, gritos,
louvores a lemanja: a multiddo manifesta entusiasono saudagdes e suplicas de felicidades

e prosperidade naquilo que desejam.

Preparar a festa de lemanja, segundo a presidantmido, implica investimento de

tempo, trabalho e dinheiro. O recurso financeiro, ®1a maior parte, advém da Prefeitura



108

Municipal de Fortaleza, que disponibiliza algumeaarmjia todos os anos. O repasse dos
recursos € moroso e pede muitos requisitos a aaolaEan 2008, exigiu-se a abertura de

conta em outro estabelecimento bancario, haventomeem fazer o depdsito da verba.

Aqui é uma dificuldade muito grande, eu, nessaafegfora, eu ndo tenho
vergonha de lhe dizer, eu num tenho um centavee Bldj de agosto e eu ndo
nada ainda, tou pedindo. Foi projeto até pro Lpta, Brasilia, pro Gilberto
Gil, pra tudo. (...) Todos os anos ela depositatr€sj ou quatro, ou dez, todos
os anos ela da. E pra mim e pra outra Federacdeceho e repasso a metade
para a outra, que € o Neto, é outra associacatequereche, tem tudo. E a
associacdo Sdo Miguel, eu dou a metade pra SdoeMigu). (MAE
SUZANA, agosto de 2008).

Méae Suzana conta também com a colaboracdo finaneeip apoio de alguns
religiosos ou simpatizantes da Umbanda. Alguns edes®laboradores sdo candidatos a
vereador da cidade de Fortaleza e de outros mimsciputros sao pais e maes-de-santo que
contribuem aleatoriamente. A Unido ndo cobra asscados nenhuma taxa extra — além da

anuidade — para organizar a festa.

Muitas sdo as acdes que envolvem o preparo da festalacdo do palco no dia
anterior para garantir boa iluminagcédo e som, cenwis sacerdotes e sacerdotisas ilustres do
Ceara e de outros Estados, pedido de seguranc&gublPolicia Militar e & Guarda
Municipal, providéncia de alimentacéo para os feikogue faréo a cobertura da festa, ja que

€ corrigueiro haver registros de assalto e oui@éncias.

J& ta confirmado, aqui t& chegando fax, aqui janvais de duzentos, sO
municipal tem cento e vinte e seis, fora a confg&eados outros. NOs tamo
pensando assim que vai ser numa faixa de quatascenticiais (...) (MAE
SUZANA, agosto de 2008).

Quanto a estrutura da festa, tomando-se como eremptorrida em 2008, a praia
ficou repleta de tendas dos terreiros, havendo w@hcopprincipal onde ficam alguns
sacerdotes e sacerdotisas da Umbanda e a Presitdettaido, Mde Suzana. Fizeram seus
pronunciamentos quanto a importancia da festa,igmfisado dela para os umbandistas,
entoaram o hino da Umbanda e anunciaram a progéanig festa, informando acerca da
abertura e do fechamento. Abaixo do palco foramd@s trés bandeiras: a do Brasil, na ponta
esquerda, a de lemanja, ao centro, com o nome @& Uaspirita Cearense, e, na outra
extremidade, a bandeira da Unido Espirita CearelgssdJmbanda, com o simbolo da

instituicao.
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Em frente ao palco situava-se a tenda principastdNano de 2008, a abertura ficou
por conta do pai-de-santo Raimundinho-Dente-de-Qque formou uma roda diante das duas
imagens de lemanja: uma da Unido e outra pertem@nseu terreiro, localizado no bairro
Jardim Guanabara. Aparecem trés jovens vestidaemda com cauda cor de prata e com
buqués de flores brancas artificiais nas maos. @hara atencdo a concentracdo das jovens,
gue ficaram imoveis e eretas mesmo com as peradasapor conta da cauda de sereia. De
vez em quando, uma mulher vinha cuidar delas, rdat@ue elas perdessem a concentacao e
a postura. A tenda recebeu uma decoracéo de tezidonuma composicdo com o prateado

das meninas vestidas como sereias do mar.

Figura 2 —Festa de lemanja na Praia do Futuro, em Forta2608.

O pai-de-santo Raimundinho Dente de Ouro segueguirges rituais preparatorios:
defumacdo do espaco nos quatro cantos da tenddacsmudo altar com as imagens de
lemanja, aos atabaques, as autoridades religiosasmnpes; palavras iniciais de saudacdo a
lemanja e cumprimentos aos pais e maes-de-sansenpes. Sauda ao senhor Manoel
Oliveira, ex-presidente da Unido, como fundadorfelsta — e ndo a mée-de-santo Julia
Condante, conhecida por ter fundado a Fundacacaitasde Umbanda e por ter sido a

responsavel pelo comego dessa comemoragao.

Segundo Mae Julia Condante, depois de diminuigarseguicao aos terreiros de
Umbanda no Ceard, ela pode fazer as festas deo&fo(Caboclos) e de lemanja na Praia do
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Futuro. Vale ressaltar parte de uma entrevista @@ Julia a respeito do comeco da Festa,

conversa dirigida por Pordeus Junior em 1979:

IP — Quem comecou a fazer isso 4 foi a senhora?
MJ- Foi, levando chuva. Ja era pra ter estatu@manja na praia. Ja era pra
ter (PORDEUS JUNIOR, 2002, p.114).

Quando a praia era esburacada, sem urbanizacaoditioinacesso aos adeptos, ela
levava seus filhos-de-santo num 6nibus alugada@leza®a uma grande festa. Com o passar
dos anos, reclamava a “anarquia” de algumas pesg@agao respeitam o sentido da festa.

Nesse sentido, sdo elucidativas as palavras deSkédae

Todo ano ela ia com todo mundo, saia daqui muitoudnporque ela exigia
que os filhos dela viessem para a festa de lemarg&y carro de bombeiro
na frente o carro dela, o carro dela e ai os outnosatras. Ela fazia as
coisas dela tudo assim, legalizada. (MAE STELA ot 2005)

Na continuacdo da festa, ap0s os pronunciamemtmsam-se 0s pontos cantados;
sacerdotes e sacerdotisas, bem como os filhosalie-sam tacas ou copos de bebidas,
cachimbos ou cigarros, dancam, incorporam suasdaslgs espirituais. As entidades
conversam baixinho com aqueles que estao maismodxitalvez aconselhando, consultando-
0s. O publico estava separado da roda por alguordas que reservavam 0 espago para 0S
adeptos dancarem, cumprimentarem e abencoaremoa tagn privilegiado momento de
contato com o divino.

Essa festa se faz acompanhada de rituais comioagsegas oferendas dos adeptos e
dos simpatizantes. Formaram uma roda e iniciaragir&a ao som dos atabaques e da
incorporacdo de alguns dos adeptos, entoando peatdados de lemanja. As oferendas
costumam ser objetos ligados a feminilidade e azbelcomo espelhos, perfumes, batons,
flores levadas ao mar. Esses presentes tém inopticitesejo de em troca alcancar gragas e
realizar os pedidos. Todos esperam que suas ofeyesgjam aceitas como prenuncio de

sucesso, aceitacao das suplicas.

Mée d’agua mandou avisar
Que hoje ndo pode pescar
Que hoje tem festa no mar
leeeemanja

Ela é Rainha do mar

Traz pente traz espelho 666
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Traz flores traz perfume
Retira a jangada do Mar
M&ae a’'agua mandou avisar
Que hoje ndo pode pescar
Que hoje tem festa no mar
Para a rainha do mar

A festa € momento de encontro e confrontacdo sobiab promove somente a
celebracédo religiosa, mas também o encontro dectaspdiversos da vida, como religido,
economia, politica, prazer, lazer. A festa reprissaigo mais do que um acontecimento
social, ritual, comunitario, ciclico; tem uma funcarganizativa para a comunidade dos

adeptos.

Tomamos como referéncia o ano de 2008, quando msilebservar diversos aspectos
a marcar a festa, como a propaganda de candidatwdrids partidos politicos que concorrem
as eleicbes municipais, a presenca de organizggdesnamentais e ndo governamentais da
area de Saude distribuindo panfletos da campanh&taca dengue e de preservativos,
vendedores ambulante, banhistas. Havia até um giepafoxé, o Acabaca, animando o
publico que esperava a chegada da imagem de lendanjdnido Espirita Cearense de

Umbanda.

Por seguida horas, a cerimdnia acontece embaldos gEns dos atabaques e da voz
dos adeptos, puxando os pontos cantados, homewnageamainha do mar e as outras

entidades da linha das aguas, como a cabocla dandir

Salve a Caboca Jandira
Salve a Sereia do Mar
Jandira 6
Jandira 6
Levanta teus filhos no mar
No espaco da festa, notamos que alguns sacerdsteeglotisas aproveitavam para

explicitar o significado do evento em sua dimendé@ocerimonia e festividade. Para eles,
deveria receber um tratamento diferenciado poep#as instancias governamentais ligadas a
cultura, a educacao, a seguranca publica, porrsarfesta religiosa popular. Nesse sentido,
Mé&e Conceicéo reclama dos governos Federal, Estadvanicipal, que ndo apoiaram e néao
respeitaram as diversidades das religides afrakairess e suas manifestacbes na sociedade
cearense, de maneira a deixar muito claro que ta fis lemanja ndo assume lugar de

prioridade na cidade.
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Através da festa de lemanja, o grupo de umbandistasganiza e ganha espaco para
publicizar essa religido, reafirmando valores deopbrasileiro e garantindo um vinculo

coletivo, um ato de producao da vida.

Ha um investimento na construcdo de uma identidesdigiosa associada aos
umbandistas e a sua inser¢cao na sociedade ceaegpsessao de alegria e indignagdes. A
festa permite reviver tradicfes, o mito de lemaofgr novas formas de expressao, afirmar

identidades, preencher o espaco vazio dos umbasdéstim momento de afirmacéo popular

Visualizo a Festa de lemanja na Praia do Futurcocaim coletivo, representando uma
diversidade na comunh&o dos grupos de religioseguafasta do terror da contigéncia e do
isolamento. Pela festa, os umbandistas podem sé&ugat ou ressignificar sua religido. E
uma maneira de estar no mundo encontrando novasigade reinventar ou reavivar os lacos

sociais dentro da religiao.
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CAPITULO 3

MATERNIDADE SIMBOLICA DA MAE-DE-SANTO NOS TERREIROS
DE UMBANDA DE FORTALEZA E REGIAO METROPOLITANA
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O objetivo deste capitulo é descrever aspectosatiernidade exercida pelas méaes-de-
santo da Umbanda de Fortaleza e Regido Metropalifdgarto do pressuposto inicial de que
as interlocutoras da pesquisa explicitam, por ndei@xercicio de seu sacerddcio, multiplos
modelos de maternidade. Elas partem das referénagmsguais elas se apoiaram camées
dentro de uma ordem social, exercendo fortes psdm=momaes,guiadas por mitos mais
tradicionais que habitam as praticas religiosas-bfasileiras.

Sobressaem as representacdes da maternidade il@asisultantes também de
processos de transformacdo, mistura e combinagéediferentes elementos, o que nos
impossibilita absolutizar um tipo Unico de ser rdaesanto. Enquanto algumas maéaes-de-
santo valorizam a tradigdo na religido, tentandmteraa complexidade deste sacerdocio,
outras promovem modelos néo diretamente preocupamosa revalorizacdo de uma cultura,
apostando em aspectos ligados a uma légica deiaswaro da solidariedade, da pertenca e
dos lagos coletivos. S&o logicas financeiras masagukelo excesso de rituais vazios de
profundidade e de significados, sem compromisso @®fandamentos religiosos.

Trato das dimensdes que envolvem o sacerdéciogammamo atividade profissional
dessas maes, percebendo o relacionamento delaso diog terreiros e da sociedade
abrangente, com o propdsito de saber o que é ‘et enquais dificuldades e/ou facilidades

sao encontradas no exercicio dessa maternidadélsieb

Nesta pesquisa, parti da perspectiva de ler o gagsarpassado por resisténcia na
formacdo da familia-de-santo. Hoje, ela certameateapresenta marcada por mudancas
significativas provocadas pelas transformacfes mEno econdmica, social, politica e
cultural, compreendendo que a tradicdo muda. lsgereme fazer uma analise sobre quais
representacdes estdo presentes, na contemporaneidagkercicio da maternidade das méaes-

de-santo por mim entrevistadas.

A énfase recai nas histérias das maes-de-santetathamento de sua vida cotidiana
e do exercicio de seu sacerddcio no universo migiligioso com suas reelaboragdes, tendo

como foco particular a Umbanda.



115

3.1 - Maternidade na sociedade ocidental: a consttéo o mito do amor materno como

inato

Antes de adentrar a maternidade no universo mia religides afro-brasileiras, &
salutar descrever a forma como se estruturou adsete maternidade na sociedade ocidental
e suas repercussdes na sociedade abrangenteilaadsd@ vista as interlocutoras da pesquisa
que deu base a este doutoramento terem partilh@slodtligos destas construgcfes sociais e
historicas.

Empreendi uma pesquisa de mestrado durante os dmnd®95 a 1998 sobre o
fenbmeno da maternidade, intitulada “Maternidadeoejugalidade: mdultiplos discursos na
construcdo de um devir mulher”, cujo objetivo fonbecer e compreender a forma como as
mulheres, esposas e maes do Residencial Guadalaaizairro Parque Albano, cidade de
Caucaia, constroem as representacdes sociaiseschsamento e a maternidade, tendo como
referéncia seus proprios discursos (CANTUARIO, 2998

Diretamente me interessava ndo s6 saber como iselart as significacdes de
maternidade para esse grupo de mulheres, frenegentonia de modelos ja fabricados de
mae, mas também perceber as possiveis formas ead@mmtde driblar as estruturas
instituidas, ou seja, 0s mecanismos que utilizgvara tornar a vida digna de se viver.

Entrevi que as mulheres, estando no mundo, fabriaamepresentacbes para que
assim possam se ajustar, conduzir-se, domina-lentifitar-se, enfim, resolver seus
problemas. As idéias que temos criam nosso unisnsolico, e através dele construimos e
sustentamos identidades grupais e institucionabsaas praticas sociais. As representacoes
sociais criam, estruturam e institucionalizam pe&tisociais. Nesse sentido, Jodelet (1991) a
define como uma forma de conhecimento, socialmetgborado e partilhado, tendo um
objetivo pratico e concorrendo a construcdo de rgalkdade comum a um conjunto social.

As mulheres tém sofrido o peso das representagigglas no interior dos discursos
gue historicamente a subestimaram, atribuindo a alanferioridade. Cabe uma analise
fecunda sobre os fatores que tornaram eficientfg@zes os discursos sobre a maternidade
presentes na vida cotidiana delas. No que concermeaternidade, posso afirmar que as
sociedades tem valorizado e institucionalizadorelifees tipos, e as mulheres procuram se
adaptar a eles para que, dessa forma, obtenhanmhesmento social de seu papel de mae.

Trilhei os caminhos da subjetividade, 0 que me ipd$ssu compreender melhor a

relacdo entre a biografia individual das mulheresesistadas e os padrdes historicos e
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sociais que a explicam. Na verdade, as informasg@ibgetivas sdo expressdes da realidade
social, nas trajetdrias de vida entrecruzam a tvigjade e a objetividade.

Apesar de toda complexidade existente ao tratanatarnidade, a percebo dentro dos
dominios socioculturais, isto €, inseridos nas dsdes da sociedade e da historia. Fatores de
ordem social e psicologica sdo predominantes. Agoaia esposa-mae € entendida como
construcdo social e ndo algo do plano divino obidtgico. Nesse sentido sdo elucidativas

as palavras de Aragao:

Em outras palavras, trata-se de problematizar deddo relacional da

categoria esposa-mae, em termos de categoria eafatga de um feixe de
relagbes socialmente determinado e marcado poesemacdes valoradas,
ou por emocgdes culturalmente construidas. Ou aicm@sideremos a
categoria esposa-mae como significativa de uma@ogiogo estrutural) a
gual se aloca um valor (logo cultural) sacralizaélibse situaria, de forma
eminente em nosso entender, o fulcro de algunscipias relacionais

préprios a nossa sociedade (1993, 114).

A mulher-esposa-mae, convivendo em sociedade,agiteto historicamente, esta
imersa no mundo simbdlico, universo assujeitada fieguagem, o que necessariamente
exige ser feito fora da ordem da natureza.

A maternidade tem circunscrita a ela o amor matetm tema carregado de
especificidade justamente por ser ainda hoje una agrado. Questionamentos sérios foram
despertados na humanidade ao longo dos tempospeitoesla ordem da natureza. Com
certeza Margarete Hildeferding ja canalizava nadgeto de estudo numa conferéncia em 11
de janeiro de 1911, quando discutia a “naturezaning” do amor materno, trabalho este
considerado o primeiro a ser realizado por uma enuih psicanalise.

Margarete Hildeferding propde pensar o amor mataéwdentro de uma ordem pré-
estabelecida e pré-determinada de algo naturadatia.iParte do pressuposto de que a mulher,
como ser histérico e com faculdade de simbolizarfatar, portadora de desejos, € um ser
particular que vive imerso no universo simbdlicesBa forma, o amor materno faz parte do
mundo dos sonhos, da linguagem.

Trabalho também de grande importancia tem sidesquiea realizada por Badinter ao
estudar a maternidade — o amor materno na sociddausesa durante os séculos XVI e
XVII. Ela encontra testemunhos que contrariam owti& do amor materno como sentimento
inato, justificado pela hipotese da biologia oureligido, uma explicagdo mitica. A autora

assinala:
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Ndo poderiamos pensar que, se tivesse havido adgnar materno por
ocasido do nascimento, ele se teria estioladdaadalcuidado? Sera absurdo
dizer que, a falta de ocasifes propicias ao apegentimento simplesmente
ndo poderia nascer? Responder-me-ao que levantoipba vez a hipétese
discutivel de que o amor materno néo é inato. Foexaredito que ele é
adquirido ao longo dos dias passados ao lado do, fé por ocasido dos
cuidados que lhe dispensamos. E possivel que a@aiséo ser amado
estimule nossos sentimentos, mas ainda assim ésdeiceque estes tenham
previamente, e que a separacdo ndo se prolonguasidelm. Todos sabem
gue o amor ndo se exprime a todo o momento, e qde perdurar em
estado latente. Mas se ndo se cuida dele, ele ggodebilitar ao ponto de
desaparecer. Se faltarem oportunidades para senaxprproprio amor, se
as manifestacdes do interesse que se tem por osfierdemasiado raras,
entdo se corre o risco de vé-lo morrer. (1985,34-1

Como assinala Badinter, comportamentos diferentes mlagdo a crianga
predominaram na Franca no século XVI e no séculdl,Xvfarcados por um verdadeiro
desinteresse ou abandono a crianca — fatos queangam espanto hoje, quando a crianca
torna-se o centro da familia moderna.

Nessa época, na Franca, as maes ndo se importastoncom o cuidado com seus
filnos. N&o havia uma valorizagdo do sentimentardgernidade — n&o que ndo existisse o
amor materno, mas sua presenca nao era intensajuasa extinto. A maternidade nao
causava atrativo algum, tanto para as mulheredaal@@squanto nas pobres, pertencentes a
pequenas ou grandes cidadés. primeiras porque estavam engajadas em COMprasniss
sociais; para elas, gastariam seu tempo em coisdisores, realizando seus desejos e
ambicdes, estavam voltadas para a vida mundanaaetogas segundas viviam trabalhando
arduamente na cidade. Assim, elas encontravamssa m@possibilidade, pois ndo queriam
maternar os bebés, terminavam entregando-os asderlage camponesas.

No século XVII, essa pratica de enviar o filho parg@asa de uma ama-de-leite se
generalizou entre as familias urbanas francesamrido-se uma pratica popular. Com a falta
de higiene, de saneamento basico, de meios detrdes e comunicacdes eficazes, muitas
vezes transcorriam longas separacdes entre palsos {trés a quatro anos) sem que as
verdadeiras mées tivessem noticias de seus fithoguando recebiam algumas tratavam de
sua morte. Para algumas maes, esse fato era tsstadalarde, com naturalidade, ficando por
iISSO mesmo, pois as méaes geralmente ndo se ligagasa perda. Para esses pais era sem
sentido saber as causas, pois a sociedade da Epocampreendia o lamento em se perder
uma crianga, ser este tao imperfeito e inacabado.

Com a finalidade de solucionar esse problema @detaka de mortalidade infantil,

diminuicdo da densidade populacional, novos argtwsevieram a tona, edificaram “novos
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conhecimentos” pautados no dever e obrigacéo, oleinda natureza, com o intuito de
provocar na mae a vontade de retornar a sua alwiiastintiva’” de ser mae, pois isso
significaria retornar a “boa natureza”. Promessas ameacas foram desencadeadas sobre as
mulheres.

Estavam contidas no interior desses discursos mudacdes impondo a mulher a
obrigacéo de ser mae — e acima de tudo uma boacayie, de transmitir valores, saberes aos
filhos, devendo dispensar a eles um amor naturattivo: 0 amor materno.

Pautados nos argumentos da ordem da naturezas ridssersos representados pelo
saber higiénico de moralistas politicos incentivegansistentemente ao apelo a natureza,
revalorizando o papel da mée através do aleitam@stmaes eram conclamadas a realizar tal
tarefa carregada de empenho, pois somente as coadesuas vontades, garantiriam forcas as
grandes nacdes.

Passou-se a caracterizacdo da mulher-ideal aprogdiora da nocdo de fémea, boas
reprodutoras, sem curiosidades ou ambicdo, adadmeprivada de propria liberdade em
nome do filho. Estudiosos formularam a teoria daemagem, em que a mae deveria
permanecer em casa para que fosse possivel cugtastr atencédo aos filhos. De acordo
com essa, caberia a cada mulher retornar as atesdssquecidas da maternidade.

De um lado, promessas se fizeram presentes comtivata maternidade e outras
ameacas tornaram-se constantes com o proposipmdeeio do medo e da culpa, fazer com
que as mulheres incorporassem sem reclamos a foatd@l da mae.

As ameacas nao eram amenas, pois se todas as remdésssem suficientes para que as
mulheres aderissem a esse novo papel, necessdaic@mbaté-las através das ameacas, tais
como: se ndo fossem méaes, estariam mais aptadraicdoeencas como 0 cancer, ou mesmo
estariam cometendo um pecado. Assim, tudo se somgvanto de fazer com que elas
internalizassem a culpa por ndo serem boas maes.

Badinter trabalha com uma multiplicidade de imagémsnaternidade; imagem de boa
mae, de mae cruel, made malvada e tantas outrasnpgesma historia circunscrita de acordo
com os determinantes sociais ou culturais de cadhem As mées, de modo geral, sdo as
vitimas mais diretas desse discurso.

No século XIX, experimentam sentimentos ambiguagéemesmo contraditorios em
relacdo a maternidade, pois angustiavam-lhes agmde cuidar dos filhos — para muitas ele
continua sendo semelhante ao que presenciou-sécnto sXVI e século XVII, ou seja, um

fardo pesado de que tem desejo de se livrar.
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Historicamente o modelo de maternidade que predmmna realidade brasileira foi
definido conforme suas necessidades, principalmeéaterdem econémica e sociocultural,
fomentado entdo pelo discurso da Igreja Catolictad® e pelo discurso médico da “santa

maezinha”. As palavras de Isolda Castelo Branagaajua melhor compreender:

No Brasil colénia, a maternidade tinha objetivodirigos: as mulheres
deviam integrar o projeto colonial de povoamento @ojeto normatizador
da Igreja; essa, atendendo as prescricdes do @odeilTrento, procurava
adestra-las para que se submetessem ao modelo da-damta,
concretizando dessa forma o projeto de mae-ide296( p.2)

No Brasil, constata-se que no século XIX um novimrvae delineia na sociedade,
fomentado tanto pelo discurso da medicina socialocdos moralistas e administradores — o
amor materno.

As bases do amor materno e as representacfessseniatorno desse sentimento
deveriam ser experimentadas por toda mulher. Q=udigs caracterizam esse sentimento
com: inato, inerente a condicdo feminina, abnegaduversal e necessério, equitativo,
intenso e imutavel. As mulheres normais com certegdirmariam tais caracteristicas de
modo a estar de acordo com a natureza.

O amor materno como inato determinaria o tipo idkalmée, aquela portadora de
paciéncia, inteireza, generosidade, bondade eteaizlavel e ilimitada. Essa mulher deveria
encarar o modelo ddirgem Maria A ela cabe o papel de parir, amamentar e edurar ¢
sucesso os filhos, responséavel pelos designioard® de toda a familia. A casa sera espaco
sacralizado da mulher-mae.

Hoje, apesar de todas as mudancas ocorridas naagdenulheres advindas quer do
movimento feminista quer das transformacdes nagtesis sociais, econdmicas ou politicas,
as representacdes sociais que fomentaram os disctradicionais sobre a maternidade
continuam vivas entre nos, impregnando nossa mente.

A maternidade na sociedade ocidental esta carredadambigilidades; nela se
entrelagam desencontros, conflitos, a ponto deuse distanciamento ou cisdo com o modelo
posto da boa mae. No entanto, para efeitos de emmgéio, considerei necessario estabelecer
um encadeamento para as diferentes fases dossdisalas mulheres pesquisadas, suas falas
apresentaram diferentes marcas na subjetividade.

A primeira fase denominei gmlavra inaugural As mulheres quando inquiridas sobre
as funcbes de esposa e mae se (re)apresentavardamuwia perfil identitario por todos

requeridos da boa e santa maezinha. Ha uma ideigéid do que ela relatava com o tipo ideal
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ja caricaturado no espaco sociocultural, no qutloemseridas. A subjetividade recorre a
imagem tida como ideal, fazem uso das opinidestason

As méaes usam o modelo identitario e representdcemancorporar a imagem de
santa e boa maezinha, abnegada, cuidadosa dos &lhesponsavel. Esse amor e essa
dedicacéo se fazem dentro da ordem da “natureza”.

Interessante e ao mesmo tempo dificil € indagaiscasrepresentacées sociais que
alicercam as idéias de maternidade como sentimiewiiod, pois sabemos a marca e a
vitalidade que teve e continua tendo tais idéias neéacbes entre homens e mulheres na
sociedade brasileira.

Durante a pesquisa de mestrado, quando as intertasueram interrogadas sobre o
que € ser mae, ao responder diretamente, percglairdo tem legitimidade o discurso do tipo
ideal de mae, do que se generaliza no senso corono ©ormal, expressas por intermedio

das seguintes frases:

E a realizac&o de toda mulher, € s6 quando eleatiea:;

Coisa boa, tem um ser que vocé passa a dividinfaariser mée é tudo,
significa que ganhou mais alguma coisa;

E tudo pra mim, minhas duas filhas, elas fazenda,\é um sentimento que
nao acaba;

E uma benc&o de Deus;

E uma descoberta, eu gosto, sou mais mae que miitieemais para o lado
dos filhos, ja do lado do marido, néo;

E tanta coisa! E ser tudo, ndo tem nem como explcpadecer no paraiso,
é muito bom. (CANTUARIO, 1998)

O discurso da tradicao crista esteve presenteatas das entrevistadas, leva a mae a
retirar-se completamente do modelo de Eva (pecadebelde, responsavel pelo “supremo”
crime) para encarar o modelo de Maria, marcada pefadade, santidade, dedicacao e
devotamento aos filhos. Uma das entrevistadasrainterrogada a respeito do que € ser mae
e da multiplicidade de papéis que a mulher assuangoniedade, afirmou viver hoje muito
mais o papel de mae e de profissional (professtargue outros papéis (esposa e amiga).

Ha, na verdade, uma contradicdo entre as imagerisvdee Maria. A primeira &
perigosa, vulneravel as tentacbes da carne, vaidaséutos como malignidade e

imperfeicdes sado suas marcas. A esse respeitoa@sgaira Ary:

(...) tal como Eva, seriam igualmente seres “semente perigosos” e
prejudiciais aos homens, na medida em que seriparzea de desvia-los do
seu destino da perfeicdo espiritual ai compreendigiailo que chamam de
perfeicdo racional. No arcabouco religioso maisalgeesta concepcédo
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catolica sobre as mulheres se enquadra funcionténeemrelativa sintonia e
coeréncia com as concepcdes mais evidentes derag@tedo corpo e da
sexualidade, e com a valorizacdo da virgindade ecelibato. Estas
concepgdes, historicamente cristalizadas e coddgaem um sistema
complexo de normatividade, vigentes no mundo ajst&m regulando as
relacbes afetivas e sexuais entre homens e mulhe&egsionando
freqUentemente muitos equivocos, muitas dores aniéeeis desencontros
irreversiveis (1997, p.6)

A segunda,Maria, mulher assexuada (despojada de sexualidade),, santiesta,
doce, resignada, silenciosa, humilde e acima de obheédiente. A Virgem Maria conseguiu
alcancar o estagio superior de perfeicdo moralpeitesl na qualidade de mae. Para Zaira
Ary, as mulheres seguidoras de Maria séo:

(...) semi-divinizada, tomada como modela de suffvisde pureza e de
sofrimento, sdo aparentemente revalorizadas, e fislabolicamente como
“salvadoras” da sociedade, em funcdo de seu pagernal idealizado, no
quadro da familia sacramentada, quer dizer, domega visto como mal
necessério (...). Supondo também que tal ideatizagérente & modalidade
— esposa-mae submissa e sacrificada — muito prdpapgela ideologia
tradicional, reaparece atualmente de certa formauftada na modalidade
mulher-esposa-mée-corajosa, Maria do Magnificatatidade esta
valorizada pela Teologia da Libertacao (...) (1927)

A teologia cristd, embora fomentando os princigilosamor e igualdade entre os
humanos, deixou sequelas irreversiveis na vida ulbares quando conseguiu, com éxito,
reforcar e justificar a autoridade do homem sobneuther — mas também mistificou a idéia
do eterno feminino, cristalizado na mente de tagadnidade judaico-cristd a dupla imagem
contraditorio de Maria e Eva.

A tradicdo cristd associou a imagem da mulher é@omale pecadora, aquela que
transgride: Eva cometeu o pecado original, ousauraoDeus, é marcada pela audacia,
ousadia, curiosidade e vontade de poder. Agindoocagiu, recaiu sobre ela o castigo e as
maldicdes.

A maternidade passa a ser exaltada, se convedtvidade mais invejavel e doce que
uma mulher pode realizar. O amor materno é a origerponto fundamental da criagdo do
espaco sentimentalizado do lar, em cujo interi@ngilia vem se refugiar.

A partir dessa nova importancia atribuida a matiawhe, uma nova percepcao acerca
da crianca também se delineia: ela passa a semartaés precioso para a mulher. Contudo,
precisa ser bem cuidado, controlado, vigiado e aiuc Tem-se ampliado as
responsabilidades da mée.



122

Visando assegurar sua permanéncia no espaco pratiw, foram demarcadas para
as mulheres, as novas maes, certas caracterisbicsisieradas eminentemente femininas, tais
como: sensibilidade e dedicacdo no estabelecinsmtoma relacdo natural com a criancga,
atribuindo ao sentimento materno um instinto naty@ortanto, experimentado num mesmo
grau de intensidade por todas as mulheres.

A maternidade passa a fazer parte da naturezaifemig natural esse devotamento
exacerbado de toda méae aos seus filhos. As redplidasdes da mée consistem em sentir,
cuidar fisicamente dos filhos, bem como educa-loectbna-los corretamente na vida,
prepara-los para futura vida adulta.

Para Badinter, as primeiras maes que aceitaramtermtmde como uma funcéo
desejavel e gratificante foram as burguesas, poreperem que teriam oportunidade de
promocdo e de emancipacdo. Como maes, exerceridar gobre a familia, em especial
poderiam contar com a submisséao dos filhos. Doneada, “rainha do lar’, com poder de
mando e desmando, justificada por ser a autoridgdéma no territério doméstico, a mulher-
esposa-mae passa a se impor mais ao marido, tesrtim reconhecimento de que, na
realidade, detém poderes.

O discurso de incentivo & maternidade provocou @liagdio do controle da mée sobre
os filhos. Na verdade, as maes passaram a detargsodkespeciais. A mulher tem
desempenhado um tipo de controle sutil dentro da,@uando toma para si exclusivamente
as atividades domésticas, a educacédo dos filhosjinéle as tarefas do espaco privado. Para
garantir esse poder, acaba sobrecarregando-sevitladgds, deixando ao seu companheiro
pouco a fazer, a cumprir.

A ideologia burguesa reafirmou a inferioridade feimh através de teorias
pseudocientificas baseadas sobretudo nas pariitadas do corpo biolégico da mulher. A
medicina social do século XIX passou a impor taticedico-higiénicas a familia, normas e
regulamentos de salude que redefiniram novos p&péiais do homem e da mulher no
casamento, e que até hoje impregnam suas vidaduéagio conduzida pela higienizacao
confinou as condutas sexuais masculina e femirsnaricées sentimentais de pai e mae. O
verdadeiro homem era aquele capaz de ser o paegwove a mulher deveria realizar-se
como mae responsavel.

O saber higienista incentivou a no¢ao preconceaatutzs submissdo da mulher e da
superioridade masculina, ao estabelecer os noymspde homem e de mulher na sociedade.
Consideravam que ao homem cabia exercer profisaf@ectuais, marcado por qualidades

masculas do vigor, da forca e da firmeza, toda#ipesias como impulso natural. E a mulher,
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dada as suas supostas fragilidades e incapacidizlesija exercer tdo-somente as atividades
domésticas, sendo ela a responsavel pela harmafiéarilia.

Para os higienistas, s6 como pais e maes os hoeness mulheres conseguiriam
conviver e superar suas diferencas sentimentaifigienizacdo exaltava a sexualidade
conjugal, mas passou a regulamentar o papel do rhomeda mulher na sociedade,
incentivando a diferenga entre eles. Dessa forrameftou o machismo, o sexismo,
aumentando as responsabilidades das mulheresqgrarsetis filhos, impondo como natural e
instintivo 0 amor materno, exaltando a figura daerdédicada e carinhosa, regulando ainda
mais a vida da mulher.

Torna-se evidente, a partir disso, a busca de uplecacéo para a sujeicao da mulher
em sua capacidade procriativa, no exercicio darmedsgle, como também na maior forca
fisica e intelectual do homem, de forma a ficarcclgue ela ndo se encontrava em condicdes
de igualdade para medir forgcas ou comparar-se. Aaleependéncia da mulher n&o era de
forma alguma cogitada, com a intencdo de ela nfapoiar as fronteiras da casa, da vida
domeéstica, lugar tido por exceléncia da mulher-méae.

Quanto a maternidade, as sociedades tém valorigadstitucionalizado diferentes
tipos, e as mulheres procuram se adaptar a eles @ae, dessa forma, obtenham
reconhecimento social de seu papel de mées. Sedmaeordo com o discurso ordinario que
impregnou a sociedade brasileira, significa adentwaaspecto bioldgico e natural.

A segunda fase dos discursos das mulheres foi demeala culpa, que denominei de
fase da inculpacd@ois, quando inicialmente notei que elas faziamdssmodelo identitario
e representacional da boa e santa méae, verifiqueiegpressavam uma sensacao de culpa,
demonstrando um mal-estar generalizado, denunciasdtsfacéo, medo e culpa ao assumir
o papel de mae.

As mulheres experimentam o processo de desestafibzde forma a denunciar a
busca do tempo perdido depois da experiéncia derm@ade. A respeito dessa experiéncia
de desestabilizag&o, Suely Rolnik nos diz:

Essa experiéncia tende a ser vivida como fragiéd&l medo nédo €
mais o de ndo conseguir configurar-se segundo uto oepa, pois
multiplos sdo os mapas possiveis. O medo agoraoécodseguir
reconfigurar-se de todo, de forma minimamente &ficE996, p.2).

Nesta fase delineiam-se questionamentos, emboram@o conscientes, sobre as
expressdes identitarias de santa e boa mae, eapaesyivamente a culpa. Nao se trata de
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passividade ou conformagdo com o modelo representdc de realizar a contento as

agradaveis funcfes de mée — as mulheres expressanmhiis que isso, a busca do tempo
perdido. Elas apresentam como marca a auto-culpatiib, forcadas a exercer um

autocontrole sobre si mesmo no desempenho desugek.

A dificuldade em realizar-se como mae tem suasesazfvale acrescentar que é uma
consciéncia imputada pelo outro do que é valorizamao bom e correto, com o poder de
julgar e de cobrar o nao-cumprimento do modelo eferéncia valido para todas noés.
Internalizam a culpa por ndo terem maternado skws f por terem agido diferente ao padréo
de mée apontado e cobrado pela sociedade. A ctdpagsempre uma imagem de referéncia
do sistema de disciplinarizacdo, requerendo sajpem é vocé? Culpada a mae, em muitos
casos, ndo tem nada a fazer a ndo ser calar miig&r os valores dominantes, ou por forca
do sofrimento potencializar a transgresséao a nvigehte.

A incompatibilidade entre o olhar dos outros e o gedprio olhar traz sérias
consequéncias no sentido de restringir sua acasseDmodo, ela se encontra paralisada e
enfraquecida. As mulheres perturbadas pelo procelestitario de mée experimentam os
sentimento de culpa, e por meio desses sentimpnbam a compaixao por si mesma e o
desejo de melhorar.

As mulheres assumem a identidade representacianalifo. Contudo, elas, ao se
apropriarem dessa representacao identitaria, esgoream misto de sensacdes (medo, culpa,
fragilidade) e, a partir dessa apropriacdo, podsreraler, ir muito além. Fazer um bom uso
das identidades majoritarias rumo a construcdo oe tarritdério particular sdo as
caracteristicas da terceira fase que denomino aodatrucdo de um devir mulhgror
possibilitar a construgéo de processos de autoraqaiz

As mulheres nessa fase elucidam um processo dedudiizacao/singularizacdo, em
que elas reivindicam as subjetividades singuldasa Rolnik, esse processo exige o seguinte

das mulheres:

(...) deslocar-se radicalmente de um modelo ideidite representacional,
que busca o equilibrio e que despreza as singatlesd Trata-se de
apreender a subjetividade em sua dupla face: polado) a sedimentagao
estrutural e, por outro, a agitacdo caética prapalsle devires, através dos
quais outras e estranhos eus se perfilam com owtornos, outras

estruturas, outros territérios. (1996, p.5)

Parto do pressuposto de que os inconscientes faioted sociedade produz a mulher-

mae; ela, por sua vez, produz a sociedade, nunemsglogico de causa e efeito, de acdo e
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reacdo, de construcdo e desconstrucdo. Tratar deemmae como sujeito implica operar
com a nocao de autonomia, pois ndo existe sujeimiso ou pré-existente: todo sujeito €
social e politico.

Algumas das mulheres conseguem construir, em cenm®entos, subjetividades
dissidentes, de modo que resistiram e protestaragtadou indiretamente contra as
referéncias identitarias de mée. A producéo deaaitbjetividade se expressa como recusa e
consumo dogits de perfis-padrdo que controlam a ordem socialr@@gsso de constituicao
de subijetividade singular surge em confronto aetivjlade serializada produzida em escala
planetaria (ROLNIK, 1996)

Quando me refiro a processo de autonomizacdo, tG@uatarri (1996) como
referéncia, ao compreender a subjetividade comenesgdmente social. Assim, as mulheres
vivem essa subjetividade cotidianamente de dois osiogrimeiro, numa relacdo de
alienacdo/opressao, submetendo-se a subjetividhdenho a recebe; depois, numa relacao de
expressao/criacdo em que se reapropriam dos compesrgessa subjetividade, produzindo o
complexo processo de autonomizacao, ou seja, jlaksile de expressar desejo e resisténcia.
Dessa forma, essas mulheres mées tém encontrads maneiras de viver, mesmo correndo
o risco de submergir.

A gravidez, o parto, o cuidado com os filhos magarh a mulher, e por meio da
imagem da mée ideal, as mulheres utilizam seu ptatgtimado no interior do lar para fazer
parte do processo de normatizacdo da sociedadenuiseres tentam redimensionar a
maternidade, e a luta agora se inscreve, consaienteconscientemente, rumo a diferenca,
querendo obter um lugar reconhecido, de constrdgatevir mulher.

Questionar os padrfes e as exigéncias que a nuseenicarrega e demonstrar
diferenca ou rejeicdo da mae ao filho nédo foi filyico apenas dos séculos XVI e XVII,
como ja assinalara a pesquisa de Badinter (198b)alguns casos, o filho € um fardo, do
qual deseja se livrar o mais cedo possivel. Contaspressar tal sentimento pode custar
muito caro a mae, com certeza engrossara a fileisamaes mas, “anormais” e desviantes.
Estereotipos que as fazem cair na categoria deedtts e no alvo da excluséao.

Essas mulheres reivindicam o direito de exercemddo particular a maternidade.
Explicita ou implicitamente, querem mudar ou alteaa regras do jogo para poder viver
melhor.

Desencadeia-se a vontade de recusar o sacrificicedeméde, com todas as
prerrogativas ai inseridas, ou seja: dedicada emmser, assexuada, abnegada, de acordo com

a ordem divina. A mae, ao sair do imaginario endande boa e santa méae, adentra na ordem
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humana social expressa, pela luta contra a regreksisentidos e das emocdes puramente
humanos.
A autonomizacao é um processo de recusa, reapgaprearesisténcia a subjetividade

serializada. Guatarri explica:

(...) apostar na producédo de um novo tipo de sulgjatle, libertando-
se do sistema opressivo de que sao objetos a muttaito tempo,
guerem se livrar dos sistemas padronizados emaapa; devendo
criar seus proprios modos de referéncia, sua @®prartografias,
devem inventar sua praxis de modo a fazer breshasistema de
subjetividade dominante. (1996, p. 49)

Garantir um modo particular de ser mae, reafirmaf@iaima posicdo singular que
ocupam, faz com que as mulheres vivam e resistanempreendimentos de nivelamento da
subjetividade, rumo a logica discursiva represénitat de santa, boa — refiro-me ao devir
singular, como maneira de existir auténtica.

A mulher vai compensar sua fraqueza a ser mae, pode reconstruir sua
subjetividade como estratégia para poder viver. aftipdas representacfes sociais, elas
podem utilizar as identidades-prétese, fazendoadesgresentacdo um perfil identitario.
Considero, portanto, que suas narrativas, em guaurm@nte denunciam o interminavel
trabalho e o espaco desmesurado que tornam a aidauther-mae muito dificil como uma
estratégia de ascender, de ir além.

Ser mae tem suas vantagens. Essas mulheres far@lm eerpo sacralizado, sagrado
de boa e santa mée, para criar o diverso. Visuaim a criatividade dessas mulheres
caracteriza-se por ser oculta num emaranhado deia@ssutis e por vezes eficazes. Diria que
as maes inventam uma maneira propria de caminkasplgjetividade imposta.

Torna-se importante salientar que, ao falar destéstia da mulher-mae, o faco no
sentido ndo de uma oposicao radical ao modelo edetatdo pela ordem social, mas sim me
voltando para o lado da sombra, tomando a vidaqib @ agora, minimamente digna de
viver, uma sorte melhor — ou seja, as mulheres-tefi@onstram um entusiasmo pela vida.
Falar dessa alegria de viver leva a consideraradasvias de Vernant ao reinterpretar o

dionisismo:

Nem no ritual, nem nas imagens, nem nas Bacareesle-se a sombra de
uma preocupacdo de salvacdo ou imortalidade. Aggd se representa na
existéncia presente. O desejo incontestavel deliberacdo, de uma evaséo
para um Além, ndo se exprime sob a forma de umeraspa de uma outra
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vida, mais feliz, depois da morte, mas na expeidénm® seio da vida, de
outra dimensdo, de uma abertura da condicdo hurpara uma bem
aventurada alteridade. (1991, p. 253)

As mées ndo deixam este mundo. Fazem uso daseef@gdes sociais, e por meio
delas tornam-se outras, pela forca que as haltair® momento séo outras, ndo no absoluto,
mas em relacdo aos modelos normais e valores psO@ri sua cultura. As mulheres
conscientes da brevidade da vida preferem néoraarés do inacessivel de uma organizacao
em nivel macro-estrutural, mas consagram sua videliédade. Dentro e a partir das
condicOes de existéncia postas, tentam encontaaiesaidade, recolhendo as representacdes
majoritarias colocadas a seu alcance.

As mulheres aceitam seu destino, pois sabem queatioada diante das forcas que
transbordam de todas as partes, cobrancgas, impesam modelo identitario, temerosas a
marginalizacdo. Elas se submeterem, mas sutilnieanéen emergir dentro delas as multiplas
subjetivacbes de ndo ser o mesmo, mas o fundadmrtom

A autonomizacdo depende do mundo exterior: nesg&lseas mulheres tanto usam
os modelos produzidos pela subjetividade maquiticao sdo capazes de produzir fora da
estrutura geral, fora da organizacao global, e poder de revolucionar. Por meio de linhas
de fugas emergem as singularizacfes, a partirtdatiea existente dao evasdo as emocoes,
aos desejos.

Contudo, entrevi que nem toda mulher tem necessanig uma pulséo irresistivel a
ser mae, de ocupar seu tempo com o filho. A mudigdde de discursos mostra que a
mulher-mae quer cada vez mais viver livrementetruirsse e administrar sua vida. Seu
desejo parece ser o de provocar o aniquilamentosdberes que |he aprisionam. Em
momento algum ela nega a funcdo de mae; quer,\poésla em liberdade, assumindo-a por

amor e nao por imposicao.

3.2 Maternidade simbdlica: imaginario social e simblismo na Umbanda

Ao tratar da maternidade simbdlica das maes-des@&npreciso ter claro que, no
ambito das religibes afro-brasileiras, a forma caxercem a maternidade ndo esta desligada

de um sistema simbolico, das representaces s@oagruidas histérica e culturalmente e
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qgue edificam discursos hegemobnicos sobre a matalmidAs praticas de maternidade
brasileira, desde os tempos coloniais, retraduzinaginario em torno da “boa e santa mae”
(DEL PRIORI, 1993) — como também da mae discipinpdla medicina social através do
Projeto de Higiene que acabou por definir o querarse e ser pai, a partir do século XIX
(COSTA, 1998).

Esses modelos perduraram desde o escravismo taeseasempre a figura da mulher
subordinada a autoridade do pai, dedicada abnegadi@rmos cuidados da familia, do marido
e dos filhos. Outros modelos de maternidade foraper@mentados por familias indigenas,
negras, pobres, embora o modelo hegemonico fogsefamilia de elite. E natural que eles
tenham coexistido num pais como o Brasil, de gradensao territorial, marcado pela
diversidade étnico-racial e regional; homens, nmelienegros e brancos constituiram formas

diversas de viver e sobreviver nos papéis de e, erfilho.

O conjunto desses elementos influenciou as pratleasmaes-de-santo dentro das
familia-de-santo. Outras constru¢des e imbricanseeto torno da maternidade tomaram
corpo, como as grandes maes ancestrais africanssuse descendentes, mulheres-méaes
orientadas pelos arquétipos das divindades de setedo religioso, representantes da
maternidade de diferentes e complementares forlBsses modelos de maternidade nao
alcancaram o mesmo nivel de legitimacdo entre esudios oficiais voltados para o

adestramento da familia como responséavel pela tdag&o do Brasil como nagéo.

Portanto, quando intencionamos localizar de onda @8 primeiras marcas das
praticas sacerdotais das maes-de-santo, carecem@s UM pouco na nossa historia e ver a
forma como a populacdo escravizada buscou resistidjada pela formacdo da familia-de-
santo como prética religiosa, ao brutal processdragmentacdo de sua cultura. Nesse
contexto, a populacdo negra ndo renunciou a sdagesamas procurou formas variadas de
resisténcia — o que nem sempre se fez de modo,doetin como nao absorveu totalmente o
gue lhes era imposto pelo sistema dominante. Deongedal, foi reelaborada uma cultura
compativel com suas origens e tradicdo, buscarmdwatde justapor seu patriménio cultural
e religioso ao modelo oficial determinado e estada sob pressdo de moldes eurocéntricos,

catolicos, brancos e de elite.

Dei énfase a questdo da resisténcia no campooasbigiAs religides sao sistemas de
simbolos compartilhados por grupos de pessoasrgdezem o seethos Com seumnodus
vivendj sintetizam as concepc¢des de mundo, os padroessmoestéticos do grupo social, de

aparelhos de producéo simbdlica institucionalizados
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Com a secularizagdp afirmou-se haver um retraimento do sagrado diaide
predominio da razdo, das explicacdes cientificas@religiosas na modernidade sobre o
mundo. No entanto, para alguns estudiosos do fem@meligioso, no ultimo quartel do
século XX as religides tém se revitalizado, expamat multiplicado consideravelmente, ou
seja, ha o fenbmeno dessecularizacda capacidade de a religido resistir ao ataquedeer
da modernidade, num retorno revigorado desta.

Coexistem na nossa sociedade mecanismos pluraterdgrucdo da subjetividade
humana. A religido, mesmo diante do processo ddaeracdo, ainda € centro organizador
das relacfes, exerce influéncia significativa nesspas através das funcdes de producgéo e
reproducdo de sistemas simbolicos, que tém inflaéticeta sobre as representacdes sociais

acerca do “ser mae” na construcao socioculturaloteens e mulheres.

Bastide (2006) considera que, na contemporaneidaskegrado explode os limites das
instituicdes religiosas e pode ser localizado maeroplacdo mistica da natureza e do belo, no
universo onirico, nos movimentos revolucionariosas mitologias modernas. E aquele que

escapa a controles e formas de domesticacéo.

A crise das instituicbes religiosas, 0 desenvolwvitbetécnico, 0S processos
modernizadores e as revolugdes politicas, londed#em o sagrado da vida contemporanea,
levaram ao seu redimensionamento. Na contempordgidencontramos a necessidade
humana do divino. A vida assume, portanto, out@#arnos, experiéncias — mesmo que
“desajeitadas” — com o retorno do sagrado. Tem-seligido instituida, mas também o

sagrado “selvagem” na dimensao instituinte.

A compreensdao da religido exige de nossa partexd@e sobre a complexidade que
circunda tal conceito, pois as religides constitugstemas simbolicosom plausibilidades
proprias. Do ponto de vista de um individuo rebgipa religido caracteriza-se como a
afirmacéao subjetiva de que existe algo transceatjemaior, mais fundamental do que a
esfera imediatamente acessivel. As religides sep@em de varias dimensfes: de fé,
institucional, ritualista, de experiéncia religiosaa dimensao ética. Podemos dizer que as

religibes cumprem funcdes individuais e sociais.

A religido como instituicdo social preenche func®éais da dimensdo sagrada —
dimenséo esta que se interessa por questdes decagio fundamental, como o sentido da
vida, do sofrimento e da morte, e 0s meios adeguadoa se manter a esperanca em um
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futuro melhor. Essa outra dimenséo adota formadaangnte diferentes em diversas culturas
e esta sujeita as multiplas sensibilidades e irg&pdes dos individuos (HOLLIS, 1996).

A religido € um tipo de acéo social cuja compreersgapode ser alcancada a partir de
vivéncias, representacdes e fins subjetivos dosidubs, ou seja, do sentido (PANIKAR,
1993).

Roger Bastide (1971) acredita que a presenca deasfoeligiosas ndo € sempre a
presenca do medo, mas também da forca, da paz alegté&a. Assim, as religides guardam
relacdo com as estruturas sociais, inclusive coas wndicdes econdmicas. Os valores

religiosos ndo estdo desconectados da forma canciedade se mantém e se reproduz.

A religido d& sentido a vida, alimenta esperangaa p futuro proximo ou remoto,
com potencialidade de compensar sofrimentos. Alissodas religides integram socialmente,
uma vez que membros de uma comunidade religiosgamithamda mesma cosmovisao,
seguem valores comuns e praticam sua fé em griiptarei das formas de sociabilidade nas
religibes afro-brasileira com destaque para as limnde-santo, haja vista esta ser
responsavel pela rede de relacionamentos e pderemeiais sociais, a inser¢cao dos adeptos
na comunidade de terreiro (TEIXEIRA, 2000).

Entrevi, por meio da pesquisa, que algumas massiai®- nos seus terreiros insistem
na permanéncia e na valorizagcdo da tradicdo ngidelitentando manter a complexidade
desse sacerddcio — enquanto outras promovem pratidevidualistas como o consumo e a
venda de bens sagrados, na qual alguns pais e ded&ssyto deturpam a religido,
aproveitando-se financeiramente dela. Isso tudo geswocado desdobramentos internos e

externos na Umbanda.

A Umbanda é uma religido que relune, estabelecemdonova ordem mitica em que
indios, negros, pobres, mulheres prostitutas endeda podem retornar como espiritos, seja
como herois que souberam superar as privacfeseesd@s que sofridas em vida, seja como
categoria que, através da evolucdo espiritual, émaniva a esperanca de ocupar espacos de
prestigio que a ordem social Ihe negou. (PRAND96)9

Na Umbanda, as divindades sdo ordenadas em lildgegjo da teoria de evolugéo
espiritual do Kardecismo. Elas se agrupam segundcao de desenvolvimento espiritual,
tendo no topo o pantedo do catolicismo populaiixabas orixas, pretos-velhos e caboclos, e
na base os exus feminino e masculino. A dimenséal dla Umbanda foi tratada no capitulo

anterior.
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Como religido que celebra a vida, a Umbanda tem mass-de-santo uma das
responsaveis pelos cuidados, orientagfes, obrigagdigiosas na busca de um bem-estar
fisico, psiquico e social na lida com o sobrenstemm as energias, com o cumprimento das
regras, dos preceitos e dos fundamentos. De mayea cabe as maes-de-santo fortalecer o

grupo, a familia-de-santo, mediante os lacos dg-nelacionamentos entre os adeptos

Assim, a maternidade das maes-de-santo como satemko esta desligada de um
sistema simbdlico. Muitos autores vém tentandoridmuit e enriquecer os estudos acerca do
simbolismo e do imaginario considerados polémiansrpmper com as analises que contém
postulados deterministas e racionalizadores e @seattam o papel desempenhado pelo
simbdlico nas relagBes sociais — em particular @mpo religioso. Dentre 0 universo de
autores, considerei relevante a andlise de Comé@astoriadis (1982), por compreender o
simbdlico como um aspecto essencial na constitud@csociabilidade. O autor procura
enfatizar basicamente a eficacia e o funcionamdassimbolos, que tém forca decisiva e

efetiva na trama social.

O imaginario institui e mantém unida a sociedaderaPo autor, a sociedade é
resultado de uma criacdo imaginaria, pois é gesn@eate imaginaria; o fundamental seria a

capacidade imaginativa do ser humano, néo a rdcada.

O imaginario manifesta-se como elemento constitutie instaurativo de
comportamentos especificos do sujeito humano, rewvcomo atividade que transforma o
mundo, como imaginacéo criadora (DURAND, 2002).

O imaginario social tem funcdes multiplas e comaera vida cotidiana das pessoas.
A maternidade como fenémeno humano, resultado dstrtgdes socio-historicas de uma
determinada sociedade, envolve relacdes de postéry@leada de representagfes coletivas.
Considerando esses aspectos, cabe investigar midoda imaginario e do simbdlico como

importante lugar ocupado por essas mulheres-maes.

Homens e mulheres, como animais imaginarios, aegrsiro mundo, o modo de viver
e a cultura dentro da estrutura racional, acrediitajue a historia é criagdo imaginaria. O ser
humano inventa continuamente seu processo histércdaz dentro de certas circunstancias
concretas que nao delimitam o ambito de criacémdefinem o que vai ser criado. O destino

humano néo é posto; o que vai fundamentar esséstije liberdade, é a autonomia.

Na esteira dessa compreensao, situo as maes-deegantreinventam suas praticas

cotidianas como sacerdotisas, num contexto condettefinicdo dos discursos edificadores
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da maternidade espiritual e da experimentada nadsmte mais ampla; elas justificam suas

praticas, comportamento e condutas e se (re)faasmevivendo no mundo.

Castoriadis (1982) se opoe a idéia de que o murmddedado, composto por leis que
a mente humana vai descobrir através da ciénciece@ngar a ordem dos fenémenos numa
l6gica da racionalidade cientifica. Para ele, o dlaundo € s6 cosmos, é caos também — que
significa desordem, abismo “sem fundo”. O cosmosns@ifesta pela razdo e o caos pela
desmesura, ou seja, aquilo que sai da medida, peliades, pelas emocdes que estédo
presentes nos sujeitos sociais no ambito da ime@maOs sujeitos humanos tém uma

autonomia relativa, porque sdo atravessados peial.so

O imaginario social da religido produz sentido\aigada criatividade dos mitos e ritos
em comunh&o, no encontro entre as pessoas e aengel@os. Os praticantes das religides
afro-brasileiras partilham o imaginario social esthiico no espaco das festas, giras
cerimbnias e rituais. Esse imaginario ndo se donsibstratamente: é indissociavel das

estruturas sociais, econémicas, politicas e cudtaiarealidade brasileira.

Castoriadis néo se refere ao imaginario como fiogéeflexo. Para ele:

7

O imaginario que falo ndo é imagem de. E criacdoessante e
essencialmente  indeterminada  (social-histérica eiqumgs) de
figuras/formas/imagens, a partir das quais soménpossivel falar-se de
“alguma coisa’. Aquilaque denominamos “realidade” e “racionalmente” sdo
seus produtos (CASTORIADIS, 1982, p.13).

O comportamento dos sujeitos ndo € jamais o regutle um racionalismo fixado ou
de uma apreciagcédo consciente; surge, frequentepdmtepresentacdo imaginativa do dado
mundano. Ele € norteado pela forca das crencaseqgeadram os fins da acdo. Os

individuos, ao se colocar no mundo, veiculam urp@as de imagem dessa sociedade.

Portanto, refletir sobre a maternidade exercidagpeides-de-santo nos faz examinar
as mentalidades e linguagens tecidas na sociedhde @ ser mae, o cuidado materno, bem
como pensar os fatores responsaveis pela aceitpeBodifusdo e pela rejeicdo de certas
idéias por parte dos grupos da sociedade. De tadm € preciso analisar os motivos que
levam o grupo em estudo — maes-de-santo da UmbanidaCandomblé — a substituir e a

estender essas linguagens a uma escala mais ampla.
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Cornelius Castoriadis situa a linguagem como o @ronmomento do simbdlico —
embora afirme também que o simbdlico esta presmtéoda sociedade. Assim, ele observa

0 seguinte:

Tudo o que nos apresenta no mundo social-histéstindissociavelmente
entrelacado com o simbolico. Nao que se esgote. ri@de atos reais,
individuais ou coletivos — o trabalho, o consumoguerra, 0 amor, a
natalidade — os imemoraveis produtos materiais esnguais nenhuma
sociedade poderd viver um s6 momento, ndo sao (Empre, Nao
diretamente) simbolos. Mas uns e outros sdo imaissiora de uma rede
simbdlica (CASTORIADIS, 1982, p.142).

A maternidade espiritual tem sua linguagem espegifndo estd dada de forma
imediata, clara e absoluta. A méae-de-santo se gasfoara buscar o sagrado, e nele estdo

presentes simbolos que devem ser interpretadasgreendidos na linguagem religiosa.

Esse sistema simbdlico possibilita, favorece a ecooagédo dentro do grupo religioso,
realiza-se na prética religiosa. A comunicacdo&a@at atividades como giras, ritos, mitos,
pois elas constituem uma linguagem e assim 0 gexpessa seus interesses. Ha um

consenso do que sejam 0s simbolos, nos quais adsagsta representado.

De uma maneira geral, os mitos tém excedente ddfisaglo, enquanto o ritual é
sempre o mesmo. No mito de origem presente sobeparacao das aguas nas religides afro-
brasileiras, lemanja € mée das aguas salgada§xema pertenceriam as aguas doces. Esse
mito abre margem para uma infinidade de interpéetacacerca das significacdes do ser

mulher, mée legitima e méae criadeira.

O depoimento que se segue é outro exemplo da dimelrs mitos como norteadores
das praticas religiosas e seus multiplos signiisadrata-se do mito contado sobre a forca de
lansa.

(...) a sua mae lhe deu dentro de uma alquimiaca fdo bufalo, uma pele
do qual um encantamento a envolveu e, quando el@ausssa pele e
invocava atraves de sons batendo um chifre no ,celacse transformava em
um bufalo. Se para muitos € uma lenda, para némétan; se ela se
transformou em um animal, essa metamorfose todé@@posso comprovar,
mas ela adquiriu a forca. A for¢ca do simbolismoyej@ mais por esse lado.
Entdo ela tinha aquela forca, aquela garra de umboem indomavel

representando o bufalo. E assim, quando do tralesgfual, era escondido
dentro de um formigueiro para que ninguém pudessengrar. Entdo ela
escondia os chifres e a pele dentro do formigu&iéoque certa vez o Orixa
Odé, Ogun viu todo aquele ritual e, quando elarsgildao mercado, ele foi

la e pegou este chifre e essa pele e levou parmstadia e escondeu num
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celeiro de milho. Terminando toda a parte 14 doérin, ela regressou e foi
la no formigueiro e ndo encontrou seus pertences,figura do Ogum a
chamou atencédo. Ela voltou e ja ndo tinha maisuéng s6 ele. E em uma
conversa ela ficou a saber que ele estava sabendt® propds que so
entregaria se ela casasse com ele, se ele a despdsala aceitou assim, so
gue ela fez uma exigéncia para ele que nunca, iggeém a chamasse de
animal, e que nunca ninguém rolasse um pildo, deeeolar um pildo sobre
a sala, que seria um desafeto a Xang0, que jaeer@sposo. Mas ela foi
morar com Ogum, exatamente por isso ndo houve tai@o, ela foi, foi
tipo uma chantagem, foi uma imposicdo que tevea p@&o descobrir o
segredo. (PAI ALUIZIO DE XANGO, julho de 2008).

Na analise, consideramos o plano das idéias, md®eta o das praticas, das imagens,
das crencas, dos mitos, pois tudo isso faz a lstétos e imagens sdo guiados por
representacdes. Na condicdo de saber pratico &#vople mito permite estruturar e dar
sentido ao universo sensivel; € a expressao da bifscil do segredo da origem, da primeira
ordenacdo do mundo das coisas e dos homens (CARSIE®?2). Produto da imaginacao
humana, ele ndo pressupbe autor, criador e frasteimas tdo-somente narradores e
recitadores. O mito é irredutivel e resultado dieag interpretacfes inesgotaveis. Esse vigor

atualiza e revitaliza as narrativas miticas orabmémansmitidas.

Para Cassirer (1992), o ser humano € um animaldicobuma vez que todas as suas
atividades podem ser definidas como criacdes dbao®. Mito, linguagem, arte e historia
sdo modalidades de simboliza¢do; mediante as divépsmas de simbolizar, ele constroi sua
cultura. Os simbolos constituem a trama na quehbdade pode ser articulada.

Mediante o mito, o0 sujeito passa a aprender uma ade de exprimir, e isso significa
organizar os seus instintos, suas esperancas &seues. Por isso, 0 pensamento mitico ndo
deve ser confundido com mera ilusédo, com menties deve ser visto como uma forma de

objetivacao da realidade primaria e de caratercodat.

O ritual € o momento de transmissdo da memorigalse; nesse sentido, sdo
importantes a performance e o corpo. Na Umbandéodaleza, temos a realizacdo da festa
de lemanja na Praia do Futuro; nesse ritual, 2&tend € a de preservar a permanéncia desse
orixa considerado Mée de todos — a rainha do marpé&tformance ritual, as entidades séo
lembradas através das vestimentas, da organizacéspaco e do tempo na praia, das cores
azul e prata que predominam, os toques, 0s pormotdons, a linguagem, a danca dos

adeptos. Assim sendo, muitos dos aspectos desakndto podem ser alterados, considerando
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gue ha mais de quarenta anos essa festa se rgaéizarvando o que esta estabelecido — a

tradicao.

Os processos rituais das religides de matrizesaaisis, seja no Brasil, Cuba,
Haiti, nos paises da regido do rio da Prata e etudpd, implicam na voz,
na muasica, na dangca e na possessdo, podendo assidesgnados de
performativos. Pois nessas religibes encontram-agicplarmente atos
designados de ilocucionarios como ordenar, intamogconselhar, exprimir
um desejo, sugerir, advertir, agradecer, critigausar, afirmar, parabenizar,
suplicar, ameacar, prometer, insultar, desculparleeantar hipoteses,
desafiar, jurar, autorizar, declarar, entre outrdsistin destacou nas
realizagfes institucionais os papéis locucionaripara mostrar que a
linguagem é uma espécie de vasta instituicdo, caammn uma pluralidade
de papéis convencionais correspondentes a uma garatos de discursos
reconhecidos socialmente (PORDEUS JUNIOR, 20008) p.

A danca de lansd é apontada pelo pai-de-santo idludamo ritual em que
permanecem as formas, o movimento do corpo com repeesentacdo do feminino.
Observando a forma como lansa danca, percebemmsvisientos rapidos que simbolizam o

vento, afastam e chamam os espiritos, dangam conokdss —-egunguns.

Muito bem, assim sendo lansé também existe 0 mant&ia de leveza, de

suavidade. E exatamente o que ela mostra — o lmdéadas de uma

borboleta. Quando ela gesticula suavemente umaoletabpousando, é o

abano. Ela trazendo nas brisas os ventos calnmas@itlos. Naquela danca
frenética que ela danca com a cauda do cavalo daifddo, é espantando

todas as negatividades. Em determinadas rezas®®ousando, bailando

como uma borboleta, num movimento com os dois abaaaendo as brisas
para refrescar os ventos brandos. Entdo ela dadyague as pessoas véem
muito lansd como uma mulher grosseira, rude, ageméagia bem assim,

Joana d’Arc guerreira. Sim, ela é guerreira, magdkeminina e demonstra
isso quando levanta a saia e fica chamando ossamga&culinos para dancar
com ela e distribui no barracéo a fertilidade, @cpagéo, a unido do casal.
Aquela danca dela também tem a hora dela ser femidela agradecer a
presenca do homem ali, € o que ela faz chamandadpacar com ela. (PAI

ALUIZIO DE XANGO, julho de 2008)

Para Marcel Mauss (1974), a dimensao simbolica @aosntracos distintivos do fato
social. No campo religioso, os mitos e as crengaéarierizam o dominio dos simbolos. O
simbdlico serve de expressao total das coisasyrespmnde aos humanos que 0s assimilaram

e a ele aderem.

Para Mauss (1974), o rito € a manifestacdo, acpralas representacoes, dai a

importancia de perceber a atuacdo das maes-dessanttual, prestando atencdo em como
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dancam, como agem, pois ali expressam o femingcaeacteristicas da entidade, do orixa
dono de sua cabega. Subjacente a todos os afiesedi ha uma representacao religiosa. Mas
na medida em que todos os fatos da consciénciasejauas acdes propriamente ditas — sdo
também as representacfes, a ritualizacdo toca mectas profanos da vida social. O
simbolismo € manipulado, principalmente pelos i#ugsando manter e estabilizar a ligagéo
com o todo, reconectando os adeptos a religido.

Os simbolos criam realidades, naturalizam imagensdeterminados momentos
historicos, utilizando a memoria social coletivaag tradicdes. O imaginario dissemina,
revitaliza e ressemantiza imagens, criando paraBgen normas que se fortalecem na

repeticéo ritual.

Nessa perspectiva, 0 simbodlico esta presente ntss rei nos ritos, nas praticas
religiosas que institucionalizam o modo de vivergtapo. Os adeptos da Umbanda e do
Candomblé, mediante os simbolos e as representagéssntes nos mitos e nos rituais,
constroem a cultura, a religido, atribuindo-lhesutiaridades em relagdo a outras e

propiciando a comunicacao entre 0s sujeitos qoenaaim.

Faz-se necessario explicitar que o simbolico nadepser entendido como pura
fantasia arbitraria produzida por alguns sujeifogscolha dos simbolos nédo se da de forma
aleatéria. Logo, € impossivel descrever com precasdfronteiras do simbolo ou construir

uma escala hierarquica:

(...) nada permite determinarpriori o lugar por onde passa a fronteira do
simbdlico, o ponto a partir do qual o simbélicoade o funcional. Nao
podemos fixar nem o grau geral de simbolizacdo »®ca com uma
intensidade particular sobre tal aspecto da vidsataedade considerada
(CASTORIADIS, 1982, p.144).

As representacdes simbolicas participam da forretivaf de instituicdo do social;
nesse sentido, o social se serve do simbolismojpsiiicar como necessaria a existéncia de
suas instituicbes. A partir dessa compreensdo,néetee ser minha fungdo, como
pesquisadora, explicitar o conteldo presente asgeptacdes simbdlicas do feminino e da

maternidade dentro da religido, na perspectivaadeptos.

O simbdlico ndo esta desvinculado do sistema ddrdmdio; € evidente que ha certa
relacdo de poder. Nao faz sentido, portanto, \igadd como neutro. Desse modo,
Castoriadis ressalta que:
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A idéia de que o simbolismo é perfeitamente neotrentdo — o que vem a
ser o mesmo — totalmente adequado ao funcionardestprocessos reais é
inaceitavel e sem sentido. O simbolismo ndo pode netro, nem
totalmente adequado, (...) porque n&do pode tomes Signos em qualquer
lugar, nem pode tomar quaisquer signos (...) (CASIEDIS, 1982, p.146).

Vale situar as maes-de-santo dentro de uma orderal spie dissemina a dominacao
masculina e na qual se proliferam dispositivos fo@#ores da crenca da suposta
superioridade masculina e inferioridade feminingerger o sacerddcio pode ser tido como
uma forma de exercer poder como mulher e se egypartir do exercicio da maternidade,

carregada de mito ndo s6 na vida religiosa.

Os simbolos tém a ver com os cédigos culturaitetesh a estrutura social em que o
individuo esta inserido. Como transmissor de caltgéo agentes socializantes. Na nossa
sociedade, os sistemas simbdlicos transmitem efuemm nas geragdes seus conhecimentos e
sua visdo em relacdo a vida, ao mundo. Os simbel@gosos — em especial os rituais
manipulados pelas maes-de-santo — fazem com queal e a cultura se tornem apreensiveis

pelas pessoas como algo real dentro de seu piptiona simbdlico.

Podemos apontar como simbolo da maternidade noccafmpreligioso o cuidado, a
protecdo e saber/poder. O imaginario social padithsera o de uma mae zeladora de
entidades, santos, orixas, de divindades, com cé@mgia e carga afetiva de fazer o iniciado e
garantir-lhe o desenvolvimento mediunico, conqudtaa obediéncia e o respeito dos filhos-
de-santo. Nesse sentido, é correto afirmar que agimario social veiculado pelo mito

assegura a coesao social ao legitimar essa hieafefinida.

Os simbolos da maternidade inscritos na nossarawgdéio o da bondade, do cuidado e
da protecdo. Em torno desses simbolos, tem-se ginér®o da mae como boa pessoa. As
maes-de-santo, por intermédio desse imaginariceguem exercer relacdes de poder com o0s
adeptos, com seus filhos e filhas-de-santo. Quaatsimbolismo religioso, podemos dizer
que os simbolos servem para concretizar, tornaraise palpaveis realidades abstratas,

mentais ou morais da sociedade.

A maternidade foi considerada ao longo do tempo dierentes formas nas
sociedades. E permeada de um mito entre o sagradssustador. Sobressai o arquétipo da
“mae bondosa”, no lado positivo, e, no negativo,nee terrivel”. A maternidade foi

historicamente utilizada para defender os inteeesé® uma sociedade do patriarcado,
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reforcando, desde os tempos coloniais, o sexismmachismo, mediante o simbolo de
infinito amor e dedicagao, a santa maezinha asdexqze tudo suporta.

A mulher tem sido a primeira a estabelecer o contatial dos seres humanos com a
humanidade e a natureza. Por isso, a mae € invelidm poder quase absoluto, tornando-se
uma entidade poderosa capaz de proporcionar wdipitazeres ao fornecer alimento, carinho,
conforto; no entanto, a mae pode também provocaoratrauma e inimeras dores ao privar

os filhos desses prazeres. Dai a idéia de a m@eder de vida e de morte.

O simbolismo nao se ergue do nada, mas se edipeatia dos simbolos ja existentes,
utilizando seus materiais. Ele se encontra enrainadhistdria, exprimindo a vida social. Os
sujeitos, através dos simbolos, respondem raci@manas questdes que se colocam no dia-a-

dia, o que viabiliza a ordem. Todo simbolo tem @mgonente imaginario:

O imaginario deve utilizar o simbolo ndo soment& @xprimir-se, o que é,
mas para existir, para passar o ritual a qualgoisa@ mais. O delirio mais
elaborado como a fantasia mais secreta e maiss&géeitos de imagens,
mas estas imagens |4 estdo como representando amisa@ possuem,
portanto, uma funcdo simbdlica. Mas também inveesd®) o simbolismo
pressupbe a capacidade imaginaria. Pois pressupdpagidade de ver em
uma coisa 0 que ela ndo €, de vé-la diferente @oéq(CASTORIADIS,
1982, p.154).

O estudo do imaginario social e das representagif@slicas € fundamental para a
compreensao da vida em sociedade, visto que es#ditao produgdo coletiva dos sujeitos
sociais a partir das relacbes que eles travam siptcem a natureza e com as instituicdes. E
também mediante essas representacfes (simboétitaginarias) que interpretam o mundo e

justificam o existente.

O simbolismo religioso tem a finalidade de ligarsogeitos a uma ordem sobrenatural
— sem deixar de ser profundamente social. A maladei simbdlica das maes-de-santo se
alimenta do contexto social, que exprime realidegtasais com alcance e consequéncias
também sociais. Assim, serve para distinguir os fitbs ndo-fiéis, a maternidade mitica
(espiritual) da maternidade biolégica, aquela pisoe experimentada pela sociedade

abrangente.

A maternidade espiritual se reveste de simbolisnapa pse exteriorizar e se
desenvolver. Apelam para rituais, cerimbnias, paatisimbdlicas dentro de um universo

invisivel, inacessivel diretamente. O simbolismmpiria, em sua multiformidade, a
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comunicacao entre os adeptos. Os simbolos serveanligar 0s sujeitos sociais entre si,
recriar a participacdo e a identificagdo das pessaios grupos as coletividades e estabelecer

as solidariedades necessarias a vida social.

Ao exercer a maternidade espiritual, tais mulheses revestem de mascaras,
roupagens, sonhos e representacdes — 0 que ndoedluheformado, pois o imaginéario social
se dissocia de significados como quimérico ou iios@ maternidade simbolica se reforca e

se efetiva pela apropriacao dos simbolos, e asmiantg poder a mae-de-santo.

Do mesmo modo, os guardibes do imaginario social Sénultaneamente,
os guardides do sagrado. A margem de liberdadevag¢do na producao de
todas as representacdes coletivas, em especiasnandginarios sociais, é
particularmente restrita. O simbolismo da ordemiadoda dominacgéo e
submissao, das hierarquias e privilégios, etc. antifativamente limitado,
ao mesmo tempo que se caracteriza por uma fixideavel. Por fim,
também as técnicas de manejo desses simbolos fsmdem com a préatica
de rito que reproduzem o fundo mitico, tratando@eto de técnicas
corporais como da arte e da lingua (...) (BACZK@85, p.300)

O conteudo de crencase¢hosvivos do grupo religioso tém guiado o exercicio da
maternidade espiritual dessas maes-de-santo, quemaleeira alguma se encontra
desconectada da relagao entre os fatores ideam®a seus correlatos subjetivos nos seres

humanos.

O imaginario estende sua influéncia sobre a vidaakoE antes “um sistema de
montagens simbolicas” que engloba a atividade gurigs as técnicas do corpo e as

propriedades impessoais de onde provém todosasdgautoridade (LEGROS, 2007).

O imaginario social articula, dialeticamente, alideale material, objetiva e a
producao cultural que transforma a aparéncia daasoA religido é o motor da dinamica, ela
se impb6e como uma forca de agregacdo e de comuakpressdo em ato do sagrado, é

operativa por dominar os fatores de disperséo lse¢tanar indissollvel a coletividade.

Castoriadis (1982) define a imaginagcdo como a d¢dpde de fazer surgir o que néo é
“real”. Denomina “imaginacdo radical” o tipo de mieacdo oposta aquela somente
reprodutiva e/ou combinatoria, anterior a distingédre o "real” e o “imaginario” ou
“ficticio". Em outras palavras, esta realidade texgara nés porque ha imaginacéo radical e

imaginario instituinte.
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Castoriadis (1982) aposta na necessidade de unaacnia¢ao imaginaria que poria no
centro da vida humana outras significacdes alérexg@nsdo da producdo e do consumo.
Essas significacdes deveriam ser reconhecidas peta®as como valorosas. Certamente iSso
demandaria uma reorganizacao das instituicoesisods relacdes de trabalho, das relacdes
econbmicas, politicas e culturais. Ele nos conaigegensar um novo projeto de autonomia e

de auto-instituicdo, uma criagcao imaginéria.

Detalharei no item seguinte o simbolismo em torpofeminino e da maternidade
presentes na Umbanda e no Candomblé, determinadmitas e nos rituais que definem o
“ser mulher” e “ser mae”. A narrativa mitica estabe uma comunicacdo entre os adeptos

através das préticas rituais como as festas, @&s, gis “trabalhos”.

3.3 O Feminino e a maternidade nas religides afrorasileiras

Ha uma ligacdo entre o feminino e a maternidadiee enser mulher e a procriacao,
entre 0 sexo e 0 género. Esse fato tece uma indarieacomplexa teia de significados, uma

ordem simbodlica.

As mulheres surgem como detentoras do poder rstigipassando a ocupar a
hierarquia religiosa. No Brasil, inicialmente, issodeu com as mulheres negras e seu poder
de organizacdo nas irmandades religiosas e no @dtéloNeste ultimo, passavam a ser
sacerdotisas-chefe gracas a densidade do sentimetgono vindo desde a Africa, guardando

relagcdo com a nocao de Terra-Mae.

Analisei os mitos das religides afro-brasileiran@anblé e Umbanda referentes a
mulheres: lemanja, Oxum, lansd, Nana, Pomba-GiRretas-velhas, Ciganas e Caboclas
observando a questdo do feminino e da maternidademitos veiculados contribuem na
compreensao do universo e na explicacdo do senBdwida, e certamente norteiam as
praticas das maes-de-santo. Nas religibes afrdldiras, faz-se necessario interpretar o
universo de significacdo dos modelos sobressaleigtésminilidade e maternidade ao longo

de nossa histdria e legitimados como discursosmpeegnaram as praticas religiosas.

Interessa saber o significado da maternidade &syire a interpretacdo dada pelas
maes-de-santo acerca da dimensdo simbdlica desoexéntidades que representam o

feminino e a maternidade presentes em seu panteagpreendendo qu¥...) os mitos
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transmitem um modo de pensar, umdo de ver o mundo. Essa visdo de mundo é sempre
coletiva e deve-se conserva-la, no sentido de hawesicordo do grupo em relacéo a ela (...)"
(BERNARDO, 2003, p.17).

Quando nos referimos a dimenséo de género e relig@tadamente se sobressai 0
papel das mulheres na sociedade brasileira, queilzgem com a formacao e a educacao,
através de suas praticas religiosas com a idemtidadional. S&o preservadoras da tradicao,
das praticas socioculturais (AMARAL, 2007).

Mauss, ao tratar dos elementos da magia e daslgdesi do magico, coloca entre eles
as mulheres. E possivel pensar nas particularickaemaes-de-santo, as quais s&o atribuidas

virtudes mégicas na religido. O autor considera:

(...) o que Ihes da virtudes magicas nao sdo tastguas caracteristicas
individuais quanto a atitude que a sociedade agiotaelacdo a todo o seu
género. (...) o mesmo se da com as mulheres. Esteras caracteristicas
fisicas do que aos sentimentos sociais que satosppias qualidades, que
se deve ao fato de serem consideradas em todacpartemais apta do que
os homens a magia. Os periodos criticos de suapv@acam espanto e
apreensfes que lhes conferem uma posi¢cdo esg@@alé precisamente na
altura da nubilidade, durante as regras, quandesiacao e do parto, apds a
menopausa, que as virtudes magicas das mulheregemti a maior
intensidade (...) (MAUSS, 1974, p.58).

Desse modo, as mulheres velhas estariam maissafeitaagia: sdo as feiticeiras. O
sangue menstrual, o fato de elas serem alvo destigpes e de estarem sujeitas a crises de
histeria sdo atributos que lhes ddo um tipo deraie. O depoimento de Mae Virginia
ilustra a mensagem dita pela entidade Pomba-Gaatquas conquistas que alcancaria no seu

sacerddcio, quando parasse de menstruar.

Pomba-Gira disse-me em concentracdo que eu socts@quando minha
menstruacédo faltasse. Eu era certinha, nunca nlaamwida tinha tido uma
falta (a ndo ser quando gravida) e, rindo, disgesguisso tinha de acontecer
gue fosse amanha.(...) Comecei a procurar, noaifgrrasa para alugar €, no
més de setembro, faltou-me, pela primeira vez da,\a menstruacdo, sem
estar gravida, no novembro de 1986, aluguei a daddenfica. Entretanto,
eu e meu marido andavamos a procurar o terrena@osg fosse possivel,
compravamos o terreno para construir o Terreiroo Mavia dinheiro
nenhum em caixa porque o que tinhamos tinha sidoglagar a casa, mas,
no més de fevereiro de 1989, eu comprei o terr&®E( VIRGINIA in
PORDEUS JUNIOR, 2000a, p.85).
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Contudo, devemos ter claro que as mulheres forartgreyo dos séculos, oprimidas e
consideradas inferiores na nossa sociedade. A maitftoentra no poder magico tanto formas
de ser ainda mais acusada, perseguida, discrimieadessociada a maldade, quanto
possibilidades de exercer resisténcia diante dusi@ numa sociedade machista e sexista.
Acredito que uma dessas formas € 0 exercicio derdd@o como mae-de-santo, passando
como autoridade do terreiro, a receber o respaismimiracdo da comunidade de terreiro por

parte daqueles que Ihes procuram para atender dasian

Quanto ao poder magico, sao elucidativas as palalaande-de-santo da Umbanda
Méae Zima. Ela se considera uma feiticeira, e @ilesse poder todas as vezes em que €
provocada, insultada ou solicitada. No depoimemgumte, ela faz uso da magia para

proteger um filho-de-santo que foi maltratado, Hhado:

Eu disse: “Num se preocupe nao, meu filho, quele dem depois”. Com
pouco tempo eu soube que ele tinha tido um infantvia bébado até hoje
nas calcadas. E ai todo mundo sabe que fui eu. (MIMEA, janeiro de
2009)

Ou ainda:

Mas eu gosto de fazer o mal, minha filha, sé a gtema mim e aos os
meus. Eu costumo dizer: ndo gosto de fazer o noal gutros, mas se vocé
mexe no meu calo seco, eu vou saber como voc@deza, se vocé fizer de
besta e mexer com um dos meus filhos, eu metobamtehem vocé. Ai eu
vou ver se vocé tem forga igual & minha ou maisj® eu. (MAE ZIMA,
janeiro de 2009)

Méae Zima expressa nessa fala o poder feminino,gsande poder mitico como
feiticeira, bruxa, como mandingueira de aspectagpso e destrutivo. Seu poder se

transforma em uma munig¢ao para guerra de uma maelena.

E inegavel que os primeiros candomblés da Bah@rfdundados por mulheres e que
estas continuam exercendo lideranca e influéncsarelgides afro-brasileiras A mulher &
sacerdotisa central dos primeiros terreiros de geetem noticia. As maes-de-santo
consideradas verdadeiras feiticeiras que desemaniveseus poderes ocultos para
defenderem, protegerem seus filhos, desenvolvgratoassim dizer, o profundo sentimento
materno (BERNARDO, 2003).

As mulheres assumiram posicdo de pioneiras no Q@aloldp segundo Terezinha

Bernardo:
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Neste sentido parece-nos que o0 saber das mulhereslvidas no
Candomblé foi forjado historicamente, muito embestvesse mascarado, e
sO passa a ser percebido novamente através deniesiios propostos por
um tipo de conhecimento que possui condi¢cdes duistfcar certos fatos.
Nesta perspectiva, retoma-se as situacdes socitaiglafricanas, a historia
do negro no Brasil, a alforria, a abolicdo, a maatligacdo do homem negro
do mercado de trabalho como acontecimentos quefizde alguma forma
com que as mulheres se tornassem aptas a tomabeeagia familia e na
prépria comunidade do Candomblé. Elas controlamcanamia e a
manutencédo da ‘ro¢a’, as atividades religiosaazer| a educacgéo dos filhos,
enfim todos os aspectos relacionados a vida em midiede SCHETTINI,
1988, p.79).

Os primeiros candomblés baianos foram fundadosmudneres, e até hoje estdo sob
direcdo feminina. Religides como Candomblé e TardleeMinatém suas origens ligadas ao
feminino. Foi a mulher quem primeiro organizou ss&digides e o fez pautada num intenso
sentimento materno de protecao aos filhos e zelddado com os deuses.As méaes-de-santo

sdo protetoras de a&&omo forca vital, energia, forca sagrada.

Interessaapreender, ao tratar dos orixas femininos — asslabas entidades que
representam o feminino na Umbanda —, como elas si@dm mulheres, maes, esposa e
amantes. Os orixas séo “referenciais basicos pargamizacao das relacdes sociais, uma vez
que sdo operadores classificatorios (.oydenadores de um sistema expresso nas atividades
religiosas e cotidianas dos participantes dosites’e(BARROS; TEIXEIRA, 2000, p.111).
Acredita-se que os arquétipos sdo herdados péhos f& filhas-de-santo, ou seja, cagplos
dos orixds no mundo terreno. Cada orixa apresemtéagens e desvantagens, virtudes e
defeitos, e cada um deles exibe um tipo de talespecifico que Ihe permite exercer um

estilo préprio de lideranca.

Os orixas femininos cultuados nas religides afasieiras particularizam o poder
eterno das grandes maes, iabas descritas como mées, mas também como esposas e

amantes. Vale lembrar que esses orixas femininostéréd necessariamente de incorporar

® Axé é um conceito fundamental da religido dos&sie pode ser definido como forca invisivel, magica
sagrada de toda divindade, de todo ser e de tadasisas ou como energia vital de todas as coisaEses
(VERGER, 1968). Barros (1983) mostra que a impaitidas cantigas (korin ewe) e dos encantamento¥ (o
se deve ao seu papel de agilizadores do poteriEbaxé — de seres humanos e espécies veg&ARROS;
TEIXEIRA, 2008, p.203)
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caracteristicas exclusivas de mae, esposa e anmaseconvivem numa multiplicidade de

tipologias.

Interessante a forma como as maes-de-santo enteaddestino das pessoas no

mundo e a importancia que tém os guias espiripa Ihes ajudar neste percurso.

Ou ainda:

Acreditamos que ja trazemos nosso destino marcaaodg ocorre 0 NOSSO
nascimento e, embora 0 nosso caminho seja dificgetcorrer, temos de 0
percorrer na integra. Para amenizar o nosso Kaxistem as divindades
menores, mas de grande iluminacdo espiritual, gueanifestam em nds ou
em nosso redor. Essas divindades sdo consideradas, @ntidades que
assumem graus de parentesco conosco para meltionlag® (MAE
VIRGINIA in PORDEUS JUNIOR, 2000, p 115).

Cada pessoa ela traz isso ai, ela ndo adquire sdefoi. Ela ja traz de
nascimento as caracteristicas do dono de sua cabeg@ traz, vocé ja traz
de nascimento. Tanto € que tem pessoas que ténvigdwmmaior e olha
para vocé e diz pelo seu semblante, diz de quab secé é. H4 aquelas
caracteristicas como olhos rasgados, olhos redpndadg assim, formato do
rosto, um defeito, qualquer uma coisa, cabelograg®s, eles tém. (MAE
CONSTANCIA, julho de 2008).

Busquei as similaridades entre as méaes-de-santorx@ do pantedo dono de suas

cabecas, relacionando aos aspectos que se caatiee que acabam por atribuir

especificidade no exercicio da maternidade, nosaearddcio, na maneira de agir, de tomar

decisbes no terreiro, na relacdo com os filhosadées Mae Anita apresenta algumas

caracteristicas das labas mais cultuadas na Umbanda

Nand é a mée de todos os orixas porque ela é amadleira e é a mais
velha que nos temos. E aquela que louvamos noelatdmbém, porque
tem o dia dela. S6 que ela num é como a lans&/eealancando, a lanséa é
a dona da tempestade, do vento, € como se digngeestade. lansé € assim,
€ deste estilo. J& Nana nédo, é uma santa, é uatica, ela ja& vem mais
lenta, €, vamos dizer, ela chega, senta, ela dewi® pouco, vai pra o
trono dela. Ja lemanja € uma lab4a, muito bonitalegante, ela vem
dancando com o vestido dela, com o espelho, letgpendendo do que ela
usa. Ela usa muito leque, muito espelho (...). Romejas sdo vaidosas, so
danca com o espelho, com o pente, ou o lequeHla)é, como se diz, uma
laba, dona da prata, a lansé é do ouro (...). d@nQautra santa também que
danca com os espelhos, seu leque (...). Porqguerad se diz, € o0 médio que
favorece essas coisas pra quando ela vir, el&eteespelho. Mas cada uma
tem o seu ritual. (MAE ANITA, julho de 2008).
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Tratarei de cada uma em particular, destacandqu@po em relacdo ao feminino e a
maternidade — compreendido como o0 conjunto de ftaemc psiquicos que define a
personalidade e sua acdo concreta sobre o reatrids e as entidades espirituais nas
religides afro-brasileiras se assemelham aos sereanos, tanto fisicamente quanto no que
se refere aos tragos de personalidade, caraterdeteo Sao os tracos comuns no bidtipo e nas
caracteristicas psicolégicas que anima os adepiée. sdo rigidos e uniformes, abrem
margem para nuances provenientes da diversidadgqudikdade atribuida a cada orixa
(VERGER, 2002, p.33).

Iniciarei porNana E uma mulher velha, muito temida, parece ter rdardi imagem
mais ligada as antigdga mi, tem o poder da vida e também da morte. Nessalegottupa
lugar especifico como mée de Omolu e Oxumaré. NiBo sincretismo de Nana é com

Santana.

A avo dos orixas, também chamada Nana Burucu, aldetisa da lama, da
terra Umida e dos cadaveres em seu movimento demgesicdo e
reintegracdo a terra. Segundo os preceitos da Né@gd, nenhum filho de
santo pode ser possuido por Nana, pois a descidanden corpo humano
seria a manifestacdo da propria Morte (Iku, pefs@mgao da morte, seria
um dos atributos de Nana). Um dos seus simbologipais é o pote de
barro com 4gua, dai as imagens do rio e da agutextos dos cantos e ela
dedicados (...) (CARVALHO, 1993, p.85).

As caracteristicas definem Nand como Grande Magglaque antecede as outras
maes. Na citacdo que se segue a mae-de-santoadastaaracteristicas de Nanéd e de seus

filhos Omolu e Oxunmaré.

Nana ndo gosta de homens e é praticamente assekladai rejeitada por
Oxala por gerar seres “anormais”: Omolu, que carreglas as doengas
epidérmicas e contagiosas; Oxunmare, um belo pdrgie se transmuta na
serpente mitica do arco-iris, simbolo de ligacdoeen céu e a terra e da
continuidade das coisas. Deusa das aguas paradas, énde esta todo o
profundo mistério do mundo, Nand é o orixa feminmais velho e a
divindade mais antiga das aguas, por isso é traiadiahosamente de avd,
sendo a ela atribuidos a sabedoria, a paciénciaomftecimento do tempo
necessario para o amadurecimento de todas as.ddead é o mistério da
vida e da morte, por isso protege 0s o6rgdos repoekl da mulher
(CARNEIRO; CURY, 2008, p.129-130).



146

A maternidade nesse orixa independe do pai, pospudrata de uma mulher
assexuada, responsavel pela criacdo primeira. Gmra mais velho, ela vem antes da

separacao da aguas salgadas, as aguas dos nraag{)edas aguas doces, dos rios (Oxum).

E existem mulheres (...) — geralmente as mulhezeNaha — que nasceram
para ser avés, tanto que elas ndo sdo maes-de-slE#Gao as vovos, elas
tém toda uma hierarquia, sado respeitadas. Maslgesméo poderem pegar
na navalha porque elas ndo sdo maes, geralmefiteaassio estéril. (MAE
MONA DE OIA, janeiro de 2009)

Outro orixa feminina lansé ou Oia uma das trés esposas de Xangbd que o acompanha
nas aventuras, nas guerras. E versatil e tem @idaga de se metamorfosear, transformar-se
com facilidade. Assume diferentes formas e papgisja multiplicidade de funcdes para

sobreviver.

Ela é denominada a dona das tempestades, do rg/mpssa forca toda
existente da natureza é manifestada através deatedeg mulher. Eu
considero lansd uma verdadeira feminista (...yaarsde a deu, dentro de
uma alquimia, a for¢a do bufalo, uma pele do qual ancantamento a
envolveu e, quando ela usava essa pele e invotaxeés de sons batendo
um chifre no outro, ela se transformava em um buf@Al ALUIZIO DE
XANGO, agosto de 2008)

Este orixd representa a tempestade, o vento fa@teume caracteristicas de
temperamento quente, € voluntariosa, lutadora essiya— 0 vento como comunicador
césmico. lansa tem controle sobre a tempestadeg ssbventos; tem o controle sobre si. E
provavelmente isso que a torna grande guerreirgusdera, além do controle sobre o outro, é
fundamental o dominio sobre si (BERNARDO, 20033pNo depoimento que se segue a

mae-de-santo explica as caracteristicas de lansa:

lansa é a que defende a todos, € guerreira. Ha dewiver, de viver muito,

gosta de viver hoje. Contudo, ndo tem sorte no ateor todos e ndo tem
nenhum. Todos Ihe querem, mas nenhum fica comNéfguém de lansa

aglenta abusos de homem, porque gostam de libei@ade ser sempre ser
a primeira da fila, € orgulhosa, € a gostosa dieigaf Meu pai dizia que eu
sé deveria abrir minha casa quando eu aprendesse humilde. Eu ja

aprendi. Aqui eu ajudo o préximo, todos me respeitados me conhecem.
(MAE ZIMA, janeiro de 20009).
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lansd € um orixa feminino ambivalente, exprime umpapreensdo profunda da
prépria sexualidade humana, expressa uma sendimlisenfreada. Como filha em lansa,
Mae Zima afirma ser temida e respeitada. E uma enutjuerreira, voluntariosa e de
sensualidade agressiva. Revela o lado de uma nighesmperamento forte, que ndo foge a
luta. lansa batalha ao lado do seu marido Xang®osmhaja mitos que tratem de outras

relacdes dela com orixas masculinos como Ogum &$Dxo

lansa € sincretizada com Santa Barbara. As filedamsa sdo audaciosas, poderosas e
autoritarias. Detestam ser contrariadas e demonstsdrema colera. As mulheres de lansa
sdo sensuais e voluptuosas, dadas as aventurassas@xtraconjugais. Mesmo assim, sao
muita cimentas e ndo suportam a infidelidade doodMERGER, 2002).

Para muitos, € mée, mas de um jeito singular, efifer ndo permanece junto aos
filhos, porém, esta atenta aos seus chamados @tasgiles, ajudando-os e protegendo-os
guando necessario. O homem teria retirado seu meeainha e fundadora da sociedade

secreta dosgungunsa terra, feiticeira porque cheia de magia.

As pessoas muitas vezes dizem assim, que as naltderéansd ndo séo
maternas, elas sdo muitos secas. Talvez elasjaté, seas elas sdo maes ao
modo delas de acudir os filhos, em todas as citganoms, mesmo eles
distantes. Ela pode ndo ser aquela mae carinhas®rmal, presente no
sentido de aconchego, de carinho ao ponto delfgrda do animal, ela é
superprotetora, € uma leoa. lansa é uma das masgpraaentes, ao modo
dela. (PAI ALUIZIO DE XANGO, agosto de 2008).

lansd, de acordo com alguns mitos, € uma mulhegrilest, como mulher
masculinizada, ndo € mée. Para o universo migladamentava muito ndo ter filhos. Essa
situacao decorreria de sua ignorancia quanto dbigies alimentares. Ao invés de comer
carne de cabra, comia a de carneiro. Depois deutansim babalad, ficou sabendo do
equivoco que cometera e das oferendas que deseeagdara tornar-se mae. Apos cumprir a

obrigacao, foi mae de nove criangas.

Em outras versdes, devorou seus filhos. O depoordntMae Mona de Oia confirma
a impossibilidade de lansé ser mée cuja origemrgoder de sua propria vontade ou de algo
involuntario. Contudo, ela exerce a maternidadeun& forma singular, sem perder, no

entanto, a sensualidade e a sexualidade como mulher
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Porque assim, Oi4, ela se fez mée. Ela ndo nasaeseip Nao, ela se fez. Eu
nao sei te explicar. Mas dizem que ela ndo nagmague ela é guerreira.
Ela se tornou mae quando Ogum — que séo as lendxyum Megé cortou

em nove, e ela se fez a mae dos nove mundos. Elat&e tornou mée para
mostrar pra ele que ela podia. E ela se tornou &0 que quando (...),
devido a ela querer estar na guerra, ela agoniagargue ela é muito

agoniada, ela é vento, ela € impulsiva — ela emgmdifilhos (...). Essa é a
lenda. Ela engoliu para num darem trabalho, maguecela engoliu, ela ndo
pdéde com a barriga. Ela vomitou tudinho de novcee dra eles chifre e
disse: “Aonde vocés estiverem que precisarem de soprem no chifre que
eu estarei junto de vocés a qualguer momento”. nidatrou que tinha

vencido. Que ela ndo baixou pra ele. E pariu d®dildele. Ela num fica
perto dos filhos, ela vai para a guerra. Ela é uvmither do homem dela.
(MAE MONA DE OIA, janeiro de 2009).

As filhas de lansd ndo gostam de se fixar em unugér, sdo puro movimento,
mudam de endereco, de cidade, apreciam viagensasStilhas do vento, no dizer de Mae
Lucia, Mae Stela (Ogum com lansa) e Mae Anita (Gxoem lansd). Interessante verificar
como as maes-de-santo apresentam as caracteridéistes orixa principal que rege suas

cabecas.

Sou completamente, inteiramente filha de lansdaGlhmedida que a gente
vai ficando mais velha, logico, a gente vai perdendh pouco. Mas na
minha idade, eu jovem — mais jovem, que eu nenasgle era de lansa —,
hoje quando eu sei 0 estereotipo da pessoa de éafgé eu vejo como eu
era exatamente. Eu era mesmo de lansa, eu tinhaards ser de lansa.
Hoje € que eu reconheco estas caracteristicas.efso@s de lansd séo
temperamentais, sdo voluntariosas, sdo guerraiasm caminhos, ndo tém
medo de nada, vai em frente, guerreiras mesmajdrda. Brigam pelo que
quer, ndo tém medo de nada, ndo tem obstaculvakla, se deu certo deu,
se ndo deu ndo deu, ela para um pouco, se tivezcdenecar, ela comeca
tudo de novo. E também séo pessoas que, no anoosandado muito felizes.
As pessoas de lansa ndo sao assim de casar, denessao, de ter filhos,
morar juntos. Ndo é que ndo sejam casados, € gusdodmuitos. Eu acho
gue, pela mamae, nés ficavamos mesmo era solfigiaasolteira mesmo.
Agora, amores sdo muitos na vida das pessoas si& lalas podem néo ser
exatamente verdadeiro padrbes de beleza, mas ma épojuventude, na
época que lansd ta mesmo com a pessoa, sao pgsedés aquela luz que
0s homens véem, conquistam. Agora, sdo ciumeréas,utn negocio de
cilmes, mas sao fiéis (...). Mesmo que tivesse sidale terminar uma
relagéo, porque era assim, nunca gostei de sguads na vida de ninguém.
por isso nunca gostei de homem casado, este nedggiessoa a parte. Ah,
nao pode ir para rua, ndo pode ir pro clube, nate poa Beira-Mar, tem
medo de ser visto, este negdcio ndo € comigo. Vaaioguntos, vamos pra
todo lugar (MAE LUCIA, agosto de 2005).
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Mé&e Lucia de lansa encontra semelhangcas em seu deder o mundo, em sua
conduta na vida diaria com lansad. Ressalta a mufjuerreira, corajosa, enérgica e

determinada, objetiva, que ndo teme desafio. Comlbené sedutora, fiel e sincera.

N&do se conforma a dominacdo masculina, ndo senstoeve na submissédo e
inferioridade femininas, tipicas da sociedade dml@minio do patriarcado e opressora das
mulheres. A interlocutora denuncia, pela narratiga,lugar que ocupa na sociedade
abrangente, a de uma mulher que estudou, se graslmo&nfermagem, conseguiu sua
independéncia financeira como profissional na @e&aude, fez a escolha por ndo casar e
nao ter filhos carnais. Optou pela vida de mulloiesa, pela autonomia e liberdade. N&o foi
mae bioldgica e tem se dedicado ha quase trés akamm sacerddcio de iyalorixa no

Candombilé.

E a principal esposa de Xangd, por isso ndo taderaa outra, tem personalidade
fogosa e dada a vingancas terriveis. Entrevi noidegnto que essa mae-de-santo contraria a
expectativa de um feminino suave, fragil, da mulgae se realiza no casamento e na
maternidade. Como lansa atrai varios amores e & ao casamento, mulher ndo casada
que ndo suporta traicdo, tampouco quer ser a qubstp que reclama exclusividade nos

relacionamentos amorosos.

No que se refere aos relacionamentos amorosos,illes fde lansd exigem
cumplicidade, fidelidade e exclusividade. Mae Zitnata que namorou um rapaz durante um
longo periodo, e que dia precisou fazer uma viagemretornar, ele havia casado com outra
mulher. A traicdo Ihe trouxe grande sofrimento, conagravante de sofrer acusacdes e
humilhagbes da entdo esposa de seu ex-namoragmdintjue ele tinha a liberdade de fazer
sua escolha, mas ndao admitia a forma como tudewsedgésonestamente. Magoada, recorreu
aos seus guias espirituais para se vingar dos @a@ignseguiu que o ex-namorado voltasse a

morar com ela, causando também muitas doencapasaes

Ele passou dentro da minha casa cinco anos, lleepor Ogum. Nunca
deixei ele passar o dedo no meu bracgo, que dimdew corpo. Com cinco
anos eu mandei ele ir embora, disse: “Eu num guostis de vocé”, e ele
vive s6 até hoje. E ela bébeda pelas cal¢cadaso Hoidela quem procurou.
(MAE ZIMA, janeiro de 20009).

Essa deusa dos ventos e das tempestades, de tempEraardente e impetuoso,
carrega tracos de uma mulher que desobedece asatdesposo. Aprecia e busca o poder,



150

deseja fazer o mesmo que o homem e alimenta ag@iveas com ele — na verdade, duela

contra eles.

Outro orixa feminino éOxum, cujo poder se relaciona com a fecundacédo, a
fertilidade. Representa o poder femini@xum domina os rios, representa as aguas doces,
aguas claras, os riachos. Filha de lemanj4, guaodeela uma relagdo de proximidade de

filha e mae.

Oxum representa a beleza prépria da juventude émaeais do que isso, pois
ela significa, também, o processo de rejuvenesdcoméminino. Neste
sentido, propde que a beleza feminina pode rersevaempre, & medida que
a vaidade da mulher € um elemento propulsor desteegso (...)
(BERNARDO, 2003, p.68).

Oxum representa astucia, esperteza, dissimulacgdaaejar algo para atingir seu

objetivo, utiliza como arma a seducéo.

Oxum € um orixa que ficou responsavel, por deteagiin de Obatala e
Odumare, para ser a mée. Das aguas, pois a vida amaves das aguas, até
todos nds, no ventre da mae, € o liqguido amnidtiagente nasce dentro da
agua. Entdo Oxum é denominada como méae-ventrdpéjtuanto multiplica
nas nossas vidas, ndo é so fertilidade do ser lmnmaas a fertilidade do
trabalho, a riqueza do saber, da sabedoria, azaqde generosidade. Entédo
tudo quanto multiplica em nossas maos, feitas dsomdrabalho, Oxum é
responsavel por isso (PAl ALUIZIO DE XANGO, agos2008).

Deusa das aguas doces, Oxum é a divindade do odas enetais amarelos que
brilham. Encarna a vaidade e a seduc¢ao femininas#@{pde apresentar aspectos semelhantes
aos de lemanja, diferencia-se desta pela astieia,dissimulacdo, pois ela sabe o que quer
atingir. O depoimento seguinte expressa a formaocam filho-de-santo percebe a

maternidade numa mae-de-santo que tem como oifin@gal Oxum:

Ela é de Oxum. E aquela méae-de-santo que brigagj&uen escandalo com
vocé, cinco minutos depois ela vem e lhe da unr@hEia pode morrer de
brigar com o filho-de-santo dela, mas ela num guer ninguém fale, ou
ninguém diga nada para um filho dela. Ela € mabe SQaidar, amparar,
acalentar, esta presente independente da condigiwéira ou ndo. Eu via
isso nela, ela cuidava de trinta, quarenta peseoalip ali, as pessoas ao
redor dela. Ser mae-de-santo é ensinar o que @ @epe é errado. Foi ela
gue me ensinou a parte negativa e positiva de ixa.dtla dominava tudo,
ela quer saber de tudo, tudo que acontece, tudcéde#o. Agora, toda
pessoa, ela tem defeito, ela é muito sentida, ntegoauito idosa também
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(...), valoriza a questdo financeira, pois tem uamrailia-de-santo grande
para manter (LINCONLY DE XANGO, junho de 2007).

Em conversa com Méae Constancia, a mae-de-santooafique tem um Oxum, e que
este orixa € quem esfria a cabeca dela, pelo geasetenidade, por ser extremamente
maternal, carinhosa, nutriz, procriadora e amaatbaleza. Oxum seria o lado doce, quem

amansa o Ogum, que o acalma.

Oxum €& um orixad feminino, segunda esposa de Xa@gdtrola a feminilidade.
Rainha dos rios, exerce seu poder sobre a agua @ueen valoriza a sensualidade e a

vaidade, chegando a limpar suas joias antes dedisgus filhos.

E sincretizada com nossa Senhora das Candeias a Neenhora dos Prazeres.
Apaixonada por joias, perfumes e vestimentas céraharmosa e bela, de comportamento
mais reservado. Esconde, em meio a uma aparérazsp, uma mulher forte e ambiciosa,

desejosa de ascenséo social (VERGER, 2002).

hY

A cultura ocidental propde a mulher um esteredétipicado na docilidade e na
submissédo, por meio de Oxum, a mais lgdda Nas religides afro-brasileiras, esse orixa
oferece uma visdo mais complexa do modelo de séremuOxum € sensivel e a0 mesmo
tempo astuta, esperta e traigoeira, utilizando-sstedpoder para seduzir e submeter os
homens, fazendo suas vontades sem promover umatalidppeta pelo poder. A mulher
ocidental ndo é permitida a violacdo dessa moiddidam cair em desgraca, apresentando-se
dois modelos de ser mulher: a puta e a santa endpssanta, deve abdicar da sexualidade.
Oxum permanece bela, meiga e sensual. (CARNEIRGRY;12008)

Tratarei de outro orixa feminino que representa aiemidade, muito cultuada no
Brasil —lemanja. Nas religides afro-brasileiras, é identificado comée veneravel, embora
apresente também qualidades negativas, por ven#sio@o grande publico. Representa o

ideal da maternidade, sem que seja percebido skr ge grande mée ameacadora.

Podemos encontrar diferentes mitos sobre tais dhdes. Como se vé, as Grandes
Maes nao ficaram morando |4 na Africa. Vieram margara proteger seus filhos e participar
da fundacdo dos grandes templos (AUGRAS, 2000). Gxandes Maes ancestrais
presentificam a sexualidade feminina como totakdade fazer, gerar, fecundar e desposar os

filhos, ser mée, esposa e amante.
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lemanja é cultuada na Umbanda como uma das sesgdds originais, o principio
gerador receptivo, a matriz dos poderes da aguapmesentacdo do “eterno e sagrado
feminino”. Padroeira da fecundidade e da gestapéoietora e nutridora que sustenta,

acalenta e mitiga o sofrimento de seus filhos.

lemanja, como representante da maternidade na Wapassume contornos de uma
boa e santa mae, sincretizada em Nossa SenhoradenBeus. Essa figura se moraliza e
retraduz o ideal de toda mée, boa e santa. Rdlimba condicdo humana, repondo-a na

posicdo de assexuada, numa pura sublimacéo ddidageadesta mulher-mae.

Foi Batisdeque me chamoa atencacobre a “moralizagdo” acentuada a
que vinha submetida a figura de lemanja (...). @dGeblé tradicional
mantém bem vivas as caracteristicas das maes Aaisgst parece que tal
“moralizacdo”, ou seja, o despojamento dos aspeuntis explicitamente
sexuais tem sido nitidamente, obra da Umbanda (AA&R000, p.28).

Dentro do contexto da moralizagdo da lemanja naduad, percebemos a forca de
outras religibes que contribuiram na formacdo dab&hda no Brasil, diretamente o
catolicismo popular. Nesse aspecto, lemanja tenfiguea atribuida ao sincretismo com a

Imaculada Conceicéo.

A representacdo de lemanja que vem se difundidersupem muito a
imagem antiga da sereia ou da grande mée cujos descem até o chio. E
uma mocga branca, linda, de cabelos compridos, astido azulado que sai
do mar, cheia de luz. Essa imagem imp0s-se conta iepresentacao de
lemanja a ponto de moldara a expressédo corporalide sacerdotisas (...)
(AUGRAS, 2000, p.29).

Recolhendo informacgdes sobre os arquétipos ou m®del mae que as maes-de-santo
adotam, é visivel na Umbanda de Fortaleza, espsaidé na festa de oferenda a lemanja que
ocorre todo dia 15 de agosto na Praia do Fututarte influéncia do catolicismo. A festa do
orixa corresponde ao dia de Nossa Senhora de ABsuBgbressai lemanja como boa e santa

mae, espiritualizada como a vibragdo do mar.

Na sociedade brasileira, tomou forma um modelo déemidade da boa e santa
maezinha desde o periodo colonial. As mulheresr@demeconstituir sua identidade como
maes, como &irgem Maria abnegada, paciente, que tudo suporta, magicedsod em

nome do filho, santa, assexuada, de modo que #b assontrariam a redencdo dos seus
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pecados. Esse modelo ganhard mais forga com a@ubgeHigiene da Medicina Social no
século XIX (CANTUARIO, 1998).

Nos rituais que celebram lemanja, quase sempraradgrdeusa € presenteada com
objetos de beleza, como sabonete, pente, poé-de-aratco, perfume, lagos de fitas,

ramalhetes. Tais presentes indicam que quem odeae@ém de feminina, é vaidosa
(BERNARDO, 2003, p.55).

lemanja como sereia: metade peixe, metade mulihea B de cabelos longos; bela
mulher, mae inacessivel, transmutada em mae pratéicaz também a contradicdo de mae,
esposa calma e furiosa, que infunde terror. lema@njée e esposa. Ela ama os homens do
mar e o0s protege. Mas quando os deseja, ela osenogtéorna seus esposos no fundo do mar
(BERNARDO, 2003, p.56).

Para Bernardo, lemanja, ao longo de um periodo 198% a 2001 —, recebeu
inUmeros nomes e significados, analisados por iestosl de diferentes areas. Contudo, a
autora consegue retirar uma sintese dessas ddsriaterpretacdes: “(...) surge lemanja como
mulher fatal, mae protetora, matricida, mae dosgsimae dos orixas, mulher vaidosa, linda,
de cabelos longos, mulher gorda de seios fartos,impdsta, mae nutriente, mulher generosa,
mulher vingativa” (BERNARDO, 2003, p.61).

Essas representagfes fazem ver que lemanja e datrsas africanas trazem consigo
o0 jeito de ser mée, ligadas diretamente a famitiasfilhos com o poder maternal de cuidar.
Ela representa uma mae que quer os filhos sempredeesi, aquela que aconselha e provoca
alivio as dores deste mundo. Porém, mesmo em mesgravidao, sobressairam também na
nossa sociedade resquicios de um modelo de matdenaths mulheres africanas, as grandes

maes, poderosas, sexuadas, dedicadas e amantes.

A maternidade de lemanja traz dimensfes como &sidnfidelidade, ha um conflito
entre o que 0s mitos pressupdem e a moral catalacdoa e santa mae. A simbologia deste
orixa traz polémica, contestacbes e densas padaitdls no exercicio da maternidade.A
posicdo de lemanja na familia mitica , € de uma#&tidade como mae, orixa de maior status
gue exibe o legalismo formal e vazio como méae emg&enha uma autoridade convencional,

privilegia um filho em detrimento de outros, en@privilégios.

Nesse sentido, sdo elucidativas as narrativasndedocutores da pesquisa de Rita
Laura Segato no Xangbd de Recife quanto a persad@ide lemanja. Todos 0s orixas sao

obrigados a render homenagem a lemanja mesmo qugostem dela, porque ela € um santo
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poderoso. Ela é mée e, portanto, tem influénciateridade. Embora ndo tenha feito nada
para merecer, € dona e protege as cabecas, dacmruble das pessoas. Mas como mée é
hipdcrita, usufrui dos privilégios conferidos dateraidade, exercendo de maneira formal.
Tem a qualidade do mar, mostra uma aparéncia enmunftem outra, surpreende ao fazer
escolhas abstratas, dissimula, parece tranquitafertha brusca se manifesta como as aguas
do mar (SEGATO, 1990).

Yemanja (...) é descrita como uma mae fria, hieiéeg distante e
indiferente. Sua maternidade é convencional. Emba@a em aparéncia,
as pessoas dizem que sua meiguice € mais consegdérseu autocontrole
e boas maneiras que a um coracdo compassivo e +te¥no oposicao 0
carinho verdadeiro de Oxum, a “mae de criacdo” (SEG, 2006, p.7).

Essa dicotomia e ambiglidades do ser méae foranelpdes durante a pesquisa.
Encontrei uma multiplicidade de formas de ser nm&sahto. Esse fato encontra sentido
guando compreendemos que a fungcdo materna no Beadistribui entre uma multiplicidade
de maes. A presenca das criadeiras, até metadeado sXIX, definiu a pratica da
maternidade transferida que provocou impacto nqupshacional. Essas maes substitutas
persistem até hoje — sdo as babas, costumeiramenéanprego doméstico infantil, meninas

negras herdeiras das antigas amas-de-leite.

Percebi que a maternidade exercida pelas méesatte{s@cessa outros recursos de
simbolizacao, articula-se com o universo mitolégiglitos e arquétipos sao lembrados para
explicar comportamentos, condutas, atitudes das-thé&esanto e de seus filhos-de-santo, bem
como nas referéncias sexuais diferentes do requertbs padrbes dominantes na cultura
brasileira. Tomando como referéncia o mito da édago aspecto da separac¢do das aguas,
lemanja tem mais status porque representa as &glgasdas — diferente de Oxum, que
representa a agua doce. lemanja, para os adetosligédes afro-brasileiras, € considerada a
“mae legitima” dos orixas, fazendo-a coincidir coraspecto da mée bioldgica; Oxum seria a
“mée de criagdo”. Em sintese, evidencia-se a diferentre criar filhos e pari-los (SEGATO,
2006).

Podemos também acrescentar outras entidades qagor@m oS principios da
maternidade voltados a orientacdo e a direcaoilthos,fcomo as pretas-velhas e as “Titias”.
Outras se apresentam como figuras ambivalentes antmae-amante. Ha, em outro pélo, a

muito poderos@omba-Gira Esse Exu feminino seria o espirito de uma mulheraqo vida
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foi uma prostituta ou cortesa, capaz de domindramsens por suas proezas sexuais, amante
do luxo, do dinheiro e de toda sorte de prazerRaNDI, 1996).

No pantedo da Umbanda, encontramos o oposto daemaobmo mée, entidade
sexualizada — Pomba-Gira. Figura sensual e ageessimprometida, segundo algumas
vertentes, com 0 mais “baixo espiritismo”, ou corgm negra, a Quimbanda. O feminino na
Umbanda se apresenta na Pomba-Gira mediante umanpgem de duvidosa moralidade.

Como entidade sobrenatural, € considerada Exu femirNa Umbanda, costuma ser

invocada ou procurada para “trabalhar” em demaligidas a enlace amoroso, sexualidade.

Para muitos autores, Pomba-Gira é conhecida na ktal@mo mulher de sete Exus,
que se entrega a fornicacdo, seja em vida ou dejpoieorte, possui poder por si s6. Para
outros, seu poder emana dos seus sete maridosgjau esnana do poder masculino
(AUGRAS, 2000). E perigosa, e tal perigo relaciseazom a sexualidade (vibracdes do sexo,
luxdria, desejos carnais, lascivia). De vida sexieskegrada, situa-se no plano da desordem

e, portanto, ndo é confiavel.

Augras (2000) chama atencdo para as entidades F®irdacuja morada € o
cemitério. Como rainha da morte, detém e exercedempcomo Maria Padilha, rainha das
encruzilhadas, conhecida como Exu-Egum, que derelgmaneira vem resgatar o antigo
poder terrivel dasyd mi, maltratando os maridos faltosos, mandandeqms espiritos de
mortos, para assusta-los. Expressa o verdadeirmer padmulher, aquela que mata e castra 0s
homens.

Nessa pura criagdo do imaginario popular, a figdea mée prostituta
somente pode ser resgatada pelo sacrificio do podsculino. Assim como
para as ‘labas de espada’ matam-se bichos castiado®a-Gira teve de
castrar e matar para libertar a mae. Mas, no muymatdarcal, ndo é
permitida a livre expressdo do poder feminino e, @nsequéncia, ela
acabou tornando-se prostituta. (...) A figura danPaGira, a0 mesmo
tempo em que afirma a realidade da sexualidadenfeaji devolve-a ao
império da marginalidade (AUGRAS, 2000, p.40).

Para Pomba-Gira, qualquer desejo pode ser aterdidd a duvidosa moralidade por
nao enquadrar-se nos valores da tradicdo ocidemstd. “Ela trabalha para o bem, também
trabalha para o mal; amor de Pomba-Gira ela d&'®e tido ha limite para a fantasia humana.
Os pontos cantados identificam as entidades. Vejamgue cantam quando a Pomba-Gira

chega:
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060

Rainha de Nagd

Chegou

Ela € moca bonita

Ela traz o seu axé

Vem salvando na Umbanda
Maria da Praia € moca da fé
Estrela linda vem descendo de Aruanda
E a estrela de Pomba-Gira

A rainha da Quimbanda
Estrela linda no saldo iluminou
E a estrela de Pomba-Gira

A rainha de Nagb

Cada Exu tem caracteristicas proprias, cantigastog riscados, tem seus elementos
simbdlicos. Cada um cuida de determinadas areasb@ira € Exu — mulher que tem como
campo de atuacao os casos de amor, protege asresutfue a procuram, € capaz de propiciar
gualquer tipo de unido amorosa e sexual (PRAND®6, p.148).

Pomba-Gira é singular, mas também é plural. Elasnséitas, cada qual tem um
nome, aparéncia, preferéncias, simbolos e cantigmiculares. Dentre elas, as mais
conhecidas sdo: Pomba-Gira Rainha, Maria Padillete-Saias, Maria Molambo dentre

outras.

Pomba-Gira aprecia uma boa conversa, € vaidosatosadbebe cerveja, champanhe.
Segundo ela conta, foi jogada na porta de um cabadepois se tornou a dona do

estabelecimento. Tem sete maridos e cuida deles.

Ela € Pomba-Gira Rainha, € uma verdadeira raingasjr Ela foi mulher de
cabaré. Naquela época, acho que num chamavam deéclem gosta que
Ihe chamem de mae, ndo. Porque num tem gente tue‘Néie Pomba-
Gira”. Ela diz: “Nunca pari” (...) (risos). Ela didogo. (MAE
CONSTANCIA, agosto de 2008)

A mitologia umbandista acaba por incorporar diszsirgonstruidos acerca do
feminino na cultura brasileira, que remontam o BéedlX, a mulher da vida, aquela que
contrariou o discurso religioso e médico-higienidea mulher/esposa fiel e mée dedicada.

Pomba-Gira € a mulher-puta que fez uso de sua lggaae fora do casamento, a prostituta.

Nos terreiros de Umbanda e nos candomblés queacultas formas
umbandizadas de Exu, a concepcdo mais generalismémmba-Gira € de
gue se trata de uma entidade muito parecida caeres humanos. Ela teria
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tido uma vida passada que espelha certamente usiamda dificeis
condicbes humanas: a prostituicdo. Mas é justanessiz condicdo que lhe
permitiu total conhecimento e dominio de uma da rddiceis areas da
vida das pessoas comuns, que é a vida sexual lacioramento humano
fora dos padrbes sociais de comportamento aceitesomendados. Assim,
acredita-se que Pomba-Gira é dotada de uma expieri@a vida real muito
rica, que a maioria dos mortais jamais conhec@oyésso seus conselhos e
socorros vém de alguém que é capaz, antes de agdsde compreender 0s
desejos, fantasias, angustias e desesperos alf@eNDI, 1996, p.158-
159).

No que se refere as caracteristicas de Pomba-Gila,a pena comparar com o
depoimento de Mae Virginia Albuquerque em Portupando ela destaca a sensualidade

dessa entidade.

Minha Pomba Gira, quando era preciso, ela vinhacdasultas, mas muito
poucas vezes. Ja nessa altura, ela dizia: “deesxer os cabelos e as unhas,
porque ai teras tudo o que quiseres”. Nao sei aelguse referia eu ter tudo
0 que quisesse, porque ela nunca disse a ningugra eratudo e eu nunca
deixei o cabelo crescer por motivos de higienep@wo tenho tempo para
cabeleireiros, e quanto as unhas, sao tao frageisempre se quebram com
facilidade. Quem sabe, agora que estou velha, témmpo para ir ao
cabeleireiro e tratar o cabelo e, quem sabe, ddextavar panelas. Talvez as
minhas unhas crescam e eu ja possa ter tudo que @WAE VIRGINIA in
PORDEUS JUNIOR, 2000a, p.77-78).

O depoimento revela as caracteristicas de Pomlaa-@&r vaidade, a seducgéo, a
capacidade de conquistar e realizar os desejos udlaem Essetudo tem a ver com a

feminilidade, de uma mulher da vida, que conquestaomens.

Percebi o quanto é forte o imaginario de que sdhené ser mae, boa e santa. Mas
ser mulher é mais do que ser mde ou ndo ser . Satpee é ser mulher € compreender o
feminino, este universo pontuado de enigmas, ds ti significados plurais. Entender o que
e ser mulher é ter de trilhar pela subjetividadec@ssos de subjetivacdo, é trazer a tona o
mundo da sexualidade, da sua relacdo com o honmmeutras mulheres, € compreender
0s seus desejos como mulher. E, nas religides deznadricana, essas representacdes de
bondade e maldade vao habitar as mulheres maesittg-abrindo-lhes a possibilidade de

aproximar essas polaridades da condicdo humaneoatesr formas de viver no mundo.

Assumem importancia valiosa ha Umbanda as Prethasjecom a maternidade bem

sucedida, portadoras de sentimentos positivosiagécr dos filhos.
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E, realmente, as pretas-velhas eu ndo posso nefaadngorque quase todas
as pretas-velhas eu acho que foram mae. E horqueatentro da nossa
Umbanda eu sé conheco a Juliana, que chamam efagevelha... E moca
velha, mas o restante, ndo. Entdo, eu acho quefer®m mae; agora, a
Juliana é moca velha. (MAE ANITA, agosto de 2008).

As pretas-velhas séo sabias, pacientes, tolerantasinhosas. Consolam e sugerem,
contemplam, refletem e recolhem-se na imobilidadesda velhice e de seu passado de
trabalho escravo. O ponto cantado de Mae Mariaahg&exprime o seguinte:

Estava nos pordo do mar

Reis Congo mandou me chamar

Estava nos porédo do mar

Reis Congo mandou me chamar

Acorda Maria Conga, é hora de trabalhar

Oil Na Bahia estdo me chamando pra comer acarafan@® e também
vatapéa

Piqui, 6leo de dendé, 6 meu Pai, € o tempero quetha da

Piqui, 6leo de dendé, 6 meu Pai, € o tempero quedha da

Oi, vamos todos, sarava, preta-velha

E a Maria de Conga, é no terreiro que a velha esta

E é de Conga

E é de Conga, chegou Maria Conga

E é de Conga, chegou Maria Conga

Protege os filhos no terreiro

Maria Conga quando vem de Aruanda ela me diz: @il vencer demanda
Ela me diz: Oi! Vim vencer

E é de Conga, e é de Conga, chega, Maria

Méae Constancia comenta a entidade que recebetaavalba Mae Maria Conga:

Uma preta-velha, uma escrava. Que sofreu muitdfoelaé queimada. Ela
conta que a senhora certa vez queimou as pernas Aledenhora, ou os
senhores, eu num sei bem, porque ela tentou flgitentou fugir mais de
uma vez daquele sofrimento e chegaram a queimaerass dela com uma
coisa de fogo pra ela num fugir mais. Ela foi, caealiz assim, uma mae-
de-santo que num se chamava assim. Da Africa qaeevgue ficou aqui no
tempo da escravidao. Ai hoje em dia ela ta ai bdixafazendo cura com
muita sabedoria. (MAE CONSTANCIA, julho de 2008)

As caracteristicas temperamentais e emocionaisrikds conformam arquétipos que
alargam e complexificam a compreensédo do feminido exercicio da maternidade. Busquei
saber de que forma se dao as praticas como masmitte-como se relacionam com seus
filhos e filhas-de-santo, e como as interlocutatasta pesquisa ilustram as caracteristicas

desse sacerdocio. Interessa saber que tipo de m@e & se revela nessa rede de
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complexidade, haja vista que cada orixd e entidaglsonifica uma linha de forca da
natureza, comportamentos com elenco de aspectogogieen lhe atribuir singularidades no

ser mulher e mae-de-santo.

Verifiquei que algumas das mées pesquisadas téra dono de sua cabeca orixas ou
entidades masculinas, ou ainda guias muito preseotao Oxossi (Mée Anita), Ogum (Méae
Julia, M&e Stela, M&e Constancia, Mae Zima).

Entrevistei maes-de-santo majoritariamente da Unldnae quase todas eram filhas de
lansd — orixa classificado entre os deuses fenmsnarabivalentes por ser tida como uma
mulher masculinizada e de orixds masculinos comanQgxossi, Obaluaié. Para mim, isso
nao se trata de mera coincidéncia, mas guardadcelegm o fato de essas maes-de-santo
reluzirem no meio da comunidade de terreiro deafe@t e Regido Metropolitana. Tém seu
sacerddcio mais publico, sdo logo indicadas comesrd&-santo experientes, com disposicao
e conhecimento a ser socializados. Na verdadet@&tase destacado em meio a tantas outras
sacerdotisas, sdo protagonistas nas comunidadegeieos.

Vale entdo apresentar o arquétipo desses orixasulimass, iniciando por Ogum. E o
deus do ferro, respeitado e terrivel. Era um guerggue brigava incessantemente contra 0s
reinos vizinhos. Orixa de pouca paciéncia que $erere com facilidade, é extremamente
violento. E sincretizado com Santo Anténio de Padi&o Jodo Batista, Sd0 Pedro, mas
popularmente associado a Sao Jorge, o valenteegoevestido com sua armadura, montado

no cavalo de lan¢ca na mao, pronto para guerreaRGHER, 2002).

Os tracos marcantes daqueles que séo consagrddggna sdo proprios de pessoas
violentas, impulsivas, vingativas, impetuosas egantes, determinadas quando querem
alcancar um objetivo. Nao temem os desafios, etafineimos com coragem, agem com

franqueza e sinceridade. Mae Zima sente muito sepga dele:

Sou filha de lansd com Ogum, trago um carrego dalua®. Nem sei
perdoar, ndo gosto de trair ninguém. Porque mwgaes as pessoas nao
gostam de mim por eu ser rigida comigo mesma. Qgiim é assim,
antigamente a gente dizia assim, Sao Jorge Guercgie é Ogum, que é o
cavaleiro Ogum, é um santo de muita for¢a, de mMuiaé uma santo de
batalha, € um santo guerreiro. (MAE ZIMA, janeie2D09).

Ogum é o deus da guerra, do ferro e da metalugiacacador que se refugia nos
matos para descansar das lutas e conquistas. @ftaesta, da natureza. Simboliza todo o

principio da vida, a conquista da civilizacao:
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Ogum esta associado ao reino mineral, mas primoguete ao ferro, portanto
suas representacdes materiais sao as diferentesnégrtas utilizadas na
agricultura e na arte bélica. Em funcao disso,g@daconquistas técnicas lhe
séo conferidas, sendo ele considerado também vatayda civilizacdo — o
primeiro e o primogénito. O sistema expande-se @oalogia e, da
associacdo do orixa com elementos naturais, deconee divisdo social e
sexual do trabalho. Nessa medida, Ogum apareceados unitos como o
ferreiro ou guerreiro; é simbolo por excelénciardeculinidade e virilidade.
Igualmente, em funcdo dessa condicdo, sera atabaidada orixd uma
caracterizacdo de ordem psiquica e comportametgitheando arquétipos
humanos. Assim, Ogum é basicamente de temperandemto inflexivel
(como o ferro), agressivo e violento. (CARNEIRO; YY) 2008, p.103)

Mé&e Constéancia identifica a presenca das caraitaegsleste orixa:

Eu me acho parecida com Ogum. Eu me identifico etan Os filhos de
Ogum normalmente tém essa tendéncia a ser andatéhaiajar, de correr
estrada. De trabalhos manuais... E como vocé falbesiio, esse tipo, essa
coisa assim identifica-se muito com o filho de Ogenaquela outra parte de
ser lutador, esbravejador, desbravador, ficar pargamais. (MAE
CONSTANCIA, julho de 2008)

E Oxéssi € o orixa deus dos cacadores. Tem commoRim arco e a flecha em ferro.
E sincretizado com S&o Jorge e com S&o Sebastify sua festa celebrada no dia 20 de
janeiro. Vive nas florestas. Os filhos de Oxdéssi géssoas espertas, rapidas, dinamicas. Sao
de muita iniciativa, impulsionadas a nova descealsegxtremamente responsaveis e voltados
para os cuidados com a familia, generosas, apmramda ordem, da harmonia e da calma
(VERGER, 2002).

Oxo6ssi € um valente cacador, guerreiro que conduzsvo a uma vida melhor, de
caca mais abundante. Representa a natureza. Nandajb@xossi se associa aos caboclos

cujo dominio é a mata, as florestas.

A incorporagcdo dessas entidades espirituais e rienininos, masculinos e
ambivalentes abre um leque de vivéncias e mani@aolde recursos interiores do individuo.
Sao experiéncias que outros codigos dificilmentapiprariam; funcionando como escudo,

essas pessoas vivenciam papéis tradicionalmeitds aegados.

Verifiguei casos em que a mae-de-santo — embosansaer, filha de lansa, filha de
orixa feminino e lute com dificuldade para provefamilia e criar seus filhos biolégicos —,
diante de situacdes extremadas transmuta-se em,@gprasentacdo maxima de virilidade,

coragem, combatividade e masculinidade.
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Carneiro e Cury, em suas pesquisas sobre o pau@ifi® no Candomblé, chegam a

seguinte conclusao:

Que se pode depreender € que 0 contato imediato aorentidades
proporciona uma mudanca significativa na vivéncéssds mulheres. As
pessoas que vivenciam o transe, a inter-relacéoaestidade, adquirem
nova postura diante do mundo. Em todos os casas,dg@monstram uma
sensacao de seguranca e maior forca para se defoomh os problemas da
sociedade (...YCARNEIRO; CURY, 2008, p.133)

S&o mulheres que se identificam como guerreiragjasas, destacam-se na criagao
de seus filhos biologicos. Sdo ousadas e destena@dase constituir como liderangas
religiosas, tendo de vencer varios obstaculos malicédo de mulher e de adeptas de uma
religido “barbara” e “primitiva” numa sociedade rheta, racista, sexista e intolerante com
algumas praticas religiosas. Careciam mesmo da fiwg ventos e das tempestades para sair
vitoriosas em condi¢Oes tao adversas quanto asdadade brasileira. Como religiosas,
como maes-de-santo, enfrentam as estratégias debidigacdo e fragmentacdo mediante o

uso da violéncia, numa luta incessante para maivizia tradicao religiosa.

Sao mulheres que, pelas suas histérias, lutaranto reusentiram dificuldade para
consolidar seus projetos de vida, tanto na soceeddaangente na condicdo de mulheres-
maes separadas. Passaram por condicfes finanpecsias, desentendimentos conjugais,
no caso das que tinham marido, e, no ambito dareliigiosa, sofreram por professar uma
religido tida como charlatd, herege, paga, a caginda possessao como algo demoniaco.
Sofreram perseguicdes de intolerancia religiosdaptao Brasil como em Portugal. Careciam
mesmo desse deus da guerra e do ferro, que foarfeceamenta para o trabalho, soldado que

luta obstinado e com disciplina pelo que quer.

E notavel a pouca ou nenhuma participacdo do honsewmida delas, principalmente
COmo esposo, por diversos motivos, como a morteparacado conjugal, ou por ter uma vida
marcada pelo ciime. Isso contribuiu para o espatasdentro da familia biologica e de
santo: elas lideram encarnando o principio maseulerifiquei, no entanto, que o lugar do
homem pode ser ocupado pelos seus filhos carndis santo, quando estes ajudam no
cotidiano e nos rituais da casa. Nao poderia deretite huma sociedade que valoriza o
masculino, machista e sexista, isto é, patriareaiteritaria.

E uma cultura que produz modelos legitimadores deessidade de controle e

silenciamentos das mulheres. Nao é diferente delatsoreligides afro-brasileiras, quando a
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natureza da mulher é definida como “selvagem”, adacpela voracidade e pelo excesso.
Vale dizer que o equilibrio de forcas entre os seasta sempre presente nos mitos. Para

Carneiro e Cury:

Do ponto de vista masculino, h4 neles o reconhetonga necessidade de
controlar a mulher, mas néo porque ela seja infemim subproduto dele, e
sim porque ela tem potencialidades e caracterstiapazes de submeté-lo.
Para cada atributo masculino encontramos um eguteafeminino e, ainda,
nos mitos, homens e mulheres participam das quig&ddnerentes a
“natureza humana’, homens e mulheres se equivalégicaf e
psicologicamente. (CARNEIRO; CURY, 2008, p.120)

De maneira geral, esses orixas femininos contraremm suas particularidades, os
discursos e as praticas de uma sociedade patrigareatdo tolera a insubordinacao feminina.
Essas divindades ndo aceitam a superioridade mmagéio masculina, aflorando os conflitos

entre 0s sexos e as estruturas sociais de disagaoncontra as mulheres.

Os orixds e as entidades espirituais nas religiafs-brasileiras legitimam
transgressdes que a moral judaico-crista institativada considera erradas; possibilita ainda
a compreensdo e 0 reequacionamento de uma gamandios oriundos da visao
maniqueista que essa modalidade gera, possibtitanttas formas de viver (CARNEIRO;
CURY, 2008).

Entrevi, por esta pesquisa, que a mulher mae-de-ssstabelece relacbes com o
universo mitico fundamentador de seu sacerdécioqordtica religiosa, com a comunidade
de terreiro a qual pertence e com 0 mundo extdd@nomino “universo mitico” o repertorio
de histérias miticas que contam ou descrevem passada vida dos orixds e entidades
espirituais, descricdo de suas personalidades egetlxges que mantém entre si. Minha
preocupacéao foi interpretar a forma com que a nedsatito compreende e equaciona sua
atuacdo na Umbanda com a realidade concreta noaqeerne ao exercicio da maternidade

espiritual, suas contradi¢cdes sociais e sexuais.

Compreendi que as divindades sdo modelos de idagfifo. Como nao poderia deixar
de ser, as maes-de-santo agenciam e incorporams cgatacteristicas de suas entidades
protetoras, tornando-as parte de si. No item seguuerso sobre a complexidade que essas

mulheres encontram para construir o sacerdéciodteda-santo.
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3.4 Maternidade espiritual: a constru¢cdo de um sacedocio

Analisar a maternidade simbdlica exercida pelassrd@esanto certamente exige que
se faca antecipadamente uma reflexdo sobre o exedzl maternidade em nossa sociedade.
A maternidade é um fenbmeno moderno consolidadaeworrer do século XX, com o
avanco da industrializagdo e da urbanizagdo. Awmatey tem passado por mudangas nos

padrdes e nas experiéncias de ser mae.

A pesquisa demonstrou que o exercicio da materaidadbdlica das maes-de-santo
ndo esté isento de influéncia do mundo e das &agékes primarias, pois essa mulher mée-
de-santo passou nas instancias sociais e cultlgajsie partilhou. As impressdes do que é ser
mae inscrita numa cultura certamente se faz preseamparece no momento em que essa
pessoa assume 0 sacerddcio. Acrescente-se a gase l@da a tradicdo, fundamento da

ordem religiosa como uma méae-de-santo.

Nesse aspecto, vale a pena investigar que discedsfisaram o ser mae na realidade
brasileira e 0 que se coloca como fundamentos de méAe-de-santo no campo religioso.
Essas duas ordens vao se presentificar no exedssta maternidade simbdlica: o ideal da
boa e santa mae, as vivéncias e subjetividades &@es mmas, as especificidades e
particularidades dessas mulheres em relagdo tanamSmarquétipos dos orixds e outras
entidades espirituais que representam o femininogtarnidade.

Entendo a maternidade como um fendmeno socialiiostuma cultura que tem a
questao de género como subjacente — a mulher-mgeciédade desenha modelos. Antes do
século XVIIl, o significado da maternidade ndo greeponderante na sociedade. A
experiéncia da maternidade tinha outro valor, antifidio era tolerado, havia uma

desvalorizacdo da maternidade.

A “invencao da maternidade” ocorre no final do $&ciVIll, com o surgimento da
idéia do amor romantico, a criagdo do lar, do ndidoamor materno, que ird modificar a
relacdo entre pais e filhos. A mulher assume meoottrole na criagdo e socializagao dos
filhos, havendo uma forte associacdo da maternidade a feminilidade. A identidade

feminina se constituiria quando a mulher € mée.

Os motivos da escolha da maternidade podem egladol a indmeras
causas gque, isoladas ou conjuntas, se explicarmaponto de intersecédo do
biolégico, do subjetivo e do social: 0o desejo atavpela reproducdo da
espécie, ou pela continuidade da prépria existémaclausca de um sentido
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para a vida; a necessidade de uma valorizacdo @wndeeconhecimento
social (como no caso de algumas méaes adolescanggsas por ocupar um
espaco de maior respeitabilidade na sociedadejnar gelas criangas; a
reproducdo tradicional do modelo da familia de earg entre outros
(SCAVONE, 2001, p.50).

A exaltacdo do amor materno foi descrito como firisto” e “natural” em um mito
construido pelos discursos filoséficos, médicos aditipos, a partir do século XVIII
(BADINTER, 1985).

No depoimento que se segue, a mae-de-santo Moi@iadafirma entender que a
maternidade pode ser exercida por quem nao papipxiamando essa maternidade da
espiritual:

Apesar de eu ter uma visdo que, por mais que \@céemha tido filho, uma
mulher ndo possa ter filhos seus e apareca umilacela criar, ela tenha
certeza que aquele filho dela é espiritual. Senatareu pra ser mée, ela vai
ser mae, independentemente de nascer do Utero. GMI@EIA DE OIA,
janeiro de 2009)

A maternidade é uma experiéncia complexa que geméingeentos contraditorios.
Como sentimento humano, € social e culturalmemstosido e, como néo poderia deixar de
ser, é incerto, fragil e imperfeito. Pode existir mio existir, ser duradouro ou desaparecer,
mostrar-se forte ou fragil, exclusivo de um filho mualmente repartido entre todos. Na
relacdo mae e filhos, outros sentimentos além dor ggadem surgir: 6dio, raiva, inveja,
rancor, indiferenca, desprezo, ciimes (BADINTER33)9

Assim, M&e Mona de Oia elenca tipologias de fildessanto e as diferentes formas

de interacdo com a mae-de-santo que em muito emakam a familia biologica:

Todos sao diferentes, vocé tem que entender a.td@os filhos carmicos,

tem filhos que vocé tem certeza que sdo seus, gumecom VOCE anos e
anos, e espiritualmente sédo seus. E tem uns qéeollog assim e diz: “Meu

Deus, esse com certeza eu abortei. E o gue mais tnabalho, é o que mais
eu amo, € o que me da bofetada, mas eu vim prakelgrha familia eterna,

porque nds somos eternos, nés ndo vamos nos desfazea. A nossa

familia espiritual é mais importante que a consarggli Ela ndo se desfaz.
Ela é eterna. (MAE MONA DE OIA, janeiro de 2009)

A ordem familiar econémico-burguesa, a partir douge X1X, tem como um dos seus

fundamentos a subordinacao da mulher:
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Mas, ao se outorgar & mde e a maternidade um logasideravel,
proporciona-se meios de controlar aquilo que, nagimario da sociedade,
corre o risco de desembocar em uma perigosa imuggdeminino, isto é,
na for¢ca de uma sexualidade julgada tanto maisigeha ou devastadora na
medida em que nado estaria mais colada a funcaamaat® mulher deve
acima de tudo ser mae, a fim de que o corpo sestaja em condi¢des de
resistir a tirania de um gozo feminino capaz, pewsade eliminar a
diferenca dos sexos (ROUDINESCO, 2003, p.38).

A teoria feminista contribuiu para verbalizar a swla de consciéncia das mulheres a
respeito das implicacdes sociais e politicas daemmiglade: implicacbes negativas de
maternidade, opressdo. Para a corrente de inspinacasicanalise, a maternidade € um poder
insubstituivel que s6 as mulheres possuem, faz it histéria e identidade femininas;
portanto, valida a divisdo equitativa das respatidalles entre maes e pdiSCAVONE,
2001).

Com a decadéncia do poder absoluto do Pai, as reathgies e depois as criancas
abriram caminho para a emancipacao — isso ao ldoge&culo XIX e do século XX (declinio

da autoridade paterna) — e para a escalada ensioele do poder das mulheres.

A familia é o palco dos fatos mais marcantes deawsidas. E a partir da familia que
nos instituimos como grupo social e ocupamos lugarsociedade. Dai a relevancia de

distinguirmos a familia de linhagem biologica esdidhagem de santo.

Consideramos familia um grupo de pessoas diretamentdas por conexdes
parentais, cujos membros adultos assumem a redplotsde pelo cuidado das criancas.
Lacos de parentesco sdo conexdes entre individatahelecidos tanto por casamento como
por linhas de descendéncia, conectando parentemmgiineos (maes, pais, irmaos, prole,
etc). Na familia-de-santo, contam os lacos rel@gpsédo conexdes entre individuos adeptos
das religidbes — Umbanda e Candomblé — que, por meiprocesso iniciativo, congregam

numa familia-de-santo, estabelecida pelo rituaicedo que liga os iniciados.

A constituicdo de algumas familias sob a experédeai escraviddo fez a populacao
descendente de africanos desenhar outros modehilsafas fora dos padrdes ocidentais da
familia nuclear. A figura materna é trazida comertadora e referencial em sua funcéo — e

vale dizer que nem sempre se restringe a uma sOpesdesempenho deste papel.

Pude visualizar, por meio da pesquisa, essas fofamgiares ainda presentes na

familia de sangue da mae-de-santo, tomando porgaermomento em que, para criar seus
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filhos, Mde Zim& contou com a ajuda de outras mmathela familia assumindo a fungéo
materna:

Eu sou separada ha 34 anos. Meu marido saiu panaraouma carteira de
cigarro e até hoje. Que ele seja feliz. Eu fiquehaneus filhos Luis Leno e
0 Roney, com um ano e meio e outro com oito mdsaisuma luta pela
sobrevivéncia, para poder criar eles. Tem uma mimda que o Luis Leno
chama ela de méae, que me ajudou a criar eles)daijem criou o Luis
Leno, por bem dizer criou, pois eu sai para estydaia trabalhar, e ele tinha
de ficar com ela, que s6 ensinava a noite. Eu $&duwo Luis Leno a noite
para casa e o Roney passava o0 dia com minha outfia Eu voltei a viver
com minha mée por conta disso. (MAE ZIMA, janeigo2009)

Coube a figura materna fortalecer os lacos de pgatentre os membros das familias,
evitando que eles se afrouxassem, formando um greincllo de modo a cuidar e proteger a
todos como uma Grande Méae.

A figura materna se reduplica, migrando para vamatheres e de forma
concomitante. Ha sempre a presenca de uma irmavelais, tia, madrinha

ou mesmo vizinha, e, quando possivel, de uma adésampenhar este
papel. (Isso ndo significa que o homem estejadiligdo ou desrespeitado; o
gue acontece € que sua figura paterna ndo assuymepascoes encontradas
na familia nuclear) (...) (NASCIMENTO, 2008, p.54)

Mudaram os padrdes familiares. A familia nha contamaipeidade vem sendo marcada
pela auséncia do pai e pela autoridade e podeitados do materno. Convivemos com
grande diversidade de forma de familias: monopaignthefiada por um pai ou por uma
mae, recomposta, unipessoal, desconstruida, clogadeda artificialmente. Ha a diminuicao
no namero de casamentos, as pessoas estdo casaisdtantle, ha o aumento da taxa de

divércios, a coabitacdo antes do casamento.

Nas sociedades contemporaneas, ha a tendéncimteigbo no namero de filhos. A
mulher-mae adentrou o mercado de trabalho e acfbanthndo-se com outros projetos, nao
apenas a funcéo de reproducédo. Apesar das mudas;asylheres continuam tendo uma
relacdo mais comprometida com os filhos, sendoaamlds que assumem a maioria das
responsabilidades parentais. As tendéncias até@aipmles reduzidas e maior refletividade

em relacdo a maternidade. A escolha de maternidada de acordo com as condi¢bes

socioecondmicas e culturais de cada mulher.
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Os cuidados maternos ou as praticas da materna@eroosstituidos na cultura das
diversas sociedades que estabelecem convencOeatublddade, denota um contexto de
modificagbes socioculturais que alteram o papekmatpela modificacdo do proprio papel
da mulher e da familia nas ultimas décadas do séXX¥l Sobressaem novos modelos de
maternidade, alternativos ao modelo vigente, gada@c por aprisionar a mulher num papel

exclusivo de mae.

A maternidade bioldgica hoje passa por redefinicdasla a crise pela qual passa a
familia biologica. Vivemos na dissolucdo dos argigalores, as redefinicbes da mulher-mée

como boa, presente, acolhedora.

As transformacgOes pelas quais os padroes de noddmivém passando estédo
articuladas com as transformacdes societarias ltioso8 trinta anos, de ordem econdmica,
politica, social e cultural. Elas sdo responsépeia difusdo de novos padrdoes de consumo e
de comportamento, como 0 uso crescente das tecaslogprodutivas (contraceptivas e
conceptivas) que possibilitam a mulher escolher owior seguranca a realizacdo ou ndo da
maternidade. H& mudancas na vida privada e nagdesdale género, com a emergéncia de
novos modelos de sexualidade, parentalidade, nowaBguracdes familiares e de amor
(SCAVONE, 2001).

Em uma ordem sociocultural que se edifica, ha uaginmario social do que é ser mae.
Entendemos por cultura a organizagdo da experiéacida acdo humanas por meio
simbdlicos; diz respeito a capacidade singular @memns e mulheres recriarem seu proprio
mundo a partir de praticas, habitos e modo de (WiATOS, 2000). Coube investigar as
particularidades de uma maternidade espiritual,nd®lo a compreender por que essas
mulheres resolveram ser mae-de-santo. Trata-sendeegcolha, de uma obrigagdo ou de

designios? E na esteira dessa compreensao, caaliemdeomo exercem esse sacerdocio.

N&o tive aqui a preocupacéo de demarcar a boarxturade-de-santo, mas sim do que
ela se apropria e se reveste para exercer estanidatie. Quais l6gicas as tém guiado de
modo a ficar evidente o significado da maternidae®se sentido, coube interpretar uma
multiplicidade de aspectos que se revelam nosdisosrsos como mae-de-santo, aquela que
tem o dom de cuidar e proteger desde o momentaz#e 6 filho até as formas de preservar

Ou n&o os aspectos culturais e religiosos.

O simbolismo estd presente nas duas maternidadtdégiba e espiritual, como

conjuntos de significado que se expressam nasasasiociais revelando todo um conteudo
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das vivéncias de um grupo. No caso da maternidediégita, as praticas sdo disciplinadas
por discursos da ordem médica e juridica das ungdiés que disciplinam a vida de homens e
mulheres e da familia como um todo. Ser mée bicdd@ assumir papéis determinados,

construidos nas praticas sociais, no contextoralitie sociedade brasileira.

A mae-de-santo circula dentro de um universo sirnbd@oncebido como a matriz de
todos os significados socialmente objetivados geiuamente reais. Os universos simbélicos
sao tecidos e produzidos numa histoéria, estruts@mmemo unidade coerente e fixam um
quadro de referéncia comum para a projecdo das agdeindividuos. Dentro do Candomblé
e da Umbanda, esse quadro de referéncia é postoitanno pantedo, € a cosmologia que
atribui sentido aos individuos, apegam-se ao temtnte para poder viver.

A maternidade deve ser vista como pratica socighgssada de simbolismo. As
mulheres exercem o poder na sociedade medianterndge A maternidade tem significado
social. Por muito tempo, ela foi considerada somem sua dimensado bioldgica, fato que
determina uma posicdo de opressdo, de dominio. fermdade como pratica social é

perpassada por contradicdes, mudancas e permanéncia

A maternidade biolégica envolve a relacado sanguiaeade com o filho ou filha, é da
ordem do parentesco, mae-de-sangue. Ja a maternéduiritual envolve o trabalho de
cuidar, ensinar, maternar os santos e as entigmtassaber quem s&do, 0 que querem, COmo
podem ajudar, qual linha ou falange pertencem. Deeasinar os adeptos a viver e a

conviver na religiao.

No imaginario social, a mae biolégica € uma figdeagrande importancia no sentido
de encarregar-se do desenvolvimento dos filhos sudeforma¢do como pessoa humana.
Histérica e culturalmente, na realidade brasileirmjae apresenta-se como perfeita, generosa,
boa, tolerante e resignada. E portadora de um aroondicional, porque nasceu para cuidar
dos filhos, em dedicacdo absoluta. E imagem mitific comparada a Virgem Maria. Para
muitos, a mae biolégica tem o amor instintivo cormgoia, aparece como alguém
insubstituivel, tipo ideal. Na realidade, deparames-com outras vivéncias, como casos de

mae que agridem, maltratam e violentam seus filpasndo deveriam protegé-los.

Para Elizabeth Roudinesco (2003), uma nova famdimecou a se configurar a partir
da década de 1970, uma familia na qual a questh@®daquia ndo se coloca, uma vez que o
poder encontra-se descentralizado. Esse fato maddi sentido atribuido a “mae”, o

significado de maternidade. Instauram-se ambigiésladalta de estabilidade, incertezas
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guanto ao desempenho dos papéis dos membros defdbsi filhos acham-se afetivamente
desamparados, sem uma figura de pai forte, respkitgue proteja, e sem a sustentagcédo de
uma mae terna, tolerante. O enfraquecimento dasérefias parentais gerou, mais que uma

sensacao de liberdade, um profundo sentimentossergero.

Ser mae bioldgica na sociedade contemporanea émiasparte de uma carga
disciplinadora dos discursos oficiais de ser aadizeidora dos filhos, cuidadosa, dedicada,
mas em meio a cenarios de mudanca na vida da ngréagas a grandes transformacoes. Nas
familias monoparentais lideradas por maes, umee pavhsideravel de mulheres atribui
importancia dada a outros projetos de vida na cuitdacia de criar os filhos. Sdo novas
mentalidades de que a mulher ndo nasce sO para @esar boa mae. Ela hoje avista
contradicdes, dificuldades e limites no exerci@onthternar os filhos e filhas, e dai decorre
diferentes desdobramentos, desde optar por nam&era ser mae dentro das condi¢cbes e

contextos reais, afastando-se de uma condicéo theemmuagica boa e santa.

Nas comunidades de terreiros de Fortaleza e Redé&politana liderados pelas
maes-de-santo, ndo ha so constituicdo de lacosammtpsco por determinagcao bioldgica,
embora algumas das familia-de-santo tenham emtior uma forte presenca dos parentes
do pai ou mae-de-santo. A maternidade € de sanastambém de santo. Nessas familia-de-
santo conta-se também com a adocgéo, os “filhogidedo”, ou seja, algo além dos lagos de
parentesco.

As méaes-de-santo sdo depositarias da cultura de asdapassados. E a decisdo de
assumir esse sacerdocio pode encontrar sentida aadamilia de origem, bioldgica, de
haver observado as acfes de avos, tios, famil@aresontato com a mata, com entidades,
com trabalhos de magia, espiritismo. Mae Anita @alg suas primeiras aproximagdes com a

Umbanda por intermédio de sua avo:

(...) a minha avo, isso logo quando eu era mese@pre ela botava assim,
sempre ela falava coisas sobre o que ela vialesgdé, mas nédo era lenda,
agora que eu entendi. Ela contava: “Minha filhagévaunca entre na mata
pra ndo levar um pedacinho de fumo, ai vocé rastfapras caiporas”. Ela
sempre dizia isso, e hoje eu, depois de muitos, @awfico me lembrando
dessa arrumacdo. Ela dizia: “Olhe, vocé nunca emtiee mata que vocé va a
procura de tirar uma folha daquela mata que voo&laue um dinheirinho e
deixe |4, porque vocé precisa daquela erva, e aguea tem dono, e aquela
mata tem um dono”. Essas coisas que ela ensingyente. Sempre ela
conversava, mas eu hunca perguntei por que ematigiilo. (MAE ANITA,
julho de 2008)
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A familia-de-santo ndo tem coincidido com a biotégiexceto mae Neide Pomba-

Gira, cujos filhos-de-santo sdo os biologicos. Ndoma das entrevistadas, a familia bioldgica

respeita sua opc¢ao religiosa, prestigia com a pgasem festas e giras, recorre as prestacoes

de servicos religiosos, mas nao € adepta.

Ou ainda

Nao, eles sdo apenas simpatizantes. Eles ndossiim, @or exemplo, sO a
mais velha, a Flora, que ela que deu obrigacdo,assisn mesmo ela ndo
recebe. E 0s outros sdo simpatizantes de vir, lde fde pedir. De fazer
alguma coisa, um banho, uma limpeza, um num seai& ¢gles querem.
(MAE CONSTANCIA, agosto de 2008).

Minha familia ndo € de Candomblé, mas toda ela pt@aamuito. N&o
querem entrar porque ndo querem passar pelo saxrifhas vém fazer
trabalho. Dizem que as coisas estdo dificeis, quéaeer uma limpeza, eles
vém as festas, colabora, toda minha familia. (MAEIA, agosto de 2005).

Mae Anita teve quatro filhos carnais, mas eless@oadeptos da Umbanda. Enquanto

0S netos tém participado e ocupado cargo no sesirter

Tenho, sdo dois casal. Duas mulheres e dois horte, eu tenho oito.

Agora, 0s netos, quer dizer, todos estdo ao meu,raths dentro mesmo eu
s6 tenho mesmo o Ogum, que é filho e neto. Porgramdele pra mim. E o

Ogum da casa e o filho dela, que é o primeiro, filleo que é pai pequeno
de casa, que é filho da minha filha mais velhate®®d esses dois. Mas o0s
outros, ninguém é contra ndo, estdo comigo na dnainha religido, nas

festas eles vdo. (MAE ANITA, julho de 2008)

M&e Mona de Oia e Mae Zima tém em suas familiamigem adeptos do Espiritismo

kardecista, e seus filhos, filhas, netos e netasnsdados no Candomblé. Eles participam das

festas, e demais cerimdnias, respeitam a Umbamglzaado precisam, solicitam os cuidados

delas como maes bioldgicas.

Quanto a familia de linhagem de santo, a hierargqgsanormas, as puni¢cles, as

premiacfes sdo mais rigidas e definidas. Comoidelige tradicdo, percebemos claras

mudancas, mas nao tantas a ponto de se distammiadgmais dos elementos rituais,

fundamentos que a legitimam como religido. Nao aldix ser atravessada pelas contradicbes

e mudancgas da sociedade mais abrangente, ondeetsmam as mudangas ou alteracdes nos

papéis de género, nas fungdes parentais de paifithas e filhos. Muitas das tradi¢ées ainda

se mantém, apesar de se apresentarem de forma riggdas
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Em relacdo a maternidade biologica e a espiriMag Zimé considera haver algumas
diferencas que n&o se pode confundir. As dimengdes, ela, sdo distintas, principalmente no
que concerne a possessao. Na visdo da mée-de-aammdidade recebida ndo vai trata-lo

diferentemente por ser seu filho carnal, explidtaneste depoimento:

Existe. Um dia o Roney me pediu pra ser a mae-d@-skele. Ele é filho de
Xangd com o Obaluaié, eu comecei a cantar o pantdasthgd e ele sentiu
uma virada, uma mudanca. Ele me pediu pra eu sea ande-de-santo. Eu
disse: “Nao. Ninguém mistura as coisas. Vocé é filteny quando eu disser
uma coisa vocé me responde. Tudo bem. E filho,seagcé me responde
na hora que estou virada no santo, meu préprim saete a chibata em
vocé. E num da certo”. Nao quis. Mas como o pa deta em Sao Paulo eu
dou os banhos dele, eu descarrego e cuido deletesipiente. (MAE
ZIMA, janeiro de 2009)

Dentro da familia-de-santo, a maternidade espiritoia uma dimensao coletiva,
passa a ser mais que um vinculo biolégico exclygxoontra-se no ambito da religido, esta

além do determinismo bioldgico.

Cabe a mae-de-santo a socializacdo, em termososelfy de suas filhas e filhos-de-
santo, de modo a proporcionar ou requerer que estemtrem bem-estar material e afetivo.
Terezinha Bernardo Shettini (1988), na pesquishzeela em S&o Paulo e Salvador entre
1983 e 1985, demonstra que a mée-de-santo no Caléoritia a educacdo dos filhos e s6
termina com o fim de suas vidas. Mesmo depois tirmenado periodo, quando a filha-de-
santo tornou-se mae, abrindo inclusive o seu prdprreiro, a preocupacao da mulher que a
iniciou continua.

Na esteira dessa compreensdo Mae Mona de Oia lasssaentendimento sobre o

que € ser mae-de-santo:

Olha, eu ndo num sou mae-de-santo de nada. Pancu&oegposso dizer que
sou mae de lansa. lansad é que é minha mae. Euirgehessante certas
pessoas se outorgarem direitos como se fossenragite da humildade. E
a humildade? Apenas nds assim parimos 0s noskos #kpirituais. Como a
gente pare qualquer filho. A dor é igual, é iss@ qu sinto, ndo tem
diferenca de qualquer filho que eu pari. Eles s&@&snPorque em outras
vidas, com certeza, foram, eu apenas vim resgﬁtam resgate. Ser mae é
muito dificil mesmo que seja mae normal. Cem filposle ser (...), uma
mae pode ser pra cem filhos, mas cem filhos nuna &ma méae. Todos sédo
diferentes, vocé tem que entender a todos. (MAE M@NE OIA, janeiro
de 2009)
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A mae-de-santo é uma mediadora que deve orgamzarierarquia bem definida, o
exercicio do poder é diferenciado dentro do tesreftssim, sdo reconhecidas como maes
maiores, sabias, profetisas, guias, orientadornaisitaais, guardids de uma tradicdo que se

renova, que muda com o passar dos tempos na dm@aisociedade contemporanea.

O depoimento de Mae Lucia trata de como sua aveed® |he conduzia, os

ensinamentos que muito lhe serviram na construg&=d sacerdocio.

Entdo, minha finada avé dizia que “um dia vocéseaimae-de-santo, o seu
talento, a sua aptidao vai ser mais para curaJas redos vao ter poder de
curar as pessoas”. Ela falava coisas assim muidasopara mim, a mée
Amadlia. Ai me dava muitos conselhos como “nunca fagnal” (...). Dizia:
“Entre fazer um trabalho e vencer, tem uma distéingi pessoa que fez tem
que ter axé, tem que ter merecimento; a pessoasg@enandando fazer tem
gue merecer, ndo é sO chegar perto de vocé e glisequer isso, e vocé
prometer. Entdo, tive aulas assim bonitas em relagéfuturo. Ela ja se
dirigia a mim assim como se tivesse me preparaaga ger mée-de-santo.
Vai ser assim, assim, vocé vai lidar com cabecdsreatites, com
mentalidades diferentes. Isso eu nova de santo.E(MBCIA, agosto de
2005)

O papel da mae passa a ser identificado comotéainlia da revalorizacdo de uma
cultura, da tradicao religiosa, constituindo umangologia que orienta 0s praticantes a estar
no mundo. Tem o poder de dar vida, fazer o samoniindo a comunicacdo dos adeptos
com o mundo dos orixas e das entidades espiritGaisem-lhe os adjetivos de provedora,
acolhedora, educadora — ndo sem considerarmosnasdigdes e ambiguidades que parte
significativa de maes encontra nas suas pratididiaimas para cumprir o propésito maior de
fornecer aconchego a todas as pessoas que dirgtdi@iamente recorrem ou congregam no
terreiro (JOAQUIM, 2001).

Na Umbanda e no Candomblé, a mae-de-santo é uerarigh mediadora entre as
divindades, orixas e entidades e os membros darddede religiosa. E devido a tal funcéo
que filhas e filhos-de-santo e simpatizantes dex@ta obediéncia, pela responsabilidade que
assumem no terreiro, tanto nos ensinamentos dosdgimentos préprios da religido quanto a
demonstracéo de como sdo os orixas e as entidaltieadas. Dai os aspectos educacionais e

culturais que praticam no desempenho do sacerddécio.

Como sacerdotisas, elas exercem a maternidade Igimmbdpartir de um conjunto de
qualidades diversas, como bondade, abnegacéo,itausono, dedicacdo, sensibilidade,

viabilizagdo da relagédo com todos os adeptos. Demgento de qualidades especiais, pode



173

ou ndo aderir a base da legitimidade e reconhettmimuitas sacerdotisas pelo consenso
dos praticantes da Umbanda e do Candombilé.

Para se confiar no poder daquelas sacerdotisasyeés@ que elas tenham
conhecimento, poder de curar e de resolver os g de existéncia material e espiritual
dos individuos. O poder da mae-de-santo resideonbecimento dos mistérios do culto, de
sua magia. Vale o conhecimento sobre as ervagyreasfda natureza. E a legitimacdo do
grupo religioso na qual faz parte, a familia-detsam os clientes que nela acreditam e
depositam sua fé. A sacerdotisa com esse podeber sansegue respeito e vitdria nas

dificuldades.

Querem ter um status maior e ndo sabem fazer Radiigo é a elas. Porque
guem sabe fazer as coisas é macumbeira, € a UmbAhda gente é
catimbozeiro. Eu aprendi muita coisa com meu paiai#o, ndo que ele me
ensinava, mas que eu ficava junto dele pra vercetpifazia. (MAE ZIMA,
janeiro de 2009)

A mae-de-santo reclama que muitas sacerdotisas frevaidecidas em ser méae-de-
santo, mas na verdade nao teriam conhecimentoagnsdestituidas do poder de cura, o que

tem grande relevancia no sacerdocio.

Na interlocucdo com os sujeitos de minha pesquitsesa forma de assumir a
maternidade de santo, verifiquei a existéncia da umie detentora de poder, bem como a
maternidade de santo estar ligada ao requerido smieedade mais ampla, patriarcal e
catdlica. O modelo descrito de exercicio do saoddle mae-de-santo denuncia uma
multiplicidade de formas, e estas nédo estdo desta®s dos discursos edificados e

constituidos de ser mulher-mae em nossa cultura.

Ha maes-de-santo que nunca foram maes biologioasisotém essa experiéncia e a
forma como interpretam essa maternidade influedaietamente em seu sacerddcio. Os
preconceitos, as predilecdes de um filho em relac@wtros e o nivel de relacionamento

levam ao campo de fluidez e particularidades nooésie da maternidade.

Cabe relacionar a maternidade presente na societmdegente com a espiritual,
saber qual enredo é dado, posto que traz uma eeslecthbilidade dividida para essa mae-de-
santo, num transito permanente entre o ordinantidiano) e o extraordinario (religioso).

Acredito que encontrei esse material nos depoinseperpassado de contradi¢ao.
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Eu acho que ser mée-de-santo é a gente se encoast@ maternidade
espiritual. Principalmente para quem néo tem fill®bsu costumo dizer que
filho ndo é s6 o do ventre, € o do coracdo tambéjn E eu acho que ser
mae-de-santo é a gldria, é a gléria d’eu podensenps dizer, d’eu ser sua
mae, sem que vocé tenha saido da minha barrigdoEvntja bem, se eu
tenho um filho que ele sai do meu ventre, eu soigata a ser a mae dele,
eu pari, eu gestei. E diferente d’eu ser sua méeqgse vocé tenha passado
nove meses dentro de mim. Entdo eu acho que é&ia,@d® maximo que a
mulher — muito mais que o pai-de-santo —, a mulbkr,pode alcancar,
atingir na vida, se sentir mae de quem ela nda pasientir que aquele filho
se sente seu filho (...). E uma coisa tdo profuédama ligagéo tdo especial,
é uma situacdo tdo especial na vida da gente. (MBEIA, agosto de
2005).

Mae Lucia explicita que ela encontrou na religidpoasibilidade de ser mae, o que
ndo fez na vida ordinaria. E valoriza a relacdo eéilho-de-santo como algo possivel de ser

construido e ndo dado como inato, como se podenisgp na maternidade bioldgica.

Ser mae-de-santo é identificado como a respondatidi de cuidar, de maternar os
filnos na vida, de aprender os fundamentos religios saber lidar com as energias das
entidades e guias espirituais — 0 que se aprende a&conde ou pai-de-santo e com as
divindades —, ajudar no desenvolvimento espiriloahovico. No entanto, no depoimento fica

explicito que esse sacerdocio tem seus dissalmwrémites, as incompreensoes:

Ser mae-de-santo é ser a zeladora. E aquela e €iaquela que cria. E
aquela que amamenta. Eu usei a palavra amamergajamaé amamenta, €
alimenta. E o proprio desenrolar da vida, vocé amiendendo a lidar, a
histéria do desenvolvimento mediunico, que €é exatden aquele
aprendizado de manusear as energias. Uma parteogéecom elas e ha
uma parte que vocé aprende com a propria entiddédizem que ser mae é
padecer no paraiso. Eu acho que a relacdo é nmaitoley de respeito. Ha
muitos dissabores, ha muitas ingratiddes, mas ko que se a gente for
pesar ha também muitos prazeres e ingratiddo tanfbgmcom certeza.
(MAE CONSTANCIA, julho de 2008)

Ser mée-de-santo € cumprir com uma responsabilidadeligido. Vejamos a forma

como a mae-de-santo Neide Pomba-Gira fala:

N&o é uma atividade, é uma responsabilidade relgi& mae e o pai-de-
santo, n6s somos religiosos da religido UmbandemdCm padre €, a freira €,
0 pastor é na igreja dele. N6s somos religiosodJadbanda, ndo vejo
diferenca, o trabalho é que é diferente. E umaatdeia que eles n&o
consideram. Passamos por um processo muito gramgeerdeguicéo (...)
(NEIDE POMBA-GIRA, setembro de 2004)
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A mae-de-santo menciona a perseguicdo sofrida pelagdes afro-brasileiras, em
particular a referente a Umbanda, em que sacerdotsacerdotisas foram considerados
charlatbes. Portanto, ela elucida uma preocupagi® mddes-de-santo em legitimar o
sacerdodcio, e isso se faz com a formacdo, o prepadesenvolvimento para ser mae-de-
santo. Elas tém de receber os fundamentos, saberchhm as entidades espirituais, aprender

rezas, conhecer as ervas, e transmitir os conhetisaos filhos-de-santo.

Antes de entrar para a religido, Mae Lucia conta spidivertiu muito e que sempre
resistiu a idéia de ser mae bioldgica por ter déns@ de que algumas tarefas do ser mae,
como os cuidados diretos, ndo Ihe agradavam. Elatque o casamento e a maternidade

retirassem dela o que ela primava: a liberdade.

Mas antes disso, brinquei muito. Nessa época équeamorava, eu saia,
me divertia, eu ndo pensava em casar, sempre glesteianca e eu sempre
tive caseiro com criangas. Tem que ter uma crigegto de mim. Mas na
época eu gostava assim de uma crianca linda, dijgi enfeitadinha, eu
brincava ali, para eu brincar, beijar, abracamyraar, para eu morder, mas
fez cocd e xixi, toma, toma. Comecou a chorar, ewldia para a mae.
Entdo eu pensava se me casasse, eu tivesse filleo, ja tinha que me
apartar das minhas viagens, da minha vida notkAE LUCIA, agosto
de 2005)

Sobressai no depoimento a for¢ca dos discursos termtade como projeto Unico e
exclusivo da mulher, retirando as oportunidadespossibilidades de empreender outros
compromissos, outros projetos de vida. Ela fungianacomo verdadeiro elemento
enclausurador da vida das mulheres e repercuingdathente na vida das que aspiravam a
um desenvolvimento profissional, a autonomia, cessa mae formada em Enfermagem.

Mae Lucia nunca casou. Quando jovem, temia pelgerabes, viagens, nao valendo
a pena comprometé-las pela maternidade biolégieauba moca que gostava de se divertir,
magra, preocupada com a estética, muito vaidogaarBeue vai perder a vaidade com seu
corpo ao entrar no Candomblé, identificando-se abmue se espera de uma méae sem
vaidade, assexuada.

A mée-de-santo fala do momento em que sentiu ndeessde entrar no Candomblé,
momento de reflexdo, voltando-se para a dimensfioando que teve de abdicar — segundo
ela, no momento oportuno, pois ja vivera o prazalegria de uma juventude. Estando nos

guarenta anos, poderia se entregar de forma irtegbgido e posteriormente ao sacerdocio.
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Eu ndo sei; quando entrei no Candomblé, vinha da fase dificil de

doencaEntéo, eu ja estava a fim de me recolher um paleoefletir mais,

de um momento de muita reflexdo na minha vida. &ati&acei a religido,
gue preencheu todo meu espaco interior. Me afgsteicompleto para
mergulhar s6 na religido. Mas ndo me arrependaugovamos dizer que
guase nos meus quase quarenta anos eu vivi bepasseaei, tive tudo que
tinha direito, tive as pessoas que amei, amei muambém fui muito

amada, E um passado glorioso, eu fui feliz. Sominha felicidade hoje é
outra. Hoje a minha felicidade se resume, consisti&ato d’eu ta aqui, d'eu
ter meus filhos-de-santo. (MAE LUCIA, agosto de 200

Ou ainda:

Entdo, tudo que eu tinha de fazer eu fiz. Fui dieetde escola de samba,
dancei muito, brinquei muito, namorei; como mulbderlansa, fiz tudo que
eu tinha direito. Depois, eu disse: “Agora eu voeewr para 0 meu santo,
para minhas coisas religiosas, para minha religgo. Eu vou viver pra
tudo aquilo que eu pedi pra Deus” (...). Eu ndddemais o que pedir, eu sé
tenho que agradecer. (MAE MONA DE OIA, janeiro @92)

Nesses depoimentos, as méaes-de-santo falam dgaqtre se deve fazer ao entrar na
religido do Candomblé e da Umbanda, da dedicacamuldanca em relacdo a vida na

sociedade para uma vida mitica.

Bem, voltei a Fortaleza, dei minha obrigacaaudeano e, a partir de cinco
anos de santo, mais ou menos, realmente ai conggyar aquelas pessoas
perto de vocé. Eu vivenciei muito a minha religidambém, eu nao fiz
santo para ficar indo na rogca uma vez por semana,vez por més. Nao, eu
mergulhei de cabeca. Eu passei a viver mais nadms&zandomblé. Eu fui
feita aqui no Bom Sucesso em fevereiro, mas emojunds passamos para
ca. Até hoje a casa de minha mae-de-santo é bemrag rua bem ai. Entéo
eu praticamente mudei para ca, eu deixei meu apanta |4, minha casa la
na Serrinha (...) (MAE LUCIA, agosto de 2005).

Para muitos, é esperado que a mae-de-santo dedempen sacerdocio com
dignidade, honradez e se faca respeitar. Contausdém a forma amorosa, afetiva e

atenciosa que dispensa aos filhos e filhas-de-gaats que a procuram com demandas.

Méae Anita estabelece a diferenca entre a materaidsgpiritual e maternidade
biologica. Para ela, a espiritual significa matemaanto, as entidades dos filhos-de-santo e
cuidar dos filhos — mas também ser cuidada, quevidarizar a troca de afetos. Ajudar e
ensinar a desenvolver a espiritualidade: a preparde um filho requer tempo, dedicagao e

aprendizagem.
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E. Tem muita diferenca. Tem diferenca, porque si@stdo amavel com a
gente, aquele cuidado com a gente, de eu t4 teatmhcorre um, enxuga o
suor, o outro (...) traz a agua, “mae, o que a@antuer?”. “Mae, a senhora
ta bem?”. Vem o ventilador e me abana, sdo esssascque faz a gente
ficar assim amando eles, nés ndo recebe dos filkospe deles. Aquele
cuidado que eles tém com a gente na hora que c@a&hbembora, vocé vai
se desprender, quer dizer, eles ficam ao meu repg@miguer coisa eles
podem me segurar. Todos eles na minha casa s&®jdies Aquilo ali, se
eu precisar fazer uma coisa la dentro, “mae, esgofazer assim, assim, vou
limpar 14 dentro”. “Va, meu filho”. Uma coisa que sBum dei ordem: “Méae,
e aqui, eu posso mexer, posso fazer?”. Tudo etesnfgpor mim, € comigo.
(MAE ANITA, agosto de 2008)

O depoimento ilustra que a diferenca consiste sk@mente na dimensédo sanguinea:
€ 0 que o filho carnal tem a mais em relacdo dm-ile-santo. A maternidade espiritual
envolve vinculos da ordem religiosa. Essa mae é espeitual dos filhos biologicos, ela
cuidou da vida material dos filhos e da vida esmti Embora eles ndo tenham vinculos

diretos com a Umbanda, indiretamente eles témcgaatio.

Ha uma diferenca, porque o filho bioldgico, elégd a ligacdo sanguinea. E
o espiritual ndo tem. A diferenca é s essa, ougange corre nas veias, €.
A diferenca é d'eu saber de minha ligacdo, assim,minha ligacéo
espiritual com aquela pessoa. Ela ndo tem o megusamdo é meu filho
biol6gico, mas ele tem uma ligagéo espiritual cami@ filho bioldgico, ele
— além da ligagcdo espiritual que a gente tem, nt&gm-também a ligacdo
sanguinea, bioldgica. (MAE CONSTANCIA, julho de 800

A maternidade espiritual envolve a dimensao deatlaccom o filho-de-santo:

O cuidado com ele, porque na hora que dizem: “Mfiendo estou me

sentindo bem, eu vou atras de (...)". Se eu nunempresolver sem caboco,
eu vou trazer o caboco, pra ver 0 que o cabocedtire ele, e 0 que tenho
de fazer. Porque, as vezes, a gente pensa que &aisaae é outra, ai
acontece de trabalhar pra ele. Filho, eu trazePtato, pra ver se ele vem,
porgue eu ndo posso dizer que eu vou trazer uno,Peatvou trazer o

caboco, néo, é o que vier, porque se a gente smibess bom demais (risos).
S0 iria chamar o que a gente quer. Nao é assivezes tem coisa que a
gente pode resolver. As vezes eu fagco um sacueidovés, um sacudido na
pipoca, dou assim, passo um feijao preto nele, rikppwlo de quem € o
Santo dele, dou um sacudido (...), faco aqueladmamele, com a folha dou
o banho, ai contanto que a gente resolve. (MAE A\[Tilho de 2008)
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A mae-de-santo fala da maternagem como protec&dhaede-santo e, para tanto,
recorre aos Guias Espirituais para saber do gtratesee como deve proceder.

Porém, faz-se necessario também maternar as exdidag filhos-de-santo de modo a

compreender o que querem e saber lidar com esgas ® energias espirituais.

Ela € assim, ela passava a cantar pra Oxosske divesse algum filho de
Oxossi, entrava, entrava assim, comecava a pegaorasntes, da barra
vento até passar suas obrigacdes — quando sdosmngalique tem os médios
para receber, tem o médio intuitivo, tem o médie gyé, tem o médio que
sente. Tem o médio que sO trabalha, tem de véapos.tAi ela era assim,
chamava linha por linha pra saber. Pois bem, atdaga pra Oxossi, pra
Ogum, pra Xang®, ela louvava pra Exu, ela louveara poda a Nacdo, mas
ai aqui vocé se ligar mais, pois ela sabia queladje pertencia (...). Ela ja
ia, como se diz, chamar pela corrente, como berse &u me incorporasse
eu ndo falava, ai ela ja ia ensinar o caboco, puxaele, pra ele dizer quem
era ele, pra ele dar assim um comec¢ozim da reza @@ € pra ela puder a
ajudar, € como ensinar uma pessoa a ler. Ela imaido ele. Ela, mée-de-
santo, ia educando, chamando, sabe quem é, “cogssu dlome, quem €
Vvocé, é pra isso” (...). Ela vai zelando por etedtegar o ponto, dai ela ja
vai tratar da erva, que pertence, ja vai entraamanci. Amanci é pegar toda
erva e passar na mao e tirar sé 0 sumo pra lasavega, pra tomar o banho,
ai chama-se o amanci do caboco, do santo, ai a gewrai a obrigacdo da
esteira, quando passa a receber, ja vai, comozselai uma obrigacdo de
cruzo. Ai a gente vai caminhando. Ai, vamu dizer,preto-velho ja traz um
Oxossi, um Oxossi, da um Xang6 e vai puxando,ra=smos se encarregam
de aparecer (...). Ela vai se comunicando com elevai notando quantos ja
vieram, quantos Pretos, quantos Oxossi, quantogoXafMAE ANITA,
julho, 2008).

A mae-de-santo pelos rituais vai maternar as etgglaa mduasica, o toque, o
movimentar das energias sédo indicadores para satgas maternidade espiritual adequada
para os orixas ou entidades espirituais.

Assim, a maternidade espiritual exercida pelas fdéesanto reside num apoio
espiritual, cumprindo muitas vezes um papel reargaor psicoldgico para os adeptos e para
0s nao iniciados na religido. O papel maternal régiedo numa conversa, na realizacéo de
um trabalho de magia, nos cuidados espirituais cbamhos, remédios de ervas, apoio de
alimentagcbes, na forma afetuosa ou nao com queirgge,do companheirismo e a
solidariedade para com a aflicdo de quem a prodleasa maternidade, as normas e 0sS
valores sdo regulados pelos poderes sobrenaturai®rikas e entidades. Cabe a méae-de-
santo por o filho na corrente, ou seja, colocadmiano espiritual e ajuda-lo nas aflicbes da

vida material também.
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A missao da mae-de-santo € iniciar os adeptosaSawediadoras e intérpretes entre
os fiéis e as entidades, as divindades, os oriRabe a elas cuidar, proteger e defender
aqueles que solicitaram seu amparo. Conservam rdgecionentos, sabem e participam de
todos os rituais, aprendem pela observacdo e palalade daqueles mais velhos ou mais
experientes no Santo.

Eu tenho aproximadamente uns setenta filhos-desagpalhados pelo
mundo todo. Mas eu digo sempre: tanto faz serza jodmo o neguim que
limpa minhas coisas, que me ajuda, quem primeineecé o negro. E quem
me serve mais. Eu ndo tenho distincdo de cor nemudkdade. Quando
entra no meu terreiro, todos séo filhos. E igu@id® mundo. Todos me tém
uma atencdo muito grande, um amor grande e umit@gpe. Porque a
mae-de-santo € uma zeladora de orixa. As pessoasipeque a mae-de-
santo é a deusa. Ndo, n6s somos a zeladora de Bro@mo se vocé fosse
minha filha-de-santo e eu zeladora pelo seu s&at@u zelo pelo seu santo,
eu zelo por vocé. (MAE ZIMA, janeiro de 2009)

Sabe-se que, nas religides afro-brasileiras conmol@ablé e Umbanda, o prestigio da
mae-de-santo se mede pelo numero de filhos qu&/#e.saber quantos Santos foram feitos,

0 numero de pessoas que iniciou e a frequiénciage@nocorreu, em sua casa, 0s rituais e as
festas.

Sabe que eu nunca parei pra contar? (risos). Npauea pra contar. Teve
uma época (...) la que tinha uma média de sespestoas freqientando
assiduamente. Porque a gente num conta com aqgetedreqientam
esporadicamente. E tinha uma média de sessertda-fifrsanto, onde nessa
época faziamos um trabalho filantropico muito gegniihha o grupo de
jovem, o grupo de idosos, e era um movimento nfoite. Eu tenho filhos-
de-santo espalhados por todo canto. (MAE CONSTANGIKo de 2008)

E, nesse sentido, M&e Anita traz uma particulagdaghois prima pelo
acompanhamento sistematico. A importancia ndao stnsim inicia-los na religido, mas em
cuidar do seu desenvolvimento mediunico, numa @elalg troca afetiva, protecdo e cuidado
entre a mée e seus filhos-de-santo. Assim, saaativas as palavras de Mae Anita quando

se refere ao numero de filhos por ela iniciados:

N&o. Nao... Nao... que teve comigo chega mais dimas pra sair pronta,
ndo. N&o. Porque hoje eu faco dentro deste prodedsono meu tempo.
Hoje em dia, quando eles recebem cinco, seis guedpassam a trabalhar,
ai ja sdo tudo dono do seu nariz, cada um quer s casa. E, ai eles
mesmos se faz por conta propria. E. N&o... nd®, 0580 muitos os que
passam pela casa da gente, mas nem todos ficamgdstm uma amizade,
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mas assim que eu fiz, ndo. E muitos que passarkEnmeha casa, devido
minha casa num ter muita reserva pra passar namipd — porque num da,
aqui é pequeno — eu mandava pra minha mae, M&e Btalque minha méae
é tudo, eu boto na casa de minha mae. (MAE ANITifg de 2008).

Na esteira dessa compreensdo, Mae Anita afirman§oeontabiliza os adeptos que
entraram no seu terreiro e nao tiveram um desemehto completo. Considera que, dos
seus filhos e filhas-de-santo, ndo ultrapassamieim@ os feitos e desenvolvidos dentro do
terreiro ou em parceria com sua atual mae-de-saiitiie Stela.

Mé&e Mona de Oi4 ndo apresenta preocupacao emringieeligido muitos filhos-de-
santo: prefere investir na qualidade de valorizagaoreligido, estabelecendo um contato

maior com os membros do terreiro.

A minha casa é uma casa muito restrita, ndo ensdl@ ihundo, ndo é uma
casa aberta ao publico, até porque ninguém ent&uodedo faco questao de
guantidade, eu faco questdo de qualidade, de qneande o que eu digo.
Eu sou meio complicada. Fago o que eu acreditonpicu Dentro do que eu
aprendi, eu cumpro religiosamente. E geralmentesrfithos de santo nédo
sdo cearenses, sdo paulistas, paraenses. Tenhus gitlugs, uns dezenove.
Porque como minha casa nao tem bebida, ndo tenlsonaoneas
injuncdes da minha casa s&o muito grandes, eurnd&ahto pra ir pra
praca (...). Eu ndo faco questdo de publicidadeviva muito feliz
dentro do que eu aprendi, dentro do que eu ponhpratita. Entéo,
nao adianta chamar A, B ou C porque nao vai entepdeopinidao de
ninguém me interessa, sé interessa a MiMAE MONA DE OIA,
janeiro de 2009)

A pesquisa evidenciou uma pluralidade de modosedengie-de-santo. Algumas se
dedicam ao sacerdocio de orientar e zelar pelagagrentidades dos filhos e filhas-de-santo.
Contudo, muitos conflitos se fazem presentes ntcpréotidiana nos terreiros: desavencas
quanto as obrigacdes, ao cumprimento das normasita@ios fundamentos, aos segredos
partilhados. Filhos e filhas-de-santo sentem-séepd®s e também preteridos da mae-de-
santo, ocasionando discordia e até afastamentericiiro.

Os aspectos politicos, culturais e econdmicos téadido diretamente sobre o
exercicio da maternidade das maes-de-santo no desamde seu papel como zeladora dos
orixas e de outras entidades, bem como de fazedhamrstenedora dessas religides. Apreendi
gue coexiste uma diversidade de modelos de matelmid de familia-de-santo. Encontrei
desde as mais comprometidas com a realizagcdo derdéa® — no que concerne a

conservacao dos principios e fundamentos comoasmathde e preservacdo do patriménio
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cultural imaterial — até aquelas interessadas maepnalizacdo dos bens, visando garantir

beneficios financeiros.

Espera-se de uma mae que ela consiga desemperdmantemto as suas funcoes,
permitindo ao filho que integre e fortaleca o prédpEgo, conquiste autonomia e torne-se
sujeito de sua prépria historia. Pretende-se quéexde-santo contribua positivamente com o
desenvolvimento espiritual dos seus filhos-de-samtaue esteja presente orientando,
ensinando seus iniciados quanto aos fundamentaesligéio. Ela deveria, entdo, deixa-los
“prontos” para a convivéncia com seus guias espiste inteirados, especialmente através da

oralidade, sobre os principios religiosos comoggezaras.

3.4 Protecéao e relaces de poder no cotidiano dagies-de-santo

O cotidiano ndo é sO lugar de alienacdo: enconsamegle também taticas de
resisténcia. Os sujeitos, por meio das praticadiaots, driblam o sistema de forma criativa.
Pela reinvencao, inscrevem-se em uma cultura dstérsia e redefinem-se dentro da cultura
hegemaonica.

O cotidiano é territério do contraditério, do rélate do confuso. Aquilo que nos
parece “normal” somente assim se afirma porquedieos claramente sobre o que néo o é.
Os nossos codigos da vida diaria estabelecem sineainente aquilo que pode e o que néo
pode, o que devemos e 0 que ndo devemos; a celtutaie vivemos surge assim complexa e
variavel. E lugar onde se da o processo de soa@e interacio do individuo e dos grupos,
nele se péem personalidades, capacidades e compattzss. Os discursos formadores das
marcas identitarias de ser mulher e mae e das deSewvaes-de-santo se dao no cotidiano, la
sdo gestadas e postas em funcionamento. O teyrdércotidiano € multiforme e dinamico,
contém o erro, o contraditorio, a falha, confligomcertezas.

As identidades sédo realizadas simbolicamente nidli@od e produzem nocbes de
pertencimento. Tais representacdes identitariass@gem entendidas como “uma construcao
simbdlica de sentidos”, integram o imaginario slipgeoduzem praticas sociais e valores que
permitem o reconhecimento do outro ou formas d&is#o. Interpretei o cotidiano das mées-
de-santo de modo a identificar as légicas das qakis se apropriam para exercer a

maternidade espiritual.
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O cotidiano também ¢é territorio de se construiagmario radical (CASTORADIS,
1982). No cotidiano, ha possibilidade de critica awdelos opressores instituidos, espago
para criacao e reinvencao. Ele ndo é apenas badeliel mera repeticdo — € marcado pelo

conflito na busca de produzir outros e novos segfidm continua transformacéo.

Pelas histérias de vidas das mées-de-santo, failv@bsentrecruzar a trajetéria das
religifes Umbanda e Candomblé em Fortaleza e Reblétopolitana, assim como
compreender o surgimento da Umbanda de Omolocéigimod na década de 1970. A historia
individual dessas mulheres ajuda a compreendeilustear a forma como a religido foi se

instalando nesses contextos.

Essas méaes-de-santo, no Ceara, em grande maiokimmtdanda, ajudaram, através
dos depoimentos, na compreensdo da memodria hestdessa religido, ja que estiveram a
frente dela por mais de trinta anos. Pela memdaaaram o momento da sistematizacéo do
Espiritismo de Umbanda no Estado em meados da aémd 950, quando vivenciaram o
contexto histérico da chegada do Candomblé em [Epda Regido Metropolitana. Algumas

se iniciaram na “nova’” religido, mas nenhuma abaod@ Umbanda.

A Umbanda nasce da manifestacdo brasileira popgudesce da voz dos excluidos e do
anseio de se pluralizar a fé e o conhecimento #r b uma linguagem popular e da
adaptacao de rituais e conhecimentos e de sabadesdnais.

A Umbanda possui uma série de ramificacbes ou deagdes, como

mistica, esotérica, branca, lisa, quimbanda, cstiwj popular, iniciatica,

filosofica, kardecista, cruzada (...) que agregadividuos com a mesma
perspectiva identitaria. Apesar desta diversidat@rha série de elementos
significativos que normatizam a religido, como gEntedo, o transe, a
iniciacdo, a hierarquia, a musica e as dancasgi(MaINI, 2006, p.18).

As interlocutoras da pesquisa tém hoje entre 60 ands. A maioria teve experiéncia
de maternidade bioldgica h& cerca de trinta ouataranos, num contexto em que ainda néo
eram tao divulgadas as tecnologias reprodutivascipalmente as contraceptivas. Tiveram
em torno de trés a cinco filhos — exceto Mae Lugize escolheu ndo ser mae bioldgica,
preferindo apostar na profissdo, ndo interrompas sividades. Aquelas que sdo méaes tém
seus filhos carnais hoje na fase adulta, casadgansasdo adeptos da religido, outros
participam de modo indireto de algumas ceriméniaslipas ou vém ao terreiro conversar
com uma entidade, com demandas para os trabalhavagé. Atualmente elas estdo

aposentadas, destinam seu tempo ao sacerddcio.
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Mae Stela Pontes, Made Constancia e Mae Anita viglargspiritismo de Umbanda,;
depois dos anos 1980, iniciaram-se no Candombl&, moge permanecem na Umbanda.
Todas guardam parentesco de santo com Méae Julida@G@) mae-de-santo a ter um dos
primeiros terreiros de Fortaleza registrados ertogar tendo depois, em 1953, por meio da
Federacdo Espirita de Umbanda, registrado um nuexgn@ssivo de terreiros de Umbanda
ndo s6 em Fortaleza, mas no interior do Estado. Méa Condante faleceu em 1984, tendo
Méae Stela herdado seu terreiro. Mae Neide Pomba-@iulher separada, criou seus filhos
com independéncia e autonomia e assumiu a liderdagam terreiro. Sua familia e seus
filhos também passaram a congregar na religiadill@s cresceram dentro do seu terreiro,
de modo a coincidir a maternidade biolégica conmeasanto, a espiritual. Os filhos foram
assumindo as funcdes dentro da religido. Com sudemem 2006, um dos terreiros
localizados na Vila Peri foi fechado e um de sdbhss carnais cuida de outro, no bairro Bom

Jardim.

Mae Luacia é lalorixa de Candomblé em FortalezaorRei o depoimento de uma
lalorixd do Candomblé por ela ter se iniciado nesBgido, o que ajuda em meu propoésito de
contribuir numa analise comparativa quanto ao dacey delas nas duas religides —
Umbanda e Candombl&lde Luciadescende de uma das primeiras casas de Candomblé
instaladas em Fortaleza. Foi iniciada no Candorebié1979 por Mée llza de Oxum. Ela
evidencia que os parentes religiosos e o locahde ela veio sdo de suma importancia para a
valorizac&o da origem iniciatica, isso lhe atripoder. N&o é raro o iniciado recorrer a uma
origem diferente da primeira, dar obrigacdo conreaoutde ou pai-de-santo, ter uma nova
filiacdo religiosa. Foi o que aconteceu com Maeiduque teve muitos desentendimentos
com sua mae-de-santo de origem — 0 que a levou @bdgacdo com outros sacerdotes, no

mesmo axé no Candomblé.

Trato aqui da forma como essas maes-de-santo exer@e maternidade espiritual e
apresento o projeto religioso de cada uma, evidadoi uma diversidade de perspectivas.
Projeto religioso em busca do tradicional, na bukscpaz, de atender demandas e propiciar o
bem-estar daqueles que demandam seus trabalhos adé, ncompromisso com o

desenvolvimento mediunico ou gestacao espiritualfitftos-de-santo.

A mae-de-santo dirige as agOes que ocorrem neirgriatividades da casa como
giras, cerimdnias e processos rituais de inicigfitura no santo), as festas dos orixas e

entidades, as obrigacbes dos filhos-de-santo,absltros de magia, de cura, de caridade, as
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consultas, os jogos adivinhatérios. Volta-se pasziglina dos filhos, presta assisténcia

espiritual a quem procura.

Ao realizar e liderar essas atividades no ter@srandes-de-santo as faz dentro de uma
dimensao ritual - verbal, musical, estética, ludecgerformatica. O transe, a possessao,
fortalece a identidade do grupo. A participacdo ribsis € fundamental numa religido
performatica. Observar o que elas falam, a forrmocpuxam os pontos cantados, a estética
que se apresentam trejeitos, modos, formas de dalecade movimentar, informam os
elementos que estruturante da religido, bem consingularidade com que exercem o
sacerdocio. O conjunto de tudo isso significa aag® da maternidade espiritual, o que tem
garantido poder a estas mulheres.

Mae Steladescende da familia-de-santo de Mae Julia Condshiher separada que
criou os filhos em cenario de pobreza, contou medim o apoio e a forca da sua méae-de-
santo. Com a morte de sua mae espiritual, torndiesteira do terreiro de Ogum. Por muito
tempo esse terreiro funcionou no bairro Benfica,ceotro de Fortaleza. No entanto, por
desentendimento com a sua familia biologica, resolkender o terreno e adquiriu outro num

bairro afastado, na periferia da cidade.

As pessoas de 1& ndo vém nao, muito trabalho pegac aqui. Para sair do
trabalho cinco horas, que horas vai chegar aqui®eSor um dia de festa,
gue faca num dia de sdbado, porque no domingoatévai trabalhar. Sé
se for assim pra eles vim, mas se ndo for ndo al&ipr. Ai t6 procurando,
vou arrumar outros filhos, outras pessoas. Aquiré!tE bom. Esse vizinho
aqui é otimo, esse aqui é 6timo (...), até os eeemém ai pra minha casa.
(MAE STELA, julho de 2008)

Mae Stela ira reconstruir o terreiro, adquirir n@amleptos nesse bairro em que agora
se instalou. Segundo ela, devera fazer, nesselacah novos filhos-de-santo, haja vista que

a distancia torna dificil a vinda de muitos pargisags ou mesmo para as festas.

Méae Constancia foi filha de Mae Julia Condantecidni-se na Umbanda na juventude

e, antes de Mae Julia, houve outra mée-de-sant@apml mantinha bom relacionamento:

Ai pronto, ai foi que eu procurei Mae Julia e figoem Mae Jalia. Conclui
as minhas obrigac6es, abri meu terreiro, tudo jpauer de Mée Julia. Eu ja
tinha a Flora, e a Angela e 0 Jodo quando eu abrieiro e veio. Eu ja era
méae-de-santo, mas eu ndo tinha minha casa. Madseu abri, eu tinha 26
anos. (MAE CONSTANCIA, julho de 2008).
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Ela detalha a relacdo que teve com as suas duasdedanto:

Foi muito boa, todas as duas méaes-de-santo, a mitdigiio com elas foi
sempre muito boa. A Mae Maria Marinheiro, ela emsaypessoa simples,
ndo sabia ler e nem escrever, pobre, mas uma pessita boa, muito
caridosa. Assim, ela praticava a Umbanda por aBEyaromo ela fez comigo,
ela fez com muitos. Ela teve muitos filhos-de-santaitos, porque ela era
uma pessoa muito boa. Quando eu fui pra casa elelegra uma pessoa
nova, ela tinha, eu acho que ela tinha mais ou snanoesma idade que eu
guando eu fui, quando eu botei terreiro. Ela ensapaem casada ela num
era, depois que ela casou, quando a gente takkaaldae Julia, a diferenca
€ que eu num fui muito préxima da Méae Jalia comdaivaria Marinheiro.
Da Maria Marinheiro fui mais préxima, o nosso r@aamento era bem
mais proximo, d’eu ir pra casa dela e ficava, pangplo, quando eu fui ter
meu primeiro filho, ela veio para minha casa, ficowco dias na minha casa,
ai quando ela foi embora, eu fui com ela passasguardo todinho 14, eu
num queria ficar em casa. Qualquer problema qbetieu ia pra casa dela e
passava de semana. E com a Mae Julia ndo tevekissoum tinha essa
amizade muito aconchegante comigo néo, ela teveacStala e com outros
mais que morava na casa dela. Eu ndo, eu so i@leadlias de trabalho, de
festa, aquela coisa toda. Mas ela era uma pessita sabia, a Mae Julia, e
também era analfabeta. Acho que, por ser do Ograrhatalhadora. (MAE
CONSTANCIA, julho de 2008).

Mae Constancia considera a maternidade espiritaal eportunidade de fazer o bem,
é carregada de ambiguidades, de dificuldades, laaerte prazer quando consegue resolver

positivamente um problema, uma demanda de queprdera.

Na realidade, eu me sinto uma pessoa que procaea tamelhor. Digo
assim, eu sou uma mae-de-santo, dizer assim, saon® se diz, sabida.
N&o, ndo me sinto assim. Nao, ndo, eu me sintopgssoa que tou sempre
procurando melhorar, sempre querendo o melhor,ime lsem quando eu
consigo fazer alguma coisa de bom por alguém. tedsa semana eu tava
conversando com um pai-de-santo amigo meu, eleftdaado a respeito
das pessoas que tém aquela parte negativa deadiier. eu acabei com a
vida dele, fiz e aconteci. Meu Deus, como é que p@ssoa tem prazer de se
gloriar que acabou com a vida de uma pessoa? Na@&aden ndo consigo
entender isso, porque eu me sinto bem em saben,asguela pessoa veio
pra minha casa com um problema e eu consegui agudasolver aquele
problema dele. Aquela pessoa tava desempregado, fakir com meu
caboclo, caboclo fez aquilo e aquilo outro, e é@jempregado, trabalhando,
ta bem. Eu fico satisfeita com isso. Entdo, eu wma pessoa assim, eu
gosto, me sinto bem em fazer o bem. (MAE CONSTANGU0 de 2008)

Hoje ela ndo tem mais terreiro, como hé trinta amd@entro Espirita de Umbanda
Unido e Caridade no bairro Montese em FortalezaalAtente, ela congrega na Umbanda de

modo diferente, apdés mudar-se de Fortaleza paraa@aumunicipio da Area Metropolitana
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de Fortaleza, no bairro Guajiru. No espaco de asa,dez algumas adaptacdes para garantir
0 espaco de entidades por ela cultuadas ha& bastantpo, e pretende amplia-la
posteriormente. Recebe o nome de Casa de Umbandadrde Trindade. Faz algumas festas
para suas entidades principais, atende as pessoast@grmédio de consultas e do jogo

adivinhatério do Ifa.

Vou sempre atras de fazer outra coisa, outro thabah, fiz também um
curso de Reiki, (...) é fazendo outras coisasr f@zendo s6 macumba néo.
Se a coisa td caminhando, a gente tem que acompahbBe que
acompanhar. Vamos agora mudar (...), trabalhar cwmmas energias
também, o importante é vocé ter condi¢cdo de fdgera coisa e butar pra
frente. Os filhos-de-santo cuido (...). Eles véma paA. E ainda atendo
particular. Faco atendimento particular tambény. (Faco jogo, o jogo de
bazio (...). Eu me formei em Ifa no Rio de Jan&iom o Torodé (risos).
(MAE CONSTANCIA, julho de 2008).

A Mée Anita continua liderando seu terreiro na luda valorizagdo da Umbanda, e
de cumprir verdadeiramente seu sacerddcio de gammtesenvolvimento medilnico dos

seus filhos-de-santo.

Eu me sinto feliz agora, gracas a Deus. E um cayueands traz muito
pesado, porque lutar com muita gente, cada um tarmitual, cada um tem
um dom de ter uma cabeca diferente, cada um jégcedte, entdo a gente
tem de ter muita paciéncia e saber amar a todoa. génte passa assim a
amar eles. E ganha grande amizade deles, dependersber levar eles.
Sobre a minha Umbanda, eu ndo sou, eu me consiueto feliz com meu
povo, com minhas afilhadas que nunca me abandonajaem eu fui ser
madrinha, meus afilhados todo, 0 meu povo sao ngito. (MAE ANITA,
julho de 2008).

Para ela, o sacerddcio consiste na tarefa detarjede mostrar os caminhos. Nesse
contexto, é interessante que essa responsabihlgadha com afeto, dedicacao e carinho, mas
nem sempre isso acontece. A dedicacdo em conhadarentidade e orixa que desce no
iniciante, saber o que eles querem, seus dese@s farmas de proceder, podera garantir um
desenvolvimento positivo, em que, ao final do pssoe o filho ou filha-de-santo devera
conhecer bem suas entidades principais e sab@ndarhentos, mitos, ritos e mistério desse
universo religioso.

Ser méae-de-santo, segundo as interlocutoras destguipa, é ensinar aos filhos e
filhas-de-santo o que aprendeu com sua mae ouegsaitto € com as entidades espirituais,
numa dificil tarefa de garantir o desenvolvimentediinico, missdo complexa e demorada

gue requer aprendizado e paciéncia para que dadavéi ganhando forma, moldando-se. E,
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nesse processo, as sacerdotisas se deparam cosiffifftomaveis, aqueles que pensam que ja
sabem tudo e que por isso podem se tornar indepisdga mae-de-santo. Outros, vaidosos e

apressados, acabam ndo sabendo lidar com os sas®gpirituais.

Terezinha Bernardo (1988) verifica também momed&sonflitos entre a mae e seus
filhos de santo, vendo relacbes perpassadas de padder. Os fundamentos e segredos de
religido sdo saberes que a sacerdotisa ndo pgsaaraqualquer um. No Candomblé, ha
relacdo de poder que esta vinculada diretamentest&icia de um saber veiculado pelo ritual

e pelo discurso religioso e, para determinados eatpa sociais, se constitui em verdade.

Vale ressaltar que, no exercicio da maternidadédioa dentro das religides afro-
brasileiras, entrevi que sobressai uma gama ddex@a de posturas da mée, desde a mae
bondosa, preocupada e zeladora dos orixas, ensidad&vindades dos filhos, até a mae ma,
com suas vivéncias e subjetividades guiadas pasegécado, intrigas, despeito e muita
divergéncia dentro do templo religioso. Evidenc@mnas disputas no exercicio dessa
maternidade, ha relagbes de poder, inveja, pexgieg)i dominagdo, autoritarismo, apoio,

amparo.

As maes-de-santo seguem tendéncias dominadora®lagées na familia-de-santo,
como maes autoritarias. Além dessas caracteristigas enfatizam aspectos da
individualidade e do carater pessoal de cada ma&eavwate, devemos considerar o contexto em
que se da o sacerdécio no Candomblé e na Umbard@a processo de secularizagéo,
presenca marcante em uma sociedade que legitinecianalidade e a objetividade na
explicacédo dos fendbmenos, a predominancia da rap@erna, das explicacdes cientificas, do
efeito desintegrador, da perda da tradicdo, dasecfi@ncias das transformacdes societérias
que assumem formas da mudanca no mundo do tradamreflete na precarizagcdo das
relacbes de trabalho, no subemprego e no desempaeggscentando o agravamento das

desigualdades sociais.

Mas a auséncia de sentido e da impossibilidades@bdalecer a identidade induz os
individuos a se integrar em grupos religiosos nscéwe um pertencimento, passando a
congregar a familia-de-santo sob orientacdo deaoerdote pai ou mae-de-santo. Vale dizer
que grande parte dessa populacdo tem seu cotichiancado por caréncias em termos de

saude, educacdo, habitacdo, emprego, o minimdgugatanta vida humana de qualidade.

Entrevi que muitas mées-de-santo estdo mais pradasgom a ordem do consumo,

da mercantilizacdo do sagrado, com a possibilidigldéens, dinheiro e poder do que de
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fortalecer uma cultura, revalorizar um estilo de d® um povo ou mesmo o zelo espiritual
daqueles que se encontra com determinadas demandasordem material, financeira,

amorosa, de salde, dentre tantas outras.

Para as maes-de-santo, 0 exercicio desse sacemfwise faz sem problemas e

incompreensdes por parte dos filhos e filhas-déssan

Nas conversas que estabeleci com Mae Lucia, naiei €ram recorrentes 0s
comentarios acerca da rivalidade que teve e tem sitmanmae-de-santo. Segundo ela, sua
mae-de-santo de origem € vingativa, gosta de sertitaada por seus filhos e filhas-de-santo
e faz algo que lhe fere profundamente — costumearete sua roca de Candomblé seus

melhores filhos-de-santo.

Verifiquei a forte relacdo marcada pela dominagiaoritarismo, ciimes, vinganca,
perseguicdo. Mae Lucia contou com contrariedade filloss que fez, mas que acabou
perdendo por desavencgas, falta de compreensadogali&les acabaram migrando para a
roca de sua mae-de-santo. Como filha de lansa, speitada pelos outros orixas,
principalmente por Xango. Por rivalidade, perdewasirde suas primeiras filhas-de-santo de

Xang0, o que muito lhe entristece.

lansd é a mulher que Xangd namorou. Xang6, quenastminha mae. E o
Xang6 dela ndo me conhece. A matéria me respeiag® ndo. A energia,
orixd ndo me conhece. (...) Agora estou chorandin, gorque o senhor
(Xang6) quis, chorei de paixdo e saudade. (MAE LAJGketembro de 2005)

Mae Lucia diz de suas angustias e preocupacdescqaamxercicio do seu sacerdocio
no momento em que decidiu abrir sua casa de Cardanda forca que recebeu de sua méae-
de-santo para concretizar este passo. No entamzelEemos uma espécie de medo em ter de
enfrentar os desdobramentos de ser a lalorixa @eraga de Candomblé.

A maée-de-santo ilustra o cotidiano da casa margetm entrada e saida de filhos e
filhas-de-santo e de sua contrariedade nos momentogue errou, quando se precipitou e

acabou perdendo-os:

Bom, hoje, porque na casa, porque tem gente quelgj@ tenho dezesseis,
mais ou menos. Agora, feito aqui dentro do funaioerto, s6 tem dois, trés
funcionando mesmo aqui dentro. E tem dois quei téoat ela (grifo meu),
tem um que ta com o Roberto. Este que foi uma pgueaeu ndo perddo,
porque este eu perdi, foi erro meu, foi, eu nad.sgiQuando eu penso nele
eu sofro muito, porque era um filho que eu nédoiguer perdido. Porque
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este menino passou dez anos esperando que eleabdasa para ele fazer
santo. Ele dizia: “Se a senhora nunca abrir casauaca faco santo”. Ele

passou dez anos esperando que eu abrisse casmoraiona rogca comigo,

era meus pés e minhas maos. Ele é do Oxossi, dva Ew raspei e mal

completou um ano de santo ele saiu das minhas mag®rdi, ta com outra

pessoa, com outro pai-de-santo. E eu sei que, pesda, a culpada foi eu.
Reconheco, foi eu que errei. E Oxossi ndo quis erdgar, ndo quis me

devolver. Eu pedi muito a Oxossi para trazer miwo file volta. Mas assim,

€ um sofrimento assim que eu tenho. Mas agora tgmone conformar. Eu

tenho outro do Oxossi também, tem gente do Oxas#dém na casa, para
fazer. Mas este que eu perdi ta perdiMAE LUCIA, agosto de 2005)

Importante buscar compreender quais fatores infiaeam essa atitude e esse jeito de
ser mae dos filhos dos outros. Esse fato se répete em familias de sangue, quando as
mulheres preferem ser “méaes” apenas dos sobrimjuasito dentro da familia-de-santo, ao
preferir ndo raspar ou nao fazer muitos filhosainela perdem os poucos que fazem. Perdem
para outros pais e maes-de-santo, e perdem atéyzarsie-de-santo.

Quanto a perder seus filhos, segundo ela, issgoégae a intranquiliza e a faz sofrer,
porque reconhece que foi precipitada, culpada aaidéde ter os filhos que demonstraram
amor, respeito e afeto. Ela aparece como mae @ilpadhgir com ingratiddo ou com nao-
reconhecimento deste afeto.

Ha uma diferenca entre criar filhos e pari-los;iatlée Lucia afirma preferir ndo

raspar o santo, nao fazé-los.

N&o, ela sempre me deu forga. E tanto que me ajdonstruir minha casa.
Foi ela que plantou fundamento, plantou o chdo.dM®imeiros barcos, ela
esteve presente. Ela me ajudou, puxou o Candombié.tudo, gravei tudo,
tem tudo ai guardadinho. Este ano tirei um barem@ sou muito de estar
raspando iad. Eu sou mais de agregar, de coloctiod#e casa, de ensinar.
Mas agora a casa esta aberta, entdo o Santo teseqégito. A gente faz.
Por exemplo, este ano tem umas quatro pessoass@afaitas, mas vao
esperar porque estou nessa construcdo disto aqubdttacido). (MAE
LUCIA, agosto de 2005)

Durante a pesquisa, Mae Lducia revelou problemasfieuldades no exercicio da
maternidade espiritual. H4 quem diga ser ela uma qui& ndo gosta de parir, de gestar.
Durante mais de 27 anos de feita no Santo e setasdede Candomblé aberta, ndo fez mais

de dezesseis de filhos. Isso confirma a narragvand seu ex-filho-de-santo.

Pra comeco de histéria, eu acho que todo orixélesabre uma casa, ele tem
por obrigacao parir (...), ter filhos, e 14 é o ttéro, a obrigacdo é néo ter,
porgue sO sai um barco por ano. Ela ndo gostaqiea terstatus mas ela

nao quer exercer a profissdo. Acho que, pela quést&aidade, do cansaco,
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que ela diz muito assim — eu tenho meu salario, prguiso disso. Porque
gueira ou ndo queira, as pessoas fazem disso udrciomEla ndo tem essa
preocupacéo. Ela tem a preocupacéao de fazer as il para mostrar para
a sociedade. Nao se interessa, soO se for por afgigé ela faz um jogo, se
ela for com sua cara. (...) Eu acho que é a fataahhecimento, porque
fazer orixa € ter responsabilidade pela vida dagpessoa, a partir daquele
momento de construgdo daquela pessoa. Entdo, temtegumuito bem
fundamentado. Ela ndo recebeu da mée dela. Umagegse tem vinte e
oito anos de santo e ndo tem experiéncia de cgiximrque ela ndo foi de
ronco. Ela era boneca de barracéo, ou seja, umameado Candomblé, que
ia para as festas. (LINCONLY DE XANGO, junho de 2P0

Cabe aqui uma discussdo acerca dos arquétiposggian essa mae-de-santo
entrevistada: um elemento marcante é seu orixéaragteristicas dele ou do segundo santo
que lhe rege. Seréa verdadeiro dizer que Mée Liidaé uma boa mae ou sera mais prudente
dizer que ela tem um jeito singular, particularesdtercer essa maternidade simbdlica dentro
do campo religioso? Esse modo contraria o discofis@l daboa e santa mapresente na
sociedade abrangente, uma mae que se identificaoa@ampo religioso afro-brasileiro. Essas
religibes abrem a possibilidade de os adeptos efivemmbiglidades, contradicbes na vida
cotidiana ao desempenhar o papel de mulher e dale&anto, sem definicées fechadas do
bem e do mal, da boa e da ma méae, mas das compégitiades, dos jogos de poder, das
imbricacdes.

Essa méde nédo se identifica por completo com umapaédeira. Aprecia sua casa
cheia de gente, mas ndo necessariamente taisigeantes devam ser seus filhos e filhas-de-
santo — podem ser convidados, simpatizantes, megsoéaimas as quais ela distribua cargos
sociais e nao religiosos. Cabe inquirir e ver o$ivos que sustentam essa escolha. Para uns,
trata-se de falta de conhecimento dos fundamentosretigido. Seriam resquicios e
consequéncia de sua feitura e de relacdo confiituosn sua méae-de-santo ou influéncia da
sociedade abrangente, na qual ndo foi mde nemdeoosi importante certas funcbes ao
exercer a maternidade, o cuidado na presenca icald#de. Ela apreciava os momentos de
prazer que uma crianga possivelmente |he propass® mas, na hora do trabalho, contava
com uma mae legitima na qual pudessem devolveritaica.

Devemos ressaltar que nem sempre a conduta de @mealersanto € irreprovavel,
nem todas agem positivamente na sua missao. Vejamos nos diz um filho-de-santo sobre
0s pais e maes-de-santo que teve ao longo dedaiaeligiosa no Candombilé:

Fiz santo no primeiro pai-de-santo, |14 passei umeameio; depois, pelos
problemas da casa, fui para a casa do meu segande-ganto, e passei la
uma média de quatro anos (...). Ai depois, sempreepsas historias de
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incompatibilidade de pensamentos e de atitudep&wa a mae-de-santo,
onde eu pensava que tudo ia ser diferente e, mpeitocontrario, foi tudo a
mesma coisa e mais um pouco, porque foi la ondenhantdesestruturacao
foi maior. Passei um ano sem dar obrigacdo nenteimi@pois fui para a
casa do Uultimo pai-de-santo, onde agora dei mirdrigacado de Ebomi.
(LINCONLY DE XANGO, junho de 2007)

Verificamos os conflitos e as disputas pelo podey relacées cotidianas, nos rituais
religiosos:

Meu segundo pai-de-santo, ele ndo se negou a daarobrigacdo, mas ele
disse que ndo abriria minha casa, porque ele digsendo via cargo em
mim. Foi uma historia contraditoria, que ele dissecomecgo que via, mas
depois num via mais. Porque ele tinha medo quewweesse, quer dizer, se
eu fosse abrir minha casa, ele ia ver minha su@erag relacédo a ele. Era
notoria a superacdo em relacdo a conhecimentogkép a amizade, em
relacdo de crescimento. (LINCONLY DE XANGO, junhe 2007)

Nas religibes afro-brasileiras visualizei, nasipeit da maternidade, uma justaposicéo
de componentes ambivalentes, pois 0s sistemaspdeseatacdo oferecem vivéncias para a
vida numa sociedade consumista, excludente, machistcista. Esses componentes estao

presentes nas comunidades de terreiro dessagesligi

Compreendo que as praticas das méaes-de-santo destterreiros ndo se apresentam
diferentes ou inversas, mas significam uma reint¢agao e uma reproducédo parcial do
modelo oficial, classificatorio e vigente na soeigde mais ampla — do ideal da boa e santa-
mae num misto com a mae dominadora, possessiva.risdelo supde uma méae que nao
pode ser questionada, € autoritaria e centralizadqpre protege, mas certamente cobra e
exige dos filhos, numa relagdo de poder, dominagésubordinacdo entre mées e filhos-de-

santo.

Aqui na casa, o homossexual ndo bate no atabadquevaiepara o corte.
Tenho este cuidado porque Fortaleza é uma cidéatéevaenente pequena e
temos de dar satisfacdo aos outros (...). Quasteagos da casa, Fortaleza
agora que estédo distribuindo os cargos, coisa danorpra ca. Hoje, aqui,
as casas tém pai pequeno. Com sete anos, tem adadédo santo na casa,
e recebe o cargo para casa dos orixas (...). @axésa é o sobrenome, é o
que da legitimidade & casa (MAE LUCIA, setembr@ae5).

No depoimento, a mae-de-santo conta sua vida qyawdm na sociedade abrangente
e 0 que ela considera problemas, como uso abusesodrdgas e as praticas da
homossexualidade. E essa forma de perceber o moadaa nas suas condutas dentro do
terreiro, no trato com seus filhos e filhas-de-sant
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Vale ressaltar que, no exercicio da maternidadddioa dentro dessas religides,
sobressai uma gama diferenciada de postura da eadantb, desde ade bondosa
preocupada e zeladora dos orixas, entidades eddoas dos filhos, atérade macom suas
vivéncias e subjetividades guiadas para a pers&guigtrigas, despeitos e divergéncia dentro
dos templos religiosos. Para ilustrar essa afirmag&@epoimento que se segue diz respeito a
dificuldade que um filho-de-santo teve para consetar sua obrigacdo de sete anos e tornar-
se Ebomi.

Na casa da minha mae-de-santo, no comec¢o, quandheguei 14, ela
gueria dar minha obrigacéo e queria abrir minha.c@siando ela descobriu
a questéo (...). Nao, ai depois ela disse que c@adinha herdeiro na casa
dela, eu poderia ser esse possivel herdeiro. Edqueala ficou sabendo da
guestdo da soropositividade, eu falei pra ela Eu)sempre fui consciente
em relacdo a isso ai, porque é uma questdo datwsmlade ajudar e ndo
atrapalhar. Ai ela disse que eu ndo seria maisherd disse que eu nunca
mais eu poderia abrir uma casa por conta da mimbmigcuidade. A
questdo da promiscuidade, segundo ela, é que roe &ser soropositivo,
gue o meu santo num tinha nada a ver com issog&dulpa era minha.
Entdo eu num seria pai-de-santo pelas maos delaanueso ai me
desestruturou totalmente. Entdo me distanciei dod@ablé, levei meus
santos para casa de minha familia, para a casarde mae (bioldgica)
(LINCONLY DE XANGO, junho de 2007).

Embora se propague que as religides afro-brasieistio entre as religibes que néo
discriminam seus adeptos pela orientacado sexuathtarm com a forte presenca de lésbicas e
gays vale afastar a idéia de esses terreiros fun@omacomo “paraiso”, pois ainda
permanecem preconceitos e atitudes discriminaté@adepoimento mostrou a forma como
um filho-de-santo se sentiu apos receber a infaimaa sua mae-de-santo dos limites que se
depararia dentro da religido em termos de recedrgioc de dar obrigacdo, do seu lugar no
terreiro.

E comum entre as maes-de-santo a mencdo aos pojuélds orixas e demais
entidades espirituais para explicar ou justifiazassdecisdes, escolhas. Nesse sentido, temos
posturas de mées de lansa de forte temperamentimag@® de forma grosseira seus filhos e
acabam falando o que nao deveriam; mesmo com uterjposarrependimento, agem como a

tempestade € os ventos.

Depois, quando ela soube que eu iria dar obrigagéo o outro pai-de-
santo, ela mandou me chamar e disse que noutrai@gzensar mais um
pouco sobre a questdo. Pai e mae-de-santo pengaséigqudonos da razéo,
em relagdo a qualquer coisa. A partir do momentajeenvocé é filho-de-
santo dele, vocé é um escravo. Ele pensa isselaham concordo com isso
de jeito nenhum. (LINCONLY DE XANGO, junho de 2007)
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Entendo que o tema da maternidade é perpassadmuladicoes, que vao da tentativa
de expressar o ideal da boa-mae até a multiplieiddpapéis e caracteristicas que assume

esta mae. Essa capacidade de gerar e de criaratrdas valor a elas.

A pesquisa demonstra que o exercicio da maternidmaledlica das maes-de-santo
ndo esta isento de influéncia das socializac6esapias pela qual passou essa mulher, das
instancias sociais e culturais de que partilhouin@ressdes do que é ser mée inscrita numa

cultura certamente se faz presente, comparece nemnio que esta assume o sacerdocio.

Eu fui, desde nova, muito vaidosa, muito namoradéwmbém. Passeei
muito, viajei muito. Eu gastava minhas férias, &a passava aqui. Entdo eu
vivi tudo que eu tive direito. A minha época hamiais coisas saudaveis.
N&o que ndo existisse drogas, ndo que ndo exidtigswssexualismo.
Existia. Mas eu costumo dizer para meus filhos mué&€andomblé a gente
tem uma populacdo assirgay, acentuada. Eu costumo dizer: na minha
época, homem gostava de mulher e mulher gostatiardem. Era essa que
era verdade. Nao tinha muito essa de namorar hocasado, de drogas.
Existia a bebida e o cigarro, sempre existiu. Ert@iondo me arrependo de
ter entrando para o Candomblé. N&o é que o Candoexijh que a pessoa
se case, se policie, que ndo possa namorar. Nde. Pedo mundo sabe que
tém muitos pais-de-sanigays assumidos, outros héteros, casados. (MAE
LUCIA, agosto de 2005).

Ao ser perguntada sobre o que Ihe da prazer em&erespiritual, Mde Mona de Oia

responde:

Tudo, eu sou feliz. Eu s6 peco a Nossa Senhoragu@sou devota dela —
que ela me ensine a cada dia a ser mée, porguenkeo tm génio muito
forte. Eu sou muito austera, eu num queria que dadaal acontecesse a
nenhum. E sou muito dura com eles. Mas, a0 mesmpot&m gue eu sou
dura, eu boto no colo, e vou na cozinha e fagonsidaoque ele mais gosta.
E digo assim: “A mée te ama muito, por isso quebelga contigo; no dia
que eu deixar de brigar é que eu ndo gosto maig.dMAE MONA DE
OIA, janeiro de 2009)

Entrevi com a pesquisa que osrteamentogjue essas mulheres tém no mundo
sociocultural vao se fazer presentes nesta dimessdotual, religiosa. Nao se desvencilham
dos perfis de mulher ao assumir o sacerddcio dede&anto. E, como consequéncia, elas
convivem com angustias, preocupacoes, e exercagded de poder de forma dominadora e
autoritéria.

M&e Zim4 pontua o que considera problema no exerdécsacerdécio na Umbanda:

€ a discriminacdo que sofrem também por parte @engél adepto do Candomblé, por se
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sentirem com maiores conhecimento e prestigioc@taenta ainda a pouca responsabilidade
de alguns adeptos em relacdo as exigéncias pamasede-santo e para receber e trabalhar

com as entidades espirituais. Nesse sentido, ietazaf

Hoje, vocé entra num terreiro, vocé vé é muito hesegual que da um
ritribuado no meio do saldo, com dois dias ja éopainde-de-santo. Pra ser
pai ou mée-de-santo precisa se ter sangue noAlpente tem de deixar pra
trds muita coisa pra ser mde-de-santo, uma zelatrarixad. Porque eu
continuo dizendo. N&o acredito que vocé passete tamdinha em cima de
uma cama com um homem, sentada num bar bebendwcenda e no dia
seguinte vai receber o orixad. Eu ndo acredito,egueum recebo. Pra mim
receber o caboco, eu tenho de tomar os meus bashtanho que arriar as
comidas dos meus santos, eu tenho de matar prd.Exa,como se eu fosse
me converter. Quando eu abri essa casa, eu abrugopabjetivo: de ajudar,
de juntar, e crescer. (MAE ZIMA, janeiro de 2009)

No depoimento, Mde Zima critica a forma aligeirdéase tornar um pai ou uma mae-
de-santo, demonstra preconceito em relacdo aos dsexumis e chama atengcdo para a
promiscuidade e a necessidade de ser uma mat@pa lpara poder melhor cumprir seu

sacerdocio.

Eu ndo bebo, eu ndo fumo e eu ndo danco. E eugaeh@om uma matéria
limpa, vocé tem mais forca do que vocé passarta taminha sentada huma
ponta de um bar bebendo e dancando a noite todaeprae vai receber
caboclo. Eu ndo acredito que isso existe. Se \@méuima matéria limpa,
vocé tem uma energia diferente. Como é que vocgapasnoite todinha
bebendo, dancando, tendo sexo e de manha cede recebentidade? Eu
num acredito, ndo. (MAE ZIMA, janeiro de 2009)

Contudo, devemos ter claro o quanto ndo é pdshkimmogeneizar a forma de
funcionamento dos terreiros, bem como as praticdgli@nas das maes-de-santo dessas
religides tradicionais da oralidade. Em cada tesreiercebi as diferencas, e isso tem sido
motivo para legitimar ou ndo certas condutas dasrdatisas. Nesses espacos coexistem
conflitos, discérdias, perseguicbes entre os paides e filhos-de-santo, tendo como
consequéncia a maior mobilidade dos filhos e fitlesanto. Essas complexidades
relacionam-se com a natureza do projeto religickxdaalo por cada mae. Este projeto guarda
relagfes intrinsecas com o imaginario social caftsirem torno da maternidade biologica e
espiritual presente na nossa cultura.

As relacbes de poder entre pais, maes e filhasad® levam a rupturas e

segmentacdo. Vale lembrar que os adeptos est&doseuma sociedade de classe, em que
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conta na definicdo dos lugares que ocupam as elnagde género, étnico-racial e orientagdo
sexual. Essas, por sua vez, entram em conflitosst@nposicdo na hierarquia do terreiro.

Nas comunidades do terreiro, essas mulheres seamtildos universos miticos para
exercer poder, encontrando nos mitos de suas didesd o reconhecimento de suas
potencialidades. Com a capacidade de subvertedteamono contexto da sociedade brasileira
caracterizada pelo patriarcado, pelo preconceitpela discriminagcdo de género, essas
mulheres assumem uma lideranca que tende a sagdegborque inusitada (THEODORO,
2008).

Destaco as mulheres que, em sua pratica cotidiarean capazes de transgredir a
ordem de uma sociedade masculina, de exclusdo dékenes — embora se saiba que essa
realidade vem se modificando por forca dos movimggrbciais, em especial 0 movimento de
mulheres. Utilizam-se de estratégias diversas sigbordinacdo que lhes abrem margem para
sobrevivéncia e manutencao de seus tragos culoagsticular tracos de subjetivacdo para
melhor viver seu cotidiano, guiando suas acOesitedas ao longo de sua experiéncia.
Demonstram a capacidade criadora que possibildla® 0 uso de suas potencialidades, as

fortalece e encoraja para agir na sociedade

Na tentativa de interpretar os projetos religiosessas méaes-de-santo, destaco a
forma como Mae Julia Condante viveu o seu sacavdaciuz da narrativa de sua filha-de-

santo Mée Stela Pontes, o0 que passo a fazer naloaggguinte.
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CAPITULO 4

MAE JULIA: A mée primeira da Umbanda no Cearéa
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4.1 Lembrangas de Mae Julia

Meu olhar ir4 se dirigir a uma personagem sobreah existem algumas informacdes;
falo aqui, especificamente, da memdéria sobre fibadante, entrecruzada com a histéria da
Umbanda no Ceard — ja que a pesquisa biogréaficaitfeea apreensédo das relacbes entre a

vida individual, as estruturas e as regras sociais.

O interesse em tratar das maes-de-santo da Umbaweddoi despertado pelo
entendimento e a constatacédo de que a historiagleagheres e das religides afro-brasileiras
€ uma histéria de silenciamentos. H4 uma invisibde do grupo de adeptos, da religido
como pratica cultural, o que resulta em poucagimigdes, uma escassez de documentacao.
Assim, é de grande valia a historia oral tematmadiante a historia pessoal do narrador.
Reuni fontes importantes de informacédo sobre attaf de Julia Condante como mae-de-
santo, sendo possivel tracar um perfil dessa ligardeminina na religido de possesséo, na
perspectiva de perceber a tendéncia e a multiplieidle formas de exercer esse sacerdocio.

A trajetoria individual de Mae Julia guarda relag@®m o sistema social como um
todo e esta arraigada em um contexto. A biogradidvidie Julia esclarece a ambiéncia da
década de 1950 e da histéria da Umbanda na realmdense fragmentada e conflitante. A
histéria dessa mée-de-santo é relevante, représanta possibilita identificar o que esta
latente na Umbanda como religido da tradi¢cdo, dogamentacéo € escassa e fragmentéria.

Apresento uma dentre varias formas de interpretagi@rojeto religioso de Mae
Julia. Considerei as estruturas de poder, as disdsmas de dominacédo e a dinamica das
resisténcias nas condutas coletivas que seguiraro sstema de relagdes. Entendo a religido
como uma das razdes de o ser humano crer e elaeotédo para sua existéncia, depositando
nela a esperanca da realizacdo imediata de segj@slssibjetivos. Nesse sentido, tem papel
preponderante a mae-de-santo com sua funcdo stdedtd ajudar na organizagdo e
estruturacéo da vida individual e espiritual ddésoB-de-santo, reanimando-os para viver dias

melhores ou mais suportaveis.

Aqui, ao tratar da biografia de Mae Julia, fiz uko historia oral e compartilho da
compreensao de que as memarias se relacionamsge@taras e aos codigos existentes entre
grupos de pertencimento, e de que elas podem frmecios importantes sobre contextos,
processos e conflitos sociais que fazem parte da dos diversos narradores. Tem

importancia a memoria como fonte de informacéaoe,vahtdo, recordar fatos relacionados a
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Umbanda, a lideran¢ca da mée-de-santo nos terr€@respaco da religido se configura como

lugar de conservacao da memodria.

Colocou-se como primeiro problema o modo de consegiormantes-chave para
ajudar a construir a historia de vida dessa masad&. Contei com a indicacdo dos proprios
adeptos, daqueles que conheceram o terreiro lidepdt Mae Julia, bem como dos
conhecedores do trabalho de cura, assisténciaemetagio espiritual por ela desempenhado.
Tentei levantar seu perfil social, relacional eirsfal e compreender os motivos que a
levaram a integrar a religido, a forma como se deu desenvolvimento, formacéo e
preparacao espiritual para ser mae-de-santo, a¥épeiteber sua relacdo com o orixa dono
de sua cabeca — Ogum. Por fim, interessava sabetaada transmissdo do axé apds sua

morte, em 1984.

Essa metodologia da tradicdo oral € importante pangpreender a permanéncia dos
mitos e a visdo de mundo das comunidades em redagdopassado recente. Tive como fonte
primaria a narrativa de sua filha-de-santo, Stelatés, que demonstrou sempre boa vontade
ao me receber. Conversamos por longas horas, de el ela me forneceu referéncias

historicas para o entendimento das particulariddde=xercicio sacerdotal de Mae Julia.

Compreendo que a memoria social da filha-de-satgla $ontes se modifica com o
tempo, j& que, ndo sendo memoria documental, n@ofindcdo ou a obrigacdo de ser fixada.
Contando com as narrativas de Méae Stela, fiz, o ioe suas lembrancas, uma reconstrucao
ou construcao imaginativa a partir das experiénpassadas e organizadas por ela. Como
filha-de-santo, conviveu no terreiro e compartilhdaquele grupo, o que possibilita a

descricéo de detalhes importante para a feitutargebiografia.

Assim, sao elucidativas as palavras de PordeusrJuni

Para que as lembrancas permanecam, é necessaritaggme parte do

pensamento de um grupo. No entanto, é necess&i@spa memoria seja
articulada entre os membros desse grupo. Issopaake a sociedade mais
ampla. A memdria possui caracteristicas que se fest@mn em seus
aspectos afetivos e sociais. (PORDEUS JUNIOR, 2002,

As lembrancas de Mae Stela tém um papel importaoie,a histéria oral ndo se trata
somente de registros falados, mas também da memeta@onada a sentimentos e emocdes.

Certamente seus depoimentos guardam relacées goup@ de que fez e faz parte.
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A historia oral se volta para a narracdo das psssm@auns, para a importancia delas
para a histéria. A narragéo é recolhida mediameicas de depoimentos e de entrevistas. Ao
trabalhar com a memoria oral, no entanto, o zeltodwdogico se faz necessario para ndo se
cair no sensacionalismo, na primazia pelo o exptimona postura reificadora de certos

grupos historicamente discriminados — em particagamulheres e os adeptos da Umbanda.

A linguagem é uma forma de memoaria que nos anteéedeonstrucdes coletivas do
presente também guardam rememoracdes de expesigrasaadas. A memoaria se cristaliza
fora de nos, em lendas, monumentos e objetos dée ksge de ser reflexos de verdades

histéricas.

Segundo Amado e Ferreira (2002), a alternativargrada por muitos autores foi a de
procurar compreender o passado através de re@e8estou memarias coletivas, ou seja, a
partir de uma abordagem que procura 0 sentidouatiobaos fatos passados pelas pessoas
que, de uma forma ou de outra, estiveram envolddas eles. O passado € recuperado pelo
presente através de processos de interacdo sdaiampreensdo do passado, neste caso, é
composta de uma rede bem mais complexa de sigioce5ao individuos em contato com
outros, em determinados contextos sociais, trazemmssado para o presente. O conceito de
mem©ria, portanto, nos permite entrelagcar passapi@sente, por um lado, e ultrapassar a
antinomia teérica classica entre individuo e saied por outro.

Para Halbwach (1990), memoéria é uma forma de pesrs@mpercepcdo ou pratica
que tenha o passado como principal referénciae&ia nos sentimentos e nas percepcoes,
bem como na imaginacdo. Tudo o que sabemos ou gdemws aprender se deve as

memaorias que possuimos ou que iremos adquirir.

A memoaria é seletiva: ndo memorizamos tudo, apagaso que nos € interessante. A
memoria envolve 0 esquecimento e ndo esta sob mosdgwle, pois o que lembramos ou
apagamos nao é resultado apenas de nossas intemcdesejos declarados. NOs nos
lembramos de detalhes aparentemente sem importéneisguecemos outros relevantes.

Temos, portanto, de buscar uma compreensao dasdecals de Mae Stela nesta trama.

Embora a memoria seja sempre resultado de um gao#gsrativo, ha casos em que a
experiéncia pessoal é fundamental e outros em gjuetarminacdes coletivas precisam ser
consideradas. Ha historiadores, no entanto, queolsem para uma etnografia da teia de
relacdes sociais do passado a partir da inter@etde construgbes simbolicas que néo so

antecedem como ultrapassam o contetdo de reldatidesb
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Maurice Halbwach, en®©s quadros sociais da memoriafirma que “é impossivel
conceber o problema de evocacgédo e da localizacggided@dbrancas se ndo tomarmos para
ponto de aplicacdo os quadros sociais reais queersede pontos de referéncia nesta
reconstrucdo que chamamos memoaria” (1990, p.10)umda correlacao dialética entre o
dinamismo criador dos grupos humanos e a orgamz#gdepresentacao do cosmo, da forma

COMO esses grupos vivem e sobrevivem na sociedadalerada.

A memoria individual esta enraizada dentro dos mpgadociais diversos nos quais o
sujeito encontra-se inserido. A rememoracdo skuaia encruzilhada das malhas de

solidariedades multiplas em que estamos engajados.

As lembrancas coletivas sdo o conteido do pensansemial. A sociedade pode
reconstitui-las a qualquer momento, operando caas sstruturas sociais. Podemos afirmar
que as rememoracles perdidas foram as representegiddivas proprias de uma estrutura
social que passaram a ndo ter mais sentido deag@aehdi¢cdes socio-historicas do tempo
presente (BASTIDE, 1971).

Antes de adentrar a biografia de Mae Julia Condaihtenportante mencionar e
comentar as leituras reducionistas acerca da Unabemmdo religido. Para alguns estudiosos,
a Umbanda € um culto degenerado, de perda da &wdigna forma ndo evoluida do
Kardecismo e destituida da pureza africana, dedeadm praticas magicas. Penso ser valido
perceber essa religido como uma criacdo brasilesrgeladora das contradicdes presentes
nesta “sociedade da cordialidade” e da exclusdaminalizacdo de segmentos como 0s
pobres, os desempregados e as mulheres, que sésergpdos em seu pantedo. Assim, nao

me interesso por balizar perdas nem acréscimd) ger 0S hormais nos processos culturais.

A tradicdo ndo é cristalizada, também muda. Ela afffesenta formas estatisticas,
mas revela uma dinamica, seja recusando ou propiwienudancas. Pertencentes ao ambito
da tradicdo, as religides afro-brasileiras séovezitadas, criadas e recriadas em seus
fundamentos e na reconfigurabilidade das crengdsu&inas. Com liberdade de recriacéo,
ndo apresentam dogmas nem codificacdo estatiBtta.polifonia dos atores inscritos nas
sete linhas e pelos desdobramentos das falangentdiades espirituais que atuam em
diferentes campos, ela se torna favoravel a inclus@ conflitos e a explicitacdo de
contradicoes. Cada entidade espiritual diz algo aprescenta ou se contrapde a outra voz

enunciada.
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A Umbanda, como religido da tradicdo, lida com sspdo. As tradigbes caracterizam
um modo de viver que, como uma heranga, tem nagass forca para assentar saberes que
nem sempre se querem Uteis ou verdadeiros — magegutem fundar o sentido de grupo.
As identidades e o discurso que promovem ao ingdvedao grupo a idéia de pertencimento e
de “coesdo social’ ddo, ao mesmo tempo, sentididededca. Ja as representacdes sdo as
matrizes geradoras de condutas e praticas sodwagas de forca integradora e coesiva, bem

como explicativa do real.

A Umbanda praticada por Mae Julia Condante foi irismo de Umbanda,
identificado por muitos como aquele gque nega aesadfricanas, e teria, portanto, um culto
empobrecido e menos “puro”. Muito dos estudiosasrdlgides afro-brasileiras encaminham
suas analises para explicacbes polares, nas quaiselmides tradicionais “puras”
conservariam um contetudo étnico, em contrapontcsiacretismo e a degenerescéncia,

mostrados como desagregacéao de valores tradicionais

Os estudos em questdo costumam enquadrar a Umipandagunda perspectiva,
julgando que, ao abrir mdo do seu conteudo étmieoieria se tornado uma religido mais
adequada as camadas de classe média e baixa degycastiades — pessoas em busca de uma
mobilidade social ascendente na sociedade brasifmrmeada pelo preconceito racial. Dessa
forma, as pesquisas sobre Umbanda e cultos afsilddras tentaram mapear o que seriam 0S
dois caminhos seguidos pelas crencas religiosasldsapelos escravizados africanos para o
Brasil: de um lado, haveria a luta pela manutenigétvadicdo dos cultos afro-brasileiros ditos
“puros”; de outro, 0 apagamento gradativo dos etgeaseafricanos e étnicos realizado pela

Umbanda. Tenho aqui a intencdo de me distanciaarmidses dessa ordem.

No Espiritismo de Umbanda é visivel, por parte Wgirss integrantes, temores em
assumir a heranca cultural negra. No entanto, amksadivergéncias ideoldgicas, tanto a
linguagem como a estrutura simbolica e ritual afias estdo presentes na Umbanda
(THEODORO, 2008).

Houve no Ceara uma forte influéncia do Catimbé éMdaumba. Depois, passou-se
por um processo de mutacdo da Macumba para o tisspoide Umbanda. As andlises de
Pordeus Janior (2000) sobre a memoaria histéric&ksfmritismo de Umbanda no Ceara nos
ajudam a situar essa religiao na sociedade brastlentro de um momento histérico marcado
pela modernizagéo, industrializagcdo e urbanizapéta consolidacdo das classes sociais —

era, portanto, um cenario de valorizacao da rabdade e da secularizacao.
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O Espiritismo de Umbanda é criado na década de, IR@hdo comeca a se
consolidar uma sociedade urbana industrial portaderuma nova visdo de
mundo, racional e secularizado, com a valorizagitrabalho urbano. Esta
nova religido tem como um dos seus elementos &g&&s dos seus adeptos
por espiritos desencarnados, fendmeno que susEsdgs de ordem social
e religiosa, que ndo se enquadram numa visdo edc®nsecularizada
(PORDEUS JUNIOR, 2000b, p.39).

Com a implantacédo e a consolidacédo de uma sociedhdea industrial e de classes,
a Umbanda surge como uma nova religido no comecgedalo XX. Ela assume carater de
movimento religioso quando da realizacéo do | Cesgp Umbandista, em 1941. Constitui-se
uma religido brasileira com préticas religiosas d&s bases culturais formadoras da
nacionalidade mestica: indigena, africana e eusopéiaquela do Catolicismo, em uma
perspectiva espirita kardecista (PORDEUS JUNIORSR0

A Umbanda é derivada e constituida da contribug@dCatolicismo, do culto dos
indios, do Espiritismo Kardercista e dos cultosbdee afro-brasileira, o que faz dela uma

religido sincrética:

(...) o “fendmeno do sincretismo” é um processaderpela repressao que
se abatia sobre o0 negro e sua cultura no Brasie pcesso se caracteriza
pelo fato de que, para superar a repressao religi@asopressao catequética,
os diversos cultos negros introduziram imagens at#¢os catélicos para
transmitir aos repressores que era o culto aquededos que ali se
processava. Por tras dessa aparéncia, o africambevea implantou e
dinamizou nas Américas sua religido (...) (THEODQR@DS, p. 82-83).

O Espiritismo de Umbanda reflete o processo defidemsaizacédo, no qual a Umbanda
busca maior aproximagdo com o Espiritismo de AKamdec e com as antigas tradigbes

religiosas do Extremo Oriente e do Oriente Proximmimizando a contribuicéo africana:

Incluem, entretanto, em seus rituais, duas figuréginarias das antigas
tradicdes da macumba: o caboclo e o preto-velh®fapam destituidas, ndo
obstante, de aspectos considerados depreciatvesap o fumo e a bebida,
ou, quando estes ainda séo permitidos, sofrem gremwtrole por parte dos
responsaveis pelas casas de umbanda. Esses persynagrém, possuem
um carater especial que lhes confere notorieddekeséo responsaveis pelas
“consultas”. Juntamente com 0s espiritos de criaggas exus, sao as
divindades que aconselham, curam, protegem e dafend “filhos de fé”.
Essas divindades (...) estariam divididas em t@wminios distintos que
configurariam a visdo do mundo do grupo: o mundoatareza, (caboclos),
o mundo civilizado (pretos-velhos e criangas) eundo marginal (exus),
gue seria 0 avesso da civilizacdo (BARROS; MOTA&P.249).
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Como os cultos originarios da Africa sdo persegiidameacados desde a inser¢éo
dos africanos na sociedade brasileira, acredito @ueesafricanizacdo promovida pela
Umbanda em seus primordios procurava eliminar agpeque pudessem identifica-la
diretamente como mais uma variante dos cultos deraios “selvagens”, “primitivos”. Nao
obstante tais esforcos, a Umbanda tem se disseonim@al como “pura” ou desprovida de

elementos africanos, mas de acordo com sua profgiam, isto é, misturada.

Precisamente pelas diferentes linhas religiosasajgerveu e pelas outras em que se
divide, a Umbanda consegue “compor, somar, artiquieacipios diversos na sua pratica”
(BARROS; MOTA, 2008, p.250). Esse gradiente pobtila ela incorporar as suas praticas e
inserir em seu sistema inUmeros outros personagagmarios da experiéncia urbana,
conferindo-lhe um carater extremamente dinamico o- sentido de algo capaz de
constantemente se renovar e se adaptar a novaguragbes sociais (BARROS; MOTA,
2008).

Os fundadores da Umbanda acreditavam que a religidoatriz africana era resultado
de uma mistura grosseira de elementos mais eveluidaqueles espiritos de mentalidades
civilizadas — com outros inferiores — marcados gawrificio de animais, dancas orgastica e
culto a entidades brutas, ligadas a forcas demasi&ontudo, permaneceram validadas no
pantedo da Umbanda as entidades espirituais coraussfeminino e masculino ou pretos e
pretas-velhas, que descem para “trabalhar” e dalagg quem disso necessita, vindo a terra

para trazer bons conselhos.

Na Umbanda, encontramos diversas linhas ou falangese apresentam por meio de
entidades como caboclos, pretos-velhos, criancasires de jurema, orixas, marinheiros,
boiadeiros, baianos e baianas, coral (Linha de &plassim como ciganos e ciganas,
principes e princesas, ondinas e sereias, oridntda dos Astros), exus masculino e
feminino. Todos tém suas caracteristicas espesijfisaus pontos cantados sobre suas
particularidades, tém seus vieses de trabalhoioeldos aos problemas dos consulentes e
visitantes, tais como: desencontros amorosos, dseseparacdes, casos de amor, amarracgao,
dinheiro, bruxaria, feiticaria, trabalhos que emaoh justica, derruba de obstaculos, limpeza

(purificacéo do corpo e descarrego), abertura derndes, dentre outros.

Diante da perseguicao policial, da imposicédo e plessao da sociedade oficial a
Umbanda, ela conseguiu resistir plasticamente(@senas tentativas de deslegitima-la gracas
a essa liberdade ao criar a recriar. E nesse dorgee se estrutura o projeto religioso de Mae

Julia Condante.
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A Umbanda, como religido afro-brasileira em Fodale Regidao Metropolitana, conta
com um nuamero maior de adeptos em relacdo ao Cdnlélokssume maior popularidade e
adesdo dos extratos mais baixo da sociedade. @pntacha-se visivel a insercdo de

seguidores de outros segmentos sOcio-econémicos.

Por seu peculiar sincretismo das praticas do ca&oio popular, do Espiritismo
kardecista, da Pajelanca indigena e do culto aegsotomo matriz africana, congrega em seu

pantedo uma mistura dos trés elementos da brailida

Disseminou-se na realidade cearense o EspiritisexdJohbanda como culto de
preponderancia do Espiritismo kardecista e de isitu magia considerada branca, em
detrimento da cosmologia africana. O termo “esgfigbava mais civilizado — portanto, com
maior possibilidade de aceitacdo e reconhecimeosotidbalhos de mesa branca. Contudo,
esse legado da tradicdo africana ndo desaparéeeaes perceber sua influéncia dentro de

uma ordem situacional.

Por isso, considero reducionistas as analises gusam a Umbanda de culto
misturado e de perda da pureza africana, afirmaado Candomblé a religido que consegue
preservar com fidelidade as tradicdes da Africaee raenos flexivel as transformacdes
sincréticas. Entendo que a Umbanda reflete a lastdéa sociedade brasileira perpassada por
ambiguidades e contradigcbes. As religides afroHeress n&do sdo formas religiosas
exclusivas de negros: cabe legitimar as variastigbates religiosas que compdem esse

universo plural.

A Umbanda herdou do Espiritismo o processo de coxagdo com 0s mortos e a
idéia da existéncia de espiritos bons e sofreddeebgranca africana, tomou os orixas Nagoés
e deu a eles uma vestimenta cristd, aproximanddesssantos catdélicos e da moral do

Cristianismo.

Dentro do espectro das religibes afro-brasileiemd)Jmbanda sofre estereotipacdo
como culto misturado e degenerativo. Assim, € fdadana interiorizacdo de preconceitos e
de discriminagao, sendo ela vista como forma sggiatrasada e tornando-a por muito tempo
objeto de perseguicdes. Foi disseminado no imagisacial que os participantes desse culto
sdo potencialmente perigosos por causa do podeicanagr eles exercido. Diante disso,
muito dos adeptos buscavam formas de legitimacaseatizer catolicos, na tentativa de se
livrar de qualquer suspeita de bruxaria, feitigaggcondendo suas crencas sob aquele rotulo.
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E nesse contexto que Mae Julia busca obter legiidd e reconhecimento social: 0 contexto
da sociedade brasileira multipla e hierarquizada.

Muitos umbandistas tém recusado praticas magicas a® divindades do pante&o
africano, como os exus, e tentam disciplinar a @speidade do imaginario ao classificar os
orixas ou entidades, por influéncia do Espiritiskaodecista, como espiritos evoluidos e ndo
evoluidos. Ai estaria a importancia de se afastguéles de energia negativa, ou seja, 0s que

trabalham para o mal.

Como todas as entidades do pantedo Umbandistxuesteasculinos e femininos se
organizam em linhas e estdo marcados pelo signes@idéncia e da liberdade. Eles descem a
terra para trabalhar na defesa e na protecado dgeasde clientes que a eles recorrem para
solucionar seus males (PORDEUS JUNIOR, 2000b).

Inerente ao seu sentido religioso, os exus commodaduncdo de dar cidadania ao
recalcado, de simboliz4-lo miticamente tanto dotpale vista psicolégico como do social e,
portanto, também nas perspectivas histérica eig(BAIRRAO, 2002).

4.2 Julia Condante: Mée primeira do Espiritismo deUmbanda no Ceara

Tomei como base na construcdo da biografia da Méa os contextos econémico,
social, cultural e politico nos quais ela viveu,smtambém o estabelecimento da memdéria
coletiva. Interessava saber a forma como ela desanwv seu compromisso religioso na
sociedade cearense, as condi¢des sociais suportanag&stado de preponderancia catélica

em um momento de persegui¢ao politica.

Embora haja um cruzamento, em geral, entre asseaquacoes coletivas e as
individuais, € preciso levar em conta, nas hissdda vida, as condi¢cdes de
inser¢do social dos agentes/ator, também deterteirdas manifestactes
discursivas sobre os mais variados assuntos egialspente sobre o estilo
de vida — assumido/atribuido/imposto — e a redéaksé@rmada, com as
respectivas implicagbes no cotidiano de cada a@w@nta social.
(TEIXEIRA, 1994, p.22)

Dentre incontaveis aspectos da vida de Julia Caeddei énfase a dimenséo religiosa
de sua insercdo no Espiritismo de Umbanda no Ceaaforma como atuou diante dos
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processos soécio-histéricos que perpassaram a wtidiama, num carater fragmentario e

dindmico da construcdo da narrativa sobre ela.

O material que deu base a construcao da biografdae Julia Condante foi uma das
entrevistas feitas por Ismael Pordeus Junior nos da 1978 e 1979 — além das narrativas de
Mae Stela Pontes, nas quais busquei indicios dsseatlas palavras do cotidiano de Mae
Julia, e de depoimentos de outros adeptos da Urabdedpessoas que fizeram parte de sua
familia-de-santo ou que a conheciam. De modo geéd, foi possivel encontrar muitos
documentos escritos; havia a escassez de fontgae ane impossibilitou de seguir uma
cronologia ordenada, coerente e estavel. Nesse@esdio fundamentais as palavras de Pierre
Bourdieu ao chamar atencdo sobre a “ilusdo biagrafiEle considera indispenséavel
reconstruir o contexto, a superficie social em @ualividuo age, numa pluralidade de campo
a cada instante, ndo obedecendo a um desenvolariieear ou a um itinerario coerente e

determinado:

Produzir uma historia de vida, tratar a vida comma tnistoria, isto €, como o
relato coerente de uma sequUéncia de acontecimeotos significado e
direcédo, talvez seja conforma-se com uma ilus@vicet uma representacao
comum da existéncia que toda uma tradi¢ao literéi@adeixou e ndo deixa
de reforgar. (...) o real € descontinuo, formadeldmentos justapostos sem
razdo, todos eles Unicos e tanto mais dificeisedens apreendidos porque
surgem de modo incessantemente imprevisto, forprdedsito, aleatdrio
(BOURDIEU, 2002, p.185).

O contexto foi o de busca da legitimacdo da Umbaiie Julia atuou junto a
comunidades que sofriam pela auséncia de polifidaticas, principalmente no ambito da
saude; conviveu num cenario de perseguicao pokisceeligides afro-brasileiras, tendo de

enfrentar a Policia.

Acerca dos aspectos individuais, pode-se ressgltar era mulher branca, vilva,
imigrante, sem filhos bioldgicos, cuidadosa com md. Ela viveu em um cenério urbano e
assumiu uma lideranca religiosa durante as deckd&950 a 1980, perfazendo mais de trinta

anos de sacerdécio.

Sobressaiu a imagem de uma mulher forte, cujo d@acier exprime a contradicdo de
evitar o legado e a herancga africana no culto. &emo tempo, estava ela no interior de uma

religido cuja matriz é também africana.
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Essa personagem social ndo esta dissociada dtur@sda sociedade brasileira,
marcada pela discriminacdo de género e racial epgsa contra as mulheres e contra uma
religido discriminada por ser praticada por neg/s.narrar a historia de vida de Julia
Condante, percebo uma teia de complexidades, aegéetretornos que demarcam o carater
paradoxal do pensamento e da linguagem. E o elememttraditorio que constitui a
identidade de um individuo e das representacdfeslgupossa ter conforme os diferentes
pontos de vista: o0 de uma de suas filhas-de-sante, um professor que levava seus alunos
para visitar seu terreiro e o da obra do pesquisdddJmbanda no Ceara Ismael Pordeus

Junior.

M&e Jdlia tornou-se uma lideranca na Umbanda. F@ das mées-de-santo mais
respeitadas no Ceara, e isso se deve aos podgresu@s e a seu carisma pessoal,
conseguindo agregar pessoas de todas as classssuetarreiro. Prestava solidariedade a
mulheres que passaram a morar com ela. Desperbtu,dpsejo de organizar a Umbanda,
inveja e rivalidades, intrigas de filhos e filhas-shnto e de outros adeptos.

Buscou a legitimacao dos terreiros de Umbanda medragistro na Policia e criou a
Federacdo Espirita Cearense de Umbanda em 1953&bgxivo foi garantir a afirmacéo da
religido de modo a ocupar um espaco publico emalezd e em outros municipios do Ceara,
atingindo maior grau organizativo. Sendo o conheaniim algo prioritario em uma sociedade
gue se diz moderna — especificamente no Brasilbigamo, urbanizado, e cuja economia
girava entdo em torno da industrializacdo —, emuerdo esse saber legitimado, em
detrimento da tradicdo oral. Assim, o0 modelo adwtémi 0 do Kardecismo, baseado no

desenvolvimento mediunico (PRANDI, 1996).

Havia a preponderancia do estigma, da violénciacafie simbdlica; havia a
perseguicao pela opinido publica e por parte déuig®des como a Policia, a Igreja Catdlica,
representantes da medicina oficial e da Justigasta@do brasileiro legitimava acdes como as
batidas policiais nos terreiros e a apreensao peosbsagrados, que passavam a fazer parte
do museu da Policia. Hoje a perseguicdo continuéprembora adquira novos contornos: a
proliferacéo das igrejas evangeélicas, por exengifandem esse preconceito. Tudo isso tem
exigido, por parte dos adeptos e de suas entidadanizativas, a realizacao de atos publicos

e acOes judiciais em defesa das religides afralbiras.

Nesse contexto marcado por conflitos, preconceeisigmas e violéncia, os adeptos
criaram estratégias defensivas. A Federacdo Espilet Umbanda veio como um dos

primeiros sinais da institucionalizacdo da religéio nivel local. A criacdo dessa entidade
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coletiva proporcionou um maior processo organipativs umbandistas ndo s6 em Fortaleza,

mas também nas cidades do interior do Estado.

Ao tentar reconstruir fragmentos da experiénciadeivpor Mae Julia Condante,
pretendi tornar visivel a figura da mae-de-sandaaatuacéo no Ceara durante as décadas de
1950 a 1980, tendo como base de informacao o ledmdeemoria de sua filha-de-santo, Méae
Stela Pontes. Mae Judlia foi uma mae-de-santo qeenmas atitude corajosa perante 0s
mecanismos de perseguicdo policial a Umbanda ezeeaum trabalho de cura e de
atendimento espiritual intenso na cidade de Fadalespecificamente na comunidade

préxima ao bairro Benfica.

Em sintonia com a tendéncia da época — a de basvadificacdo e a legitimacado da
Umbanda —, criou uma entidade representativa doitspo de Umbanda com o proposito
de adquirir melhores condi¢cdes para a realizac&o cattos. Para tanto, foi concluir seu
desenvolvimento espiritual na cidade do Rio deidanem grande centro urbano-industrial.
La também pretendia adquirir maior reconhecimemtdrdbalho, conquistando espaco para

uma religido considerada primitiva e charlata.

Para alcancar esse proposito de reconstrucaoyistéiea mae-de-santo que assumiu a
lideranca de seu terreiro ap0s sua morte, a seMua Stela Pontes, que, até o ano de 2008,
residiu a rua Dom Joaquim de Melo, nimero 636 liltamda no bairro Benfica, em Fortaleza.
Nesse lugar ficava o Terreiro de Ogum. Mae Stetattenado conta do terreiro como mée-
de-santo desde a morte de Mae Julia, em 4 de gatdeil 984. Relatou que Méae Julia sempre
foi uma boa pessoa e, na ocasido da separacaoad8t#la, cedeu a ela um espaco dentro do
terreiro para morar com seus quatros filhos pemiej que eles viviam em péssimas
condi¢gdes numa favela no bairro denominado Danteta 840 tem uma lembranca certa da

data em que veio morar no Benfica.

O que me motivou a escolher Mae Stela para setrevestada principal na construcao
da memoria historica de Mae Julia foi a informad@&oque ela havia sido a filha-de-santo
herdeira do terreiro de Ogum, e que mantinha cond@ espiritual uma relacdo amistosa, de
proximidade e de grande amizade. Acrescente-sdoadato de ela ser idosa. Acredito que
seu depoimento é rico historicamente, e merece&abethe minha parte o valor que esta em
suas memorias. Eu sabia do valor de sua experiéogia adepta da Umbanda, filha-de-santo
e hoje sacerdotisa — e facilitou a minha pesquitgtade ela disponibilizar de tempo para
conversarmos acerca dos conhecimentos que adqaimuMae Julia ao longo de sua vida. Na

esteira dessa compreenséo, Gisafran Juca nosafalaportancia que tém os interlocutores
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velhos: “Por isso, as informagfes prestadas psrtedeem subsidios valiosos a compreensao
do passado, uma vez que elas sdo apresentadasadmameira mais espontanea, deixando
fluir o conteido restaurador do passado” (JUCA320018).

Méae Stela Pontes foi uma grande admiradora de ME& Gondante. Esse fato foi
tomado com cuidado para que eu nao incorresse nivoeg de limitar esta biografia,
renunciando a veracidade individual para acentugixdps e emocdes do conteudo,
reafirmando e supervalorizando as atitudes delaoc@motagonista, recaindo na pura
simplificacédo. Preferi dizer, por meio da biografia Mae Julia, de seu estilo pessoal, do
contexto em que vivia um grupo de religiosos da bimila no Ceara e de suas experiéncias
comuns. Assim, Julia Condante concentra caradgtaxstio grupo, comportamento de uma

época, tipico daquele meio social.

Na construcdo da biografia de Mae Julia, estabelea relacdo entre passado e
presente na qual se enlagcam a memaria e a histonemaoria tem uma dimenséo simbdlica,
remete a algo mais do que um mundo pessoal, deixgparecer a ligagédo entre o individuo e
seu contexto social, ampliando as possibilidadekeitira da realidade. Assim, memodria e

historia ndo devem ser confundidas, pois possugnifisados bem diferentes.

(...) a memoria por ser social € sempre vividarapaostilhada, ao passo que
a histéria escrita torna-se impessoal, ou melhaflete apenas a

interpretacdo do seu autor, tornando-se deveriéadia) se confrontada com
a memoria de diversos individuos, que se tornaapl®or isso, a memoria
desapontaria como uma viabilidade de revelar aspeagptie poderiam ser
relegados pela histéria documental, sobretudo ssiderarmos as condicdes
afetivas que aproximam os individuos pertencentesesma faixa etéria e
posicdo social. Portanto, a historia € reconsatuiintendo uma distancia
entre qguem a elabora e 0s envolvidos no seu enddda. memoria nao

estabelece uma cisdo entre o passado e o prepeigeas lembrancas
permanecem, mesmo sendo reconstituidas com noxs@eseapresentadas,
ao passo que a Historia se apresenta de forma dragaa. (JUCA, 2003,

p.29)

O real e o inventado estdo implicitos nos discudsoMae Stela Pontes, personagem

que vivenciou e participou do convivio de Mae Jikatemunha dos fatos.

Segundo Mée Stela Pontes, Méae Julia nasceu emgRbr pai partiu com a esposa
daquele pais para o Brasil; aqui chegando, deixallhan e filha sob os cuidados do senhor

José Pinto do Carmo. Ela conta, em seu depoimento:
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Finado Pedro era pai de M&e Julia e, quando (stay& perto de nascer,
disse que viria pra ca (Brasil) vender o ouro esgagns seis meses. Com
trés meses, ela nasceu em cima dos matos, em @mdajgiros 14 de
Portugal. Com cinco meses que ela tava de vidaegbeembora pra ca com
ela e com a vozinha (méae de Judlia). Ele entregma dlosé Pinto do Carmo.
Nunca botou ela pra estudar, nunca fez nada préME STELA, maio de
2005)

Por certo tempo, Mae Julia e sua mae permaneceshniugela de José Pinto do
Carmo, morando nas proximidades do bairro Jacagecamgido proxima ao Centro da
cidade de Fortaleza. M&e Stela conta que esse rseehapropriou dos bens financeiros
deixados pelo pai de Mé&e Julia e passou a serdmféabricas do ramo de redes. Diante dessa
situacdo desfavoravel, ela resolveu procurar ouigar para morar, alugando um pequeno

quarto.

Casou-se e engravidou. Contudo, antes de concebsiillso, ficou vilva — e, com
apenas seis meses de vida, esse seu unico filkimibm também veio a falecer. Nao mais

contraiu napcias.

Suas filhas e filhos-de-santo, que ndo foram pquoosiaram uma comunidade, um
povo-de-santo espalhado em Fortaleza e em outdasles do interior do Estado — e até
mesmo em outros Estados. Morou durante muitos madsavessa Leandro Monteiro, bairro
Jacarecanga, e também na rua Senador Pompeu, til@km vivendo na companhia de
trés mulheres: Julinha, dona Ana e Madrinha Ziltalado de sua casa, alugou outra para
servir como terreiro. Nele fazia atendimentos imligis durante a semana, de segunda a

sexta-feira, destinando o sabado exclusivamentegegars trabalhos de mesa branca.

4.2.1 A “desenvolvéncia” de Mae Julia

Em entrevista realizada por Ismael Pordeus em £9¥879, Mée Julia afirmou que
seus pais eram catdlicos, tendo ela inclusive festeacramentos na Igreja Catolica. Porém,
qguando comecou, ainda muito mocga — antes dos &4ds-4, a ser tomada pela mediunidade,
passava mal e ndo conseguia permanecer na igrejaid) foi alertada de que deveria tomar
alguma providéncia, caso contrario poderia enlocgyee foi a partir dai que comecaram as

iniciativas para o seu desenvolvimento mediunico.
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O tempo dela foi um tempo dificil. Quando comecela nao tinha
liberdade, a Umbanda nao tinha liberdade no C&aér dizer, no Rio de
Janeiro tinha, em Salvador, noutros lugares tiAh&la foi uma pessoa que
comegou a desenvolvéncia dela, uma pessoa indietaiassim: “Vocé ndo
tem doenca, va ao Rio de Janeiro e procure a MémaLA Méae Laura vai
receber vocé muito bem e vai dar um caminho navislaa Porque vocé vive
doente, vocé vive assim e assado, vocé ndo terangab Ela foi, foi muito
bem recebida pela méde Laura |4 no Rio de Janeirtd ela fez a
desenvolvéncia dela. Recebeu os caboclos delahtwdimas ficou brigando
para puder trazer uma liberdade pra aqui, pararpwddiberdade. E foi
embora pro Rio de Janeiro atras desta liberdadei, @mbora atrds desta
liberdade, brigando com o Cordeiro Neto, brigousdanos com ele. Ele
chegava, quebrava a estatua (...). (MAE STELA, rdai@005)

O desenvolvimento mediunico de Mae Julia represemara ela um momento
revelador, vindo por meio de doenca. ISso provogma ruptura com a religido antes
professada e um momento de renascimento para unaavida, de revelacdo, chamamento
para cumprir sua missao como sacerdotisa, liderdm¢arreiro de Ogum e muitas conquistas

a realizar.

M&e Julia viajou para o Rio de Janeiro para cuiganm dos seus filhos-de-santo que
se encontrava doente, em 1952 — nessa época, andanba expandia tanto no Rio de Janeiro
quanto em Sao Paulo. Em Séo Paulo, especificamentdigido ganhava visibilidade pela
realizacdo de festas populares publicas e pelaiagipl do nimero de devotos e
simpatizantes, muito embora os terreiros fossenmgados a se registrar nas delegacias
policiais. Podemos pensar que, em meio a esseteatnantos histéricos da Umbanda, Mae
Julia considerou importante criar também essa amiiéaqui no Ceara. Depois dessa

viagem, encarregou-se de criar a Federacdo Espedeense de Umbanda.

Com sua iniciagéo, continuava trabalhando com adshaéd de forma escondida. Nos
anos 1950, abriu o Terreiro de Umbanda S&o Jorgea flibertar” a Umbanda da
perseguicdo, fundou a Federacdo Espirita CeareeseUmdbanda como mecanismo

burocratico institucional responsavel por emitiesgatutos dos terreiros.

Entdo, Ogum disse pra mim registrar isso aqui cémderacdo Espirita
Cearense de Umbanda. Mandei o meu filho falar cddimefe de Policia e

depois fazer o registro no Diario Oficial. As pessachegavam aqui e
ficavam olhando na parede o registro na molduran&uw tinha medo da
policia, pois eu trabalhava tanto no Espiritismomeotambém em

desmanchar trabalho. (...) antes a gente ia trabkitpros lados da Barra do
Ceard, era s6 mato. Tinha que ser escondido perdaicia prendia todo
mundo, era uma perseguicao so; depois, com osiestabds ficamos livres,
e a Umbanda ficou livre (MAE JULIA in PORDEUS JUNRQ2002, p.13).
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Entrevi que a lideranca de Mae Julia voltou-se fl#vartar” a Umbanda no Ceara, e
isso ficou marcado na memoéria de muitos umbandisiasse sentido, é ilustrativo o seguinte
depoimento:

Ah, meu Deus do céu! (...) Posso dizer que queenttb a nossa Umbanda
foi Mae Judlia. Porque Mae Julia foi do tempo do deimo Neto, ela que
entrou pesado com ele e ganhou. Ela ganhou pompuele que mais
perseguia eles. Eu ndo, porque eu num tinha nade se diz, so ia pra
andar, sO pra ver. Nessa época nao tinha terfBinba nada, era assim,
andava fazendo visita, que eu gostava, entreiueifigostando (...). Mas a
Mé&e Julia foi quem libertou nossa Umbanda, elaoentom o Cordeiro
Neto, eu ndo sei 0 que houve que ele mandou terrida, e terminou a
esposa dele se curando dentro do terreiro de M&e (0). (MAE ANITA,
julho de 2008)

O depoimento de Mae Anita reconhece o papel debadoopor Mae Julia na
legitimacéo do Espiritismo de Umbanda e o podericoagela como mée-de-santo. Além de
sair vitoriosa no embate, ainda presta assist@spaitual a um membro da familia de seu
maior opositor, o coronel Cordeiro Neto.

Mé&e Julia, a partir desse momento, comeca a ragissrterreiros por ela legalizados,
bem como a documentar os filhos-de-santo feitosepeyr com a data de suas obrigacdes,
numa espécie de arquivo. Segundo Mae Stela, naalldontagem essa documentacéo

totalizava mais de mil registros, dado que demarstirescimento da Umbanda no Ceara.

Assim, mais ou menos, uma vez que o Padrinho Aliqoirfez 14 uma
notacdo dos terreiros que ela tinha filiado — etepeeiros que ela tinha
filiado era filhos dela — ai dava 1002 terreirotreeraqui, Fortaleza. e fora,
porque ela tinha filho no Iguatu, no Crato, tintm ®do canto, ela tinha
filho. (...) (MAE STELA, maio de 2005).

Um dos propositos de Mae Julia foi trabalhar parbem, canalizar as vibragdes
espirituais para ajudar as pessoas, ensinar oungedindo fazer o mal ao proximo. Criticava
a proliferagdo de praticas irresponsaveis aqui @& como a Quimbanda, considerada por
alguns como o lado esquerdo da Umbanda, aquelestrgbalham para o mal, cujas

divindades sdo "atrasadas” ou demoniacas, sinadetizom o diabo do inferno catélico
(PRANDI, 1996).

Para Roger Bastide, a Umbanda aceitou concepcfes/oegdas quanto a
Quimbanda:
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(...) e Quimbanda, identificada com a macumba,oseatuma forma de

Espiritismo as avessas, uma magia negra que tealzalm os selvagens
desencarnados, as almas penadas e os esquelét@sp®@sidéncia das duas
mais temiveis divindades negras, exu, deus dasizihadas perdidas, e
Omolu, deus da variola (BASTIDE, 1971, p.447).

O depoimento de uma das filhas-de-santo de Maa dizlia que ela evitava o trabalho

com a energia dessas entidades.

(...) eu comecei a trabalhar com ele, e no principh época de Mae Jdlia,
ele era muito discriminado. Mae Julia ndo aceitesse tipo de entidade e
trabalhando, s6 se fosse uma coisa necesséria.aEfagla muita
discriminacao, por exemplo, na casa dela, Exu s@¥a uma vez por ano.
Ela fazia uma festa para Exu. Porque ela diziardige devia se envolver
muito com esse tipo de energia. Ai exatamente sacmiudou muito a
respeito disso, hoje em dia Zé Pilintra € uma adgdmuito conhecida.
Acho que num tem um terreiro de Umbanda nem de @ablé@ que o Zé
Pilintra num baixe (MAE CONSTANCIA, julho de 2008).

A Umbanda praticada por M&e Julia conservou dgi&eliafro-brasileira alguns tracos
do sistema de correspondéncia mistica entre as,asalias, as forcas da natureza dos orixas
e entidades (dimensdo magica), e nela continhaca ttas mulheres como responsaveis pela
reproducdo da religido. Contudo, seu propésitorakfai reorientar, a partir de 1954, a antiga
Macumba para a Umbanda, sendo possivel a mutaga@acamdo a contribuicdo do
Espiritismo kardercista, mediante fundacao da Feder Cearense de Umbanda.

Com o passar do tempo, Méae Julia comprou um temenbairro Benfica para ter
mais espaco para realizacdo dos trabalhos e das.fdsnha a pretensdo de construir um

grande prédio; no entanto, as condi¢des finance@iasram favoraveis.

4.2.2 Construcao do terreiro de Ogum: Ogunhé

Mae Julia era filha de Ogum. Ogum, na mitologiacafra ioruba, é um orixa cujo
arquétipo é o do guerreiro. Seu nome significa tiglie Como divindade masculina, foi o
descobridor da fundicdo e inventor de todas asarfeentas (faca, lanca, ancinho, foice,
tesoura, martelo, enchd, machado, cunha, espadsaippitadoras de abertura de caminhos e
de desenvolvimento das atividades humanas. Isep sef patrono da tecnologia e da prépria
cultura. Tem o poder de abrir e fechar os caminhasca se cansa de lutar, tem génio
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violento, é um orixa que ndo perdoa. Seu prazereséd no poder de governar, e sim nas
aventuras como guerreiro e conquistador de temastas.
Prandi, no livroHerdeiras do AxéSociologia das religides afro-brasileirasoloca as

caracteristicas desse orixa:

Ogum — Deus da guerra, do ferro, da metalurgia e tetaologia.
Sincretizado com Santo Antdnio e Sdo Jorge. Exa@arue tem o poder de
abrir os caminhos, facilitando viagens e progressosgida. Os esteredtipos
mostram os filhos de Ogum como teimosos, apaixaadmm certa frieza
racional. Eles sdo muito trabalhadores, especidémemldados para o
trabalho manual e para as atividades técnicas. Embles usualmente
facam qualquer coisa por um amigo, os filhos eafilde Ogum nédo sabem
amar sem machucar: despedagam coracdes. Acredifaessejam muito
bem dotados sexualmente, tanto quanto os filhoSxde irmao de Ogum.
Embora eles possam ter muitos interesses, os filleo©gum preferem
coisas praticas, detestando qualquer trabalhoetitell. Eles d&do bons
guerreiros, policiais, soldados, mecénicos, téenic®audacao: Ogunhé!
(PRANDI, 1996, p.24).

Orixa dedicado aos irmdaos, tinha afeicdo especasbspirmdos Exu e Oxossi,
defendendo-os vérias vezes dos inimigos. E filhtedeanja com Odudua. Na infancia ja era
destemido, impetuoso, arrojado e viril, tendo seado um brilhante guerreiro e conquistado,
para seu pai, muitos reinos. Assim, ndo haveriardaym nao percorridos por ele:

Ogum é um solteirdo de caréter intratavel, querotantas desgracas, a
guerra, o ferro e 0 mal; a sua cor é o azul prajuhh “vida africana” € um

ferreiro de casta principesca. Os Exus sdo seadoxie ele é invocado
juntamente com os Exus para fazer o mal. E ideatifh com o soldado
Santo Anténio (LANDES, 1967, p.304).

Quanto as caracteristicas dos filhos de Ogum, posleafirmar que sdo pessoas
curiosas e resistentes, com grande capacidadendertoacdo no objetivo a ser conquistado,
corajosas, simples, mas ndo desprovidas de cogfiesdi Associam-se a camaradagem e a
amizade tipicamente masculina, relaxada, cuja&elagnocional é sincera e leal. S&o pessoas
diretas em seus discursos, definem os assuntosagicas palavras, falam diretamente a
verdade sem a preocupacao de agradar seus interExUE considerado um orixa impiedoso
e cruel, temivel guerreiro que brigava sem cessatra 0s reinos vizinhos. Essa imagem

confronta com outra, de ele também saber ser d@itavel.

Era (Mae Jdlia) filha de Ogum, uma pessoa quehmatahuito, ela guerreou
muito. Ela provou que era filha de Ogum, que edanauito batalhadora, ela
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era aquela pessoa de vocé ouvir ela dizer: “Eufaper”, e ela fazia. Se ela
disser: “Eu ndo fa¢o”, ndo tinha como ela fazergpe ela ja tinha dito que
ndo fazia. Ela era uma pessoa muito decidida riaascdela (MAE STELA,
maio de 2005).

No que se refere ao culto a Ogum, as oferendastasfeostumam ser realizadas nas
tercas-feiras, dia a ele consagrado. Todas as slaiogafilnos de Ogum possuidos pelo orixa
guardam tracos de guerra e luta. A cor € o azulreso elemento € o ferro, seus dominios
sdo 0s caminhos e a guerra, as comidas séo inhssadoae feijao. No Brasil, 0 galo € o

animal para sacrificio.

by

Quando nos referimos a Umbanda, podemos dizer gga eeligido comporta
elementos de sincretismo. Ogum foi uma das primdiguras do Candomblé incorporadas
por outros cultos, notadamente pela Umbanda, eméyowiito popular. E sincretizado com
Sédo Jorge ou com Santo Antbnio, tradicionais @ires dos mitos catdlicos, também
tradicionais lutadores, festejados durante o mégsrdw.

Mae Stela entrevé essas caracteristicas em Mae daino filha de Ogum, buscou a
legalizacdo e a formalizacdo da Umbanda no Ceaedlidvite sua insisténcia e resisténcia
tentou fazer com que a religido fosse reconhecidzsgeitada por todos e, principalmente,
lutou para livrar-se da persegui¢do da Policia.

Ele (chefe da Policia) chegava, quebrava a esthbiaya as pessoas pra
correr. Quando era no outro dia, ela fazia o aanovo e botava as estatuas
& novamente. Quando ele aparecia, fazia a mesisa. @ Ultima vez que
ele quebrou as estatuas dela, ela tava fazend@malewma muda, e Ogum
tinha dito que ela ndo era muda. Quando ele pegmsidiua aqui, segurou
pra quebrar — alids, eu tenho até essa estatiael®og minha estatua — a
menina gritou: “Num faca isso!”. Ai ele botou aatgt 14, ficou... Ele ficou
na perseguicédo, e ela sempre dizendo: “Um dia auratralhar no meio da
rua sem ser perseguida por vocé nem pelos seusdssld Ai ele disse:
“Duvido”. Ela disse: “S6 se num existir Deus no c&uOgum na terra,
porque se existir eu vou fazer”. Ele disse: “Vocénrnfaz nunca”. “Faco”.
Ela fez, no dia quando ela foi e fez uma obriga¢&oninou de fazer, ela
conversou la com o chefe de policia, e o chefeotieig deu liberdade a ela.
Disse que ela tinha de dar liberdade para os quampgeles que quisessem
botar um terreiro, pra ela dar o registro pra pessabalhar sem ser
perturbado pela Policia. Quando passou no Dianiciaffoi uma confusao
que ele fez. Ele passou no carro, chamando eldbdeav(MAE STELA,
maio de 2005).

O contexto socio-histérico em que Mae Julia bussizar seu desenvolvimento

mediunico é o de p0s-1945, com o fim da ditadur&dailio Vargas, momento em que a
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Umbanda toma impulso e se desenvolve com as cdsticies de um movimento religioso
nacional. Os terreiros se multiplicam em todo s Paéderacdes sdo criadas para dar protecdo
legal contra a perseguicdo policial aos terreirbisa@dos, para codificar a doutrina e o
conjunto dos ritos. Os meios massivos entram nalghgdo: programas de radio, os
primeiros jornais. Vale ainda ressaltar a publioagg@ milhares de livros com doutrinas,
pontos cantados, receitas de oferendas, vinddarss uma “religiao de livro”, uma religiao
que conjuga trés linguagens: a oral, a do corptrafuse), e a escrita grafica (PORDEUS
JUNIOR. O Povo, 16 nov. 2008).

Mae Julia vai ao Rio de janeiro, na década de 18&fpis de feita na Umbanda, com
0 propdésito inovador de consolidar a Umbanda caetigi@o. A preocupacdo residia em lutar
pela abertura de novos caminhos para a Umbandaeaqostrar aos seus perseguidores que
aquilo ndo se tratava de heresia ou charlatanisrsimy de uma religido que respeita a todos e
deveria ter seu espaco consagrado ou oficializaolodo fim as acfes violentas da Policia.
Abriu novos caminhos com a Federagcdo Espirita @Gearele Umbanda: por meio dessa
instituicdo, passou a instituir/emitir registrofdacionamento e formalizacdo da abertura dos
terreiros, de modo que, com essa institucionalidadepraticantes da religido, em especial

seus filhos-de-santo, poderiam abrir seus terreitogbalhar “em paz”.

Com a codificacdo garantida, passariam os umbasdestse identificar mais com o
Kadercismo e a se distanciar das praticas relagamas entidades “inferiores”, aos espiritos
que trabalhavam para o mal. A Umbanda absorveu aldd€ismo algo de seu apego as
virtudes da caridade e do altruismo, fazendo-senassis ocidental que as demais religides
do espectro afro-brasileiro; entretanto, nunca detop o processo de ocidentalizacéo,
ficando a meio caminho entre ser religido éticagopupada com a orientagdo moral da

conduta, e religido magica, voltada para a estraaipulacéo sobrenatural do mundo.

Nesse sentido, segundo depoimento de Mae Stelnostque, como filha de Ogum,
Mé&e Julia ndo desiste da luta e tem objetividadeseus propositos, determinagdo no que
quer alcancar. A preocupacdo dela foi buscar undificacdo na filiacdo dos terreiros a
Federacéo Espirita de Umbanda com um minimo deroedde coeréncia. Assim, garantiria
certa unidade nos fundamentos e procedimentos doaktta, de modo a legitima-la na
sociedade como uma religido também possivel, cdpaesponder as demandas que se lhe
chegassem por parte do individuo marcado por seffrios de toda ordem.
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Mé&e Julia se dizia também a responséavel pela crida&esta na Praia do Futuro no
dia 15 de agosto. Essa festa, segundo ela, despeautéosidade das pessoas que querem ver o

culto a lemanj4, as oferendas.

Figura 3 — Mae Julia, na festa de lemanja na maifuturo, em Fortaleza (CE), cedida por

Mae Stela, 2008.

Assim, ela criou mais uma possibilidade de recanm&tto da Umbanda por outras
religidbes, por outros sacerdotes religiosos e pmaulacdo de modo geral. Relata a
dificuldade inicial de mobilizar seus filhos-de-gapara participar da festa. Nesse aspecto,

Mae Stela conta:

Ai ela, com muito sacrificio, ela iniciou aquelatte da Praia do Futuro —
gue hoje ndo tem mais festa, tem uma bagunca. ®atguwrimeiro, era uma
coisa bonita, era uma coisa s0 pra lemanja, paRxiasesas, pro Principe;
hoje é pra Exu, é pra tudo. Porque na festa denj@gneaa todo mundo de
azul e branco, hoje é preto, vermelho, amarelopragoe querem botar.
Amarelo até que aceita, porque Oxum € amarelo, Mi@® o preto, o

vermelho e o verde ndo tém nada a ver. Ai ela sedipia: “Cada linha tem

sua festa, é diferente da outra, cada caboclo teeudempo, tem o tempo
de Oxossi, o tempo de lemanja, tem o tempo de tEruo tempo do preto-
velho, do Exu, do Ogum, ndo precisa misturar”. &lhava que era errado,
ta4 trabalhando com uma linha e ai |4 vem, ja vem oaotra ali. (MAE

STELA, maio de 2005)
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Durante a pesquisa com as maes-de-santo, entnetvapontos quanto a quem teria
iniciado, no final dos anos 1960, a festa de lefnarg Praia do Futuro. A Unido Espirita
Cearense de Umbanda reclama como fundador da destgrimeiro presidente, o senhor
Manoel Rodrigues de Oliveira. Ja para Mae Zima&sponsavel pela criacdo deste evento foi

0 seu pai-de-santo:

Foi o finado Zé Alberto. Mas, quando o finado Zé&&to, meu pai-de-santo,
era vivo, existia a festa de lemanja. Nao foi a Midéa quem criou isso, eu
digo porque tenho meus sessenta e poucos anosderfod da casa do Zé
Alberto que eu vi a criacdo da festa de lemanja. grticipava, como eu
participava, como essas pessoas, com 0 Deo TramaeBmo a Lourdinha
Pomba-Gira, como outros milhares. (MAE ZIMA, janeite 2009)

Mesmo com os diferentes pontos de vista, é legitifitmar que Mae Julia foi uma
lideranca importante para o desenvolvimento da Uldao Ceara. No entanto, verificamos
alguns componentes que, sincreticamente, deveaaer parte do culto da Umbanda, mas
eram por ela recusados; alguns exemplos sdo adhosbcom exus e estatuas deles ou de
indios, o toque de tambores e atabaques, o useligals alcodlicas, a utilizacdo de velas de
outra cor que ndo a branca. Ela relacionava edsgertos a Quimbanda e aqueles que
trabalhavam para o mal, algo contrario aos valde®mbanda, como o bem comum e a
evolucéao espiritual. Segundo ela, havia muitageliigas entre esses cultos; a Umbanda seria
uma religido fina, préxima ao Catolicismo. Os texlda entrevista realizada por Pordeus

Junior ilustram bem esse contexto:

IP - Quer dizer que um médio ndo pode beber?

MJ — Bebida de espécie alguma, nada, eu ndo ad@tiegou ontem aqui
um rapaz a mando ndo sei de quem, eu olhei pra disse “Vocé bebeu,
nao bebeu?” Ontem? (...) Eu ndo boto a mao na aatepessoa que bebe
(...) (MAE JULIA in PORDEUS JUNIOR, 2002, p.110).

Ou ainda:

Meu filho, € o0 seguinte: estatua, né, eu digo, & gosto dentro do meu
terreiro, nem estatua também de Exu, porque tudé sabe que nessas casa
tem e muitos que trabalham por ai tém, no altarsdelles botam, estatuas de
indios e de Exu, tudo isso eles botam, mas meuxlcsbvém, vem indio,
vem orixa (...) (MAE JULIA in PORDEUS JUNIOR, 20QQa111).
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Na biografia de M&e Julia, sua personalidade e carasteristicas sociais como mae-
de-santo da Umbanda encontram-se imbricadas cootial snais amplo, o que possibilita
perceber o campo das relagdes sociais prepondetargaa sociedade na qual ela estava
inserida. No ambito religioso, € preciso obserugs gua tentativa de legitimar o Espiritismo
de Umbanda passa pelo fato de essa religido t€@eacd, dentre tantas outras ramificacoes,
mais elementos para conseguir algum espaco devadghreia em meio a perseguicao
policial. Além disso, ha o contexto de ser Maealilma pessoa que intervinha junto a

comunidade pobre e destituida de bens e servignEps), principalmente a saude.

Segundo relato de Francisco Alencar, hoje profespasentado da Universidade
Federal do Ceara (UFC), Méde Julia pontuava em sejetp religioso a necessidade de
“libertar” a Umbanda no Ceara. O professor destacdém o trabalho de cura desenvolvido
por ela, de grande importancia para a comunidaahdrpa e até para os mais distantes de seu
terreiro, isso €, os clientes de participacdo oocasipara a solucdo imediata de problemas que
procuravam o terreiro localizado nas imedia¢cbebaioo Gentilandia, perto do antigo Clube
Maguari em Fortaleza. Como figura central do persdam religioso da Umbanda, ela
mantinha o trabalho de orientar e ajudar as pesaoaslucionar os seus problemas e

dificuldades.

O professor Alencar teve oportunidade de conhec&e Milia Condante nos anos

1960, quando, ao ministrar disciplinas junto aowmidzsites do curso de Medicina e de
Ciéncias Sociais, considerou oportuno leva-loeaito para que eles se deparassem com as
formas alternativas de cuidado com a saude. O Itambse dava com a substituicdo
psicolégica do objeto clinico pelos objetos delataedo pantedo religioso e cultural afro-
brasileiro. A religido era concebida como instartei@apéutica. Aquelas praticas de terapia
guardam estreita associacdo com as praticas ditanade saude popular. Mae Julia obtinha
resultados como a clinica farmacologica cientifi@sto que muitas doencas incidentes nas
populacdes que lhe procuravam eram relacionadasna@rso psiquico, a saude mental

individual e coletiva.

Muitas vezes, as informacdes dadas pelo pacigetg#&lera a mesma que
dava para o médico e para ela como mae-de-santo.inflbduzia o
procedimento dela; vale dizer que n&o tinha o SBiStdma Unico de
Saude), mas ela tinha a capacidade de criar o adiSypar dela, atendia a
todos gratuitamente, ela dava atencédo aos clientakeptos e ndo cobrava
nada. Ela dizia: “Vocé ndo deve nada, vocé ofecegae quiser”, até onde
conheci ndo havia pagamento, a ndo ser com oviish@m e outros objetos
como agradecimento (ALENCAR, Francisco, dezembraQfs3).



220

O trabalho de cura nos terreiros de Umbanda erageftitido na preocupacao que o
ser humano tem com o corpo, com o bem-estar figiemtal e social. A salde é buscada e
promovida por meio de novas atitudes, praticasoegolimentos terapéuticos, embasados
tanto por ideologias religiosas quanto pelas diead. Junto a ideologia dominante de
cuidado com a saude através de procedimentos hegembcoexistem outras concepcoes e

sistemas, como a do campo religioso afro-brasil@EIXEIRA, 1989).

Ela ouvia as queixas de quem a procurava, 0 mesmocse dizia para o
médico e ele ndo entendia. O remédio costumeirarenat caro, eles nao
tinham dinheiro para comprar. Vinham a ela pedidaj ela ouvia e dava o
diagnéstico a partir do método dela, de uma forda evasiva, mas sim
concreta, dentro da l6gica causa/efeito. Ela ditdamal esta vivo dentro de
vocé”. E indicava a solugdo, pois estava pronta pdervir, e dizia: “Faga
isso, faga aquilo”. O médico tinha o bisturi queé eartar e ela vai curar.
(ALENCAR, F., dezembro de 2008).

Toda acéo terapéutica requer o estabelecimenta@derelacdo entre o doente e o
“terapeuta”, aquele que escuta as queixas, dagnassco e aponta a solucdo do problema
para o restabelecimento da salde da pessoa, abtiwuma correspondéncia entre causa e
efeito. Diante de a relacdo médico/paciente sertasiuvezes de impessoalidade e
distanciamento, a relacdo com o pai ou méae-de-san® proximidade, em que a pessoa €
percebida como totalidade, em seus multiplos agpeekigindo acdes que levem em conta

essa multiplicidade.

Lina Teixeira, em sua tese de Doutorado, expl@italacdo entre corpo, saude e axé
no Candomblé, contribuindo para que compreendarsss tabalho de cura realizado nos

terreiros de Umbanda, em particular o de Mée Julia:

O relacionamento estabelecido pode estar traduzdo forma de

medicamentos, ou representado sob a forma desritalgiosos, ou ainda,
pela juncdo de medicamentos e de ritos. Em cordiggm ao modelo
terapéutico da biomedicina, que representa a doeog® uma entidade
especifica que penetra no corpo do paciente, eatyj@ivo € a destruicao
do agente patogénico sem destruir o doente (sévpbsencontra uma serie
de procedimentos que englobam, além de saberesi@mspisistemas de
crencgas religiosas (TEIXEIRA, 1998, p.49-50).
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O aspecto magico-religioso das praticas curatixascalas por Mae Julia encontra
poder de cura na crenca e fé das pessoas. As do&r@n causas situadas no plano

sobrenatural e, para trata-la, as pessoas recaaree

Como mae-de-santo, ela mantinha uma relacdo coomairidade muito

grande, mais humana e possivel de ser entendid@ir® era a barreira, era
o limite, ndo separava, mas aproximava, ela tinbasibilidades. Ela

descobriu o valor que tinha de legitima-lo, ela pempensou na sua
legitimag&o para atender o povo, isso hé trintaeanos. (ALENCAR, F.,

dezembro de 2008).

Por meio das praticas curativas, muitas pessoasavarm melhoria na saude
psicossocial ou fisica. Aquela época, geralmentpessoas ndo possuiam acesso a salde
publica ou ndo haviam encontrado respostas depansaseus males na medicina tradicional.
O professor Alencar, ao levar seus alunos parasanals praticas e os métodos de cura da
religido umbandista, deparou-se com os mitos e&gas populares, além da representacéo

que isso tinha para a populacéo local, para a colade que freqlentava o terreiro.

Mediante essas praticas curativas, a mae-de-santxima-se da comunidade do
terreiro e da sociedade abrangente como consoladorasofrimento daqueles que a
procuravam. Ela consultava sem cobrar, recomendav@médios e os trabalhos magico-

religioso, como o preparado de ervas, limpeza,dsa@nto, dentre outros.

O professor Alencar diz que, ao se sentir atingiela persegui¢do politica nos anos
da Ditadura Militar, foi se despedir de Mae Julisaeitou sua protecdo. Esse era um
momento de fragilidade, de perturbacdo do seuiaatii pois exigia sua saida do Pais; ele

buscou, entdo, a dimenséao extra-cotidiana, a oskgi

Devido aos acontecimentos politicos de 1968, fuipddir-me dela. Eu

nunca esqueci a figura dela ao receber a notitéadiEse: “Se deve sair,
pois entdo saia. Eu acho que vocé necessita estagido, porque as forgas
do mal estdo em toda parte. Vocé aceita que epriiteja? Eu fecho teu

corpo contra a forgca do mal, e que os metais ndacten mal”. E ela fez.

“Eu vou te dar quem te proteja, vai, acompanhado(pmssi. Oxossi te

protege, é o deus da selva, das florestas, guereegom ele vocé vai para a
briga”. (ALENCAR, F., dezembro de 2008).

Com aquele cenario politico, o desencanto e a elesarnas instituicbes publicas
dominavam o momento de instabilidade. Alencar c¢areeencontrar sentido, o que lhe

impulsionou a ir ao terreiro buscar algo que pugléssmscender o caos do cotidiano.
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Seguindo essa compreensdo, durante a entrevista Maen Stela verifiquei a
configuracdo atual do terreiro. Até abril de 2008ocal sofreu modificagdes, tendo sido
feitas, portanto, algumas alteracdes no espagw fisio fundo do terreno ha duas casas: uma
alugada e outra ocupada por Mae Stela e seus dassiliNa parte da frente esta o barracéo e
mais dois compartimentos reservados para as camaronde os filhos dao suas obrigagdes.
Ha também a casa de Exu, e proxima a ela encant@aesuz vermelha do Zé Pilintra — ela
deveria ser branca, mas foi mudada para vermelhexpgencia dele proprio, que queria a cor
igual & do bico do seu sapato.

Dentro do barracdo, um altar composto de diverst@guas de santo catolicos, orixas,
indios e outras entidades, demonstrando todo cesisimo presente na Umbanda, a fuséo do
Catolicismo com o Candomblé, a Pajelanca e o Hspio. Encontramos no altar Oxala
(representando o0 pai de todos os orixas), Sao ,J&@geeral Brigadeiro, Nand Buruque
(representando o primeiro orixd do mundo, um ofedinino ligado a maternidade), Sao
Sebastifo (Rei da Mata), Caboclo Sete Flechasd@eindios), Obaluaié (orixa responsavel
pela cura de doencas), Mée Chiquinha e Pai Joséo$pvelhos da casa), lansa, Cipriano,
Nossa Senhora Desatadora dos Noés, Nossa SenhoGablegas, Jurema (Rainha da Mata),
Constantino (que trabalha como boiadeiro na mB#)cipe Danilo, Cosme e Damido e Séo
Miguel. E, no outro lado do altar, havia a fotografe Mae Julia (como elemento sagrado)
numa festa na Praia do Futuro, com uma mao brarm#ra escura, sinalizando, segundo
informacédo de Mae Stela, que a morte dela acomdet®yo, um anuncio de que no ano

seguinte ndo estaria mais entre seus filhos.

Ainda dentro do barracdo estdao Xangd, Nego Gedegn Simbamba (os exus da
casa), alguns atabaques. No espaco do terreneraxistitas plantas que servem de material
para trabalhos como banhos de ervas para descapagoamor, para atrair dinheiro, saude e
prosperidade.

Reconstruir a histéria de Méae Julia é decifrar wwngo a histéria dessa religido na
nossa sociedade. E analisar e compreender o Caaspacificidade de um Estado de forte
influéncia catolica, de toda uma construcdo sat@alinvisibilidade do povo negro — e nao
poderia ser diferente no campo religioso. Porémpraticas da Umbanda séo as da religido do
vivido, e ndo é possivel ocultar a diversidade cétcultural presente nas religibes
mediunicas, de possessao.
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4.3 Morte de Mae Julia e passagem da fungéo sacetdiopara Méae Stela

Quando Mae Stela foi entrevistada, ela se proatifia recordar o tempo passado de
Méae Julia e o seu, das festas, de quando veio nuemiro do terreiro no Benfica, do
significado da maternidade simbdlica, das pratiedigiosas da Umbanda durante aqueles
anos, bem como teria a possibilidade de fazer caamgpas com o tempo presente. A
entrevista significou a possibilidade de reconstm conjunto de lembrancas de modo a
reconhecer as impressdes sobre sua mée-de-saiiandeo ao passado, recolhendo da
memoéria 0 que quisesse lembrar. Permanecia emspéitetracos dos acontecimentos que
iria narrar, vivos nos sentimentos e emocgdes esases

Ao falar de Mé&e Julia como sua méae-de-santo, gleesga muita emocao:

Como minha mée ela foi tudo, ela foi meu pai, foilm mae, tudo. Ela era
uma pessoa com forca de vontade e de amar. Um edisesl eu tava
dizendo: “Se eu tivesse minha mée, eu era outraopeao era essa’.
Agradei algumas pessoas, mas ndo agradei a todmpsepeu sinto saudades,
faz um bocado de ano (...). Era aquela atencdo guando eu mais
precisava, ela me dava uma méo. Cansei de sair cagjg, assim, arrasada,
qguando eu chegava l4 ela dizia: “O que foi?”, é@ad“Nada ndo. Eu vim
aqui sé...” Ela dizia: “Senta aqui (...)". Eu sefmtaqui, perto da perna dela,
passava a mao na minha cabeca, ia 14 acedia umarzemim, e eu saia de
|& outra pessoa. E n6s éramos muito assim: eu tmli® a ver com ela e
ela tinha muito a ver comigo. Ai tinha muitas passque diziam assim:
“Nao sei 0 qué, a Mae Julia quer bem a Stela, eused o porqué...” Eu
digo: “Por coisa nenhuma, é porgue eu respeite@tzo mée, eu ndo tenho
ela s6 como méae-de-santo, eu tenho ela como méadera”. E respeito
muito, eu nunca menti pra ela, eu s6 menti praletes vezes. E dessas duas
vezes ela brigou comigo tanto que eu chorei... &haf eu disse (risos):
“Nunca mais eu vou mentir pra ela”. (MAE STELA, mae 2005).

Com a morte de Mae Julia em 1984, Mée Stela passeua méae-de-santo do terreiro
e responsavel pela Federacdo Espirita Cearensenbtarida. Ela jA morava naquele espaco
desde 1978: houve entdo a mudanca total do tegagduncionava na rua Senador Pompeu
para esse antigo terreno. Segundo ela, essa passagéeu de modo tranquilo, e ela foi a
escolhida por Mée Julia pelo grau de relacionamgot mantinham como mae e filha-de-

santo, pelo respeito e afeto muito fortes que &s un

Ela me convidou: “Vocé vai morar na Federacéao, dcésa de Ogum, e
vocé é quem vai tomar de conta. Porque eu chegotl@lo num sei o
qué”. Porgue morava uma pessoa aqui, mas num euitavnada, nao.
Era s6 mato e um caminzim ali, aqui s6 era um gpertque tinha, e ela
morava la. Ela ndo cuidava nada, “vai pra l4 poegia abandonado e a
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casa de Ogum é tua casa”. Eu vim. Quando foi ugmQ@tjam me chamou
ali: “Olhe, tome conta de minha casa, que essateasam te pertence,
também é sua, quando sua mae partir € vocé queficaraaqui, é vocé
gue t4 aqui, € vocé que vai tomar de conta, € querevar o resto pra
frente até um dia que Deus quiser que vocé vajaquk Deus resolver
vocé também passa pra outra pessoa”. Eu disseo‘De”. Ai ela ficou

|4, ela so6 vinha pra cé dia de festa. (MAE STELAjawle 2005)

Assim, Mae Stela passou a tomar conta do terr@r@gum até o dia em que veio a
ser a mae-de-santo do local, quando se tornoudeileido axé. Vale ressaltar as lembrancas
quanto a fase da doenca de Mae Julia e a forma amcentregou a Stela toda a

responsabilidade do terreiro:

Num dia, ela disse: “Minha filha, eu vou ao médiodi* “Eu vou pra ir com

a senhora”. Ela foi, a gente foi com ela pro médicisse que ela tava muito
gripada, e que ela tava num sei o qué. Passou ieméd ela e nada
resolveu. Ai ela se internou la no Hospital Batifissa doenca comecgou no
dia 4 de dezembro, ela morreu no dia 4 de jan&diouym més que ela
passou. Agora, eu ndo sei que doenga foi. Do gumeitreu, de que doenca
ela morreu. Nos Ultimos dias, ela dizia: “Tome eoda casa de Ogum,
porque se eu num ficar mais aqui, eu vou seguiauesatisfeita porque vai
fazer as coisas do jeito que eu quero, da maneieaeg quero”. Ai ela
morreu e aqui eu td. (MAE STELA, maio de 2005)

by

Quando Mae Stela foi inquirida quanto a herancaca@o de méae-de-santo do
terreiro, se havia ocorrido alguma divergéncia®ingialmente outra pessoa teria ocupado o

cargo, ela assinalou:

N&o teve, ndo. Porque essa passagem dela, eladdaspital e passou trés
dias sem falar, e la disse assim: “Stela, va |&¢&sa e diga a Julinha que lhe
dé, que vocé vai fazer um ponto pro seu caboclmengu”. Mas eu num
tava entendendo, eu ndo sabia, eu fui pela calega@uando chegou, eu
acendi pro Ogum, pro meu Ogum e pro dela, acemdmimha crianca e pra
dela. Quando cheguei, ela disse: “Vocé fez?". Baalgue fiz, ela disse: “Eu
nao tenho mais Ogum; hoje, meu Ogum, os meus callbeopertencem
porque eu ndo tenho mais nada a ver com ele, jlesdes sdo entregues a
vocé e meus cabocos pertencem a vocé, desde jpertemcem a vocé,
tome conta e preste conta. Assim como vocé prestaelis”. Eu disse: “Ah,
mas a senhora nao devia ter feito isto, ndo. A@anttevia ter me falado”.
“Se tivesse falado vocé néo teria aceitado, erdgacaga ta feito, ja ta feito,
tem que aceitar”. Tive que aceitar. E tanto quedinodo Ogum, canto pro
meu e depois canto pro dela. Canto primeiro pra,gerque o dono disso
aqui é o dela. N&o é o meu, é o dela. (MAE STELAionde 2005)
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Dessa forma, Mé&e Stela assumiu o sacerdocio eeeaffiga do terreiro de Ogum,
guardando algumas caracteristicas do tempo de Migeelalterando outras ao compreender

que, em determinado momento, isso se fazia neagssar

No que se refere a transmissdo do cargo de méaantie-sa Umbanda, ha uma
tendéncia de que recebam a lideranca os filhdeasfde-santo que guardam uma boa relagcéo
com a mae ou pai-de-santo. Em particular, Mde Stefzundo afirmam outras filhas-de-santo
de Mée Judlia, mantinha com a mae espiritual umac@el de muita amizade, respeito e

confianca.

E com a M&e Jdlia ndo teve isso. Ela num tinha ess&ade muito
aconchegante comigo néo, ela teve com a Stela eottras mais que
morava na casa dela. Eu ndo, eu sé ia naquelesi@itabalho, de festa,
aquela coisa toda. Mas ela era uma pessoa muita, s&tMae Jdlia, e
também era analfabeta. Acho que por ser do Ogurbatashadora. (MAE
CONSTANCIA, julho de 2008)

Para substituir a mée-de-santo, o filho precisactethecimento e disposi¢cdo para
aprender os fundamentos, experiéncia em fazer endelyimento mediunico dos iniciados,
dominio dos preceitos e a respeitabilidade den&rac@munidade religiosa. Na Umbanda,
diferentemente do Candomblé, ndo sdo utilizadosexigidos critérios como referéncia
obrigatdria a ordem hierarquica e etaria na redigii sucessao costuma ser entregue aquele
mais préximo ao sacerdote ou sacerdotisa do terr€orém, varios fatores podem ser
decisivos na transmissdo do axé, na aclamacao délhonou filha como novo lider do
terreiro. S&o considerados, por exemplo, a reldedaroximidade, a competéncia religiosa, o
pertencimento a familia bioldgica, a indicacdo aspectos misticos — por decisdo dos orixas
e entidades espirituais —, 0 bom relacionamento @@membros do terreiro e a moradia nas

instalacdes do terreiro.

Mae Stela mantinha uma relacdo de confianca comJUdie e morava no terreno do
bairro Benfica, onde funcionava o terreiro de Ogtengdo acompanhado de perto e vivido os

momentos dificeis de perseguicdo policial enfresgambmbativamente por Méae Julia.

Passados mais de 20 anos da morte de Mae Juhajederreiro de Ogum nao se faz
mais mencao a Federacdo Cearense de Umbanda. iNBmléocontinuidade a organizacéo e
constituicdo burocratica da instituicdo. Os fundaioe e a codificacdo do terreiro de
Umbanda como religido do vivido e da oralidadecestib responsabilidade de Méae Stela. Ela

ressalta que muitos filhos de Mé&e Julia morreramtros estdo adoentados pela idade (sé&o
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idosos), e por isso ndo freqlientam mais o teresiradias de festas ou no dias reservados as

giras (tercas-feiras).

Mae Stela, ao se referir aos trabalhos, evento®e da casa, relaciona todas as festas
hoje comemoradas no terreiro: em 20 de janeiro festa de Oxossi; em fevereiro ndo ha
festa; em marco, apenas canta para Xango; em aBrilé feita a festa de Ogum, o santo da
casa; em 13 de maio existe a festa dos pretoss/@ih@e Chiquinha e Pai José comandam as
giras de pretos-velhos); em 13 de junho, tem-sestafde Exu (Maria Padilha); no més de
julho, apenas canta para Nana; 15 de agosto éadesth de lemanja, comemorada na Praia
do Icarai, no municipio de Caucaia, Ceard; 27 tendg®o destina-se a festa de Cosme e
Damido; no més de outubro ndo ha festas no terreiro novembro, apenas canta para

Obaluaié, e em dezembro canta para Oxala.

Apos trinta anos morando no terreiro de Ogum, nod8enfica, Mae Stela decidiu,
em abril de 2008, vender o terreno e mudar-se pardocal mais afastado do Centro de
Fortaleza. Ela foi para o bairro Presidente Vatgasém por questdes de desentendimento

entre sua familia:

Foi assim, uns atritos com minha nora. (...) EsaiSEu ainda saio dessa
vida, eu ainda saio daqui”. Ai vendi por pouca &oedi permissdo a Ogum,
ele permitiu. Eu procurei sete cabecas pra pediver se um dava fora, mas
ninguém deu fora, pode fazer. Porque eu s6 mudearo, eles sdo 0s
mesmos. Eu ndo desprezei nenhum, trouxe todogqeetaitiu, eu me sinto
bem aqui, eu gosto muito (...). Ali & Centro, mamportante € minha saude.
Tinha dia que eu ficava tremendo, eu sentia mialn@ectremer por dentro. Ai
eu digo: o mais importante é minha saltde. Se Ogemmifir, eu vou sair
daqui. (MAE STELA, julho de 2008)

Considero que, depois dos anos 1980, a Umbandatiasai uma nova fase de
consolidacéo, institucionalizacéo e visibilidades donbandistas e de suas praticas. Ha um
maior numero de fontes de informacédo, gracas tamdbgmblicacbes de livros produzidos
pelos proprios religiosos. Hoje, verifico que hdauaproximacdo maior com o poder publico
e mais visibilidade na Midia. Contudo, a religidoda se depara com o surgimento de novos

opositores, como 0s evangeélicos pentecostais eentaostais.
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Fiz a opcao de estudar, no Doutorado, o papel sgtimal damée-de-santoa cidade
de Fortaleza e Regido Metropolitana. Isso foi paien instigante, por varios motivos:
representou a possibilidade de aprofundamento ma ta maternidade na constituicdo da
subjetividade da mulher-mée e sua construcéo tasea cultura e na religido; oportunizou
compreender as dimensdes simbdlicas de que a nmfeede-santgeapropriana sociedade
atual para exercer o sacerddcio; favoreceu umasantcunda da questdo sociocultural e
simbdlica da maternidade pela via da religiosidadi®-brasileira. Interpretei o poder
religioso na vida dpovo-de-sant@ a forma como a cultura se fazusde sociabilidade e de

preservacao da identidade dos sujeitos.

Posso afirmar que, nas tradi¢cdes religiosas afisHeiras, em particular na Umbanda,
as maes-de-santo sdo guardias de uma tradicdceqwm®@va na dinamica contemporanea.
Elas tentam manter vivas as herancas culturaidiggosas como parte da funcdo de seus
sacerdocios, e o fazem tendo em vista a conservdgdmemoria social. Por meio da
autoconfianca e do prestigio espirituais, as maesadto, de uma forma ou de outra,
contribuiram para que a cultura e a religido afasiteiras saissem do confinamento e

ocupassem espacos publicos na nossa sociedadandardireconhecimento de suas praticas.

Surgiu entre as elites o forte desejo de criar iealogia para disciplinar homens e
mulheres sobre o ser mde, com o objetivo de subrastenulheres a funcdo materna. Elas
teriam, entdo, de gerar e criar os filhos paraifecaddo do Brasil como nacdo. Tratava-se de
uma mulher idealizada, a boa e santa maezinhaeginedda a ser mée por contar com o
sentimento materno, que seria inato. Muitas degd@ias permanecem influenciando a

maneira de agir de mulheres até hoje, inclusivérdelas religides afro-brasileiras.

Ficaram registrados na memdéria da sociedade abrenges preconceitos e as
representacdes do imaginario e da cultura, corscggmericos que oprimem as mulheres e
que sado revelados no poder excessivo dos marido®e suas esposas, um estado de
dependéncia e tutela a que se reduzia a vida dé#seres casadas. Essas mulheres, no
entanto, ndo ficaram relegadas a determinacgdoi)éie e ao esquecimento: resistiram de
diferentes maneiras aos modos de pensar legitimaelosdiscurso oficial médico, juridico,

dentre outros.

Neste estudo sobre a maternidade simbdlica das-aedssnto, foi relevante o
pensamento castoriadiano sobre o0 imaginario soeiabobre nosso presente. Tratei

especificamente do imaginario nas religides de h#ssana e tentei interpretar, através dos
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depoimentos das maes-de-santo, como elas vivenbrevégem no seu sacerdécio, nessa

maternidade simbdlica que pode se entrecruzar amaternidade bioldgica.

No campo religioso, o feminino e a maternidade paraacerdotisas se constituem a
partir das referéncias dos orixas e entidades ieg# que lhes guiam. Por meio desse
simbolismo, constroem novos espagos de luta comtrapressdo feminina e contra o
disciplinamento de sua sexualidade, transgridenpameres e os discursos oficiais que

circunscrevem os dominios da mulher ao campo darnést

As maes-de-santo se constroem como agentes hisgmitais expressando multiplas
subjetividades, diversas e complexas identidadesrmesio as contradicdes. Isso exige
compreender e interpretar as circunstancias emvoysnciam as diferentes experiéncias
sociais, sexuais, culturais e o modo com que doesti a Si mesmas por meio de uma

multiplicidade de diferencas, na heterogeneidasleudsiva e material.

As maes-de-santo se metamorfoseiam de acordo ceiuagdo historica por elas
vivenciada. Desse modo, elas ndao apenas reproduensubjetividades maquinicas
(GUATARRI; ROLNIK, 1996), mas vivem um processo slghjetivacdo, buscando formas
singulares de viver como méaes-de-santo na socidatfadédeira marcada por ambigilidades e
contradicdes. Assim, no cotidiano da experiénciada, as maes-de-santo escapam dos
micropoderes, assumindo diversas formas de resiat@forjando ativamente distintas e
singulares trajetorias de vida. Elas criam proces#ferenciais e relativamente autbnomos de

subjetivacao.

As mulheres ndo estéo inertes, mas sim no centt@dgmissao de poder, exercendo
esse poder — algumas seriam como mulheres traaggiiel homem, que tém por dono da
cabeca orixas quentes como Ogum, Xangd, Oxossi eldbaluaié e Oid/lansd. Para
Teixeira (1994), as divindades quentes estdo meladas ao principio classificatordun
(agitacdo), que se opde complementarmentérmo (calma). Elas encontram formas de
negociar os padrdes normativos da sociedade almtengeediante a reinvencdo da
subjetividade, modelando suas identidades, reiamelotas diante das adversidades e dos

imprevistos da vida.

A sociedade brasileira, como plural, evidencia ratest ambiguo das relacdes sociais.
Isso se fez presente no universo pesquisado dasdeasanto, quando me deparei com suas
trajetdrias individuais como adeptas e sacerdotiaageligides afro-brasileiras. Ao assumir a

maternidade espiritual, elas apresentam caraatadstvalores, sentimentos e atitudes
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antagobnicos entre a boa e a ma-méae, vivénciasrdit@® Porém, todas essas distingbes se
tornam complementares quando relacionadas a nicilfigpdle do social. Nesse sentido, no
seio de uma sociedade heterogénea e plural — tamtotermos ideoldgicos quanto
populacionais —, as identidades séo situacionesslupos e produtoras do arbitrario, maneiras
de fazer crer e fazer ver que delimitam fronteeademarcam o jogo de confronto social
(TEIXEIRA, 1994).

O pensamento de Castoriadis (1982) tem importgaria minha pesquisa na medida
em que ali é feita uma critica ao racionalismorumental, ao exterminio das culturas
diferentes pela sociedade moderna. Ele esclarexiseade decomposicdo por que passa a
sociedade contemporéanea, acreditando que nossaichiét uma histéria de acumulo e de

horrores contra as religibes nao-cristas.

Para Castoriadis, a sociedade contemporanea emsenimuma profunda crise — a
crise de sentido, tornando-se uma sociedade apdlicgrivacdo dos individuos, que se
fecham cada um em seu pequeno circulo pessoah seasia visivel também nessas religides.
Os cultos, que antes tiveram uma dimenséo maitvaolge formacdo de comunidade, véem-
se diante de uma tendéncia a se voltar a resoldgégroblemas de ordem estritamente
individual, como a cura, a demanda por amor, empregude, perdendo o viés de
pertencimento e congregacao coletiva.

E valido pensar que, dentre os adeptos da Umbandantram-se também os grupos
excluidos da sociedade e marcados pela vulneratididocio-econémica, que precisam do
aparato institucional e das politicas publicas ggnantia de sua sobrevivéncia. Devem ser
considerados os dilemas atuais entre mercantiizagd caridade, polarizando a
comercializacdo e o altruismo religioso, a ostéitage a humildade, todos presentes no

exercicio da maternidade espiritual das maes-d®-san

As maes-de-santo, como liderancas nos terreirasr@ereligido que pratica a magia,
tém se deparado com argumentos depreciativos. &pied afirmam que os adeptos se
afastam cada vez mais da cidadania, séo aéticeentas de responsabilidade com a situacao
social, econdémica, politica, de modo a procuraucgi@s magicas para os problemas em

detrimento dos procedimentos racionais.

Os projetos religiosos das mées-de-santo ndo smtam apenas pelas logicas
individualistas modernas ou pelas praticas det&gim aos valores da modernidade. Outras

coeréncias tém guiado as praticas dessas maesieesgpor meio delas, as mées buscam
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garantir prestigio e poder dentro do terreiro. Agusr outras l6gicas de pensar a religido e a
maternidade espiritual, afastam-se e aproximamrseflexos incessantes dos discursos
aprisionadores da sociedade moderna quanto ao&erHtas convivem numa pluralidade de
modos de pensar e de agir no seu grupo, sobressalidrentes comportamentos
culturalmente orientados. Possuem uma visdo de ononitica, e assim apresentam solugdes
e explicagbes no universo mitico — mas mostramgéekie explicagcbes do mundo “real” ao

justificar suas condutas como méaes-de-santo.

Essas mulheres tém se orientado no exercicio dermagdde espiritual pelos valores
do mundo moderno e pelas explicagdes do univeroameligioso. Assim, elas fazem uso,
em suas praticas cotidianas, desses dois simbaljgmo meio das reinvencdes para ordenar

o0 mundo em que estédo inseridas.

As fronteiras entre os dois universos simbdlicas e&téo fixadas, ndo sao construidas
a partir de uma dicotomizacdo entre o “mitico” éreal”. As fronteiras se constroem de
maneira complexa: portanto, ndo faz sentido necoségura como preocupacéo das maes-
de-santo a determinacdo de onde cada um comecaiadelnteressa esse campo de poder
no qual se negociam posi¢des simbodlicas e mategjdaigie se torna importante ocupar lugar

decisivo no norteamento de suas praticas.

A dimenséo sociocultural na maternidade simbolias mhdes-de-santo ndo pode ser
reduzida as suas formulagdes racionais, acreditgnel@las s6 protegem e cuidam. Diria que
vao além: convivem com o incerto, o que provocasel poder de criar e reinventar suas

praticas na vida cotidiana.

Penso que essas mulheres-mées, como humanas gténsdentro de si a bondade, a
protecdo e o cuidado, mas também a maldade, adddal a demarcacdo de relagcbes de
poder num contexto de ambiglidades e o0 uso des$er ponforme exija a situacdo. Na
realizacdo do sacerdocio como mae-de-santo, ndops#@icas as dificuldades a ser

enfrentadas.

A préatica da pesquisa permitiu entrever as relag@egoder que marcam o contexto
social em observacédo, a forma com que, a partingrcdo na comunidade religiosa e da
adocdo da identidade religiosa de sacerdotisa, ¢t@ntibuicdo para o estabelecimento de
relacbes de poder, num misto com relacbes de cuidagrotecdo, conferindo um novo

sentido a realidade circundante.
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Creio que o estudo da maternidade pode ajudaronapreensdo de como se
estruturaram os discursos, as mentalidades e @isagrélo ser mulher e mae na sociedade
brasileira, ao mesmo tempo em que permite percebarticulacdo existente entre a
pluralidade de papéis e a heterogeneidade de sudgeles constituidas por tais mulheres. As
formas com que as maes-de-santo assumem o sacend@cpodem ser interpretadas como
dadas, determinadas, mas como o resultado de umegs®m continuo em constante

(re)construcdo.
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ANEXO - LEI DO SILENCIO

LEI N.°©13.711, DE 20.12.05 (D.O. DE 21.12.05)
(Proj. Lei n® 22/05 — Dep. Ivo Gomes)

Estabelece medidas de combate a poluicdo sonora aga
por estabelecimentos comerciais e por veiculos nstBdo
do Cearéa e da outras providéncias.

~ O PRESIDENTE DA ASSEMBLEIA LEGISLATIVA DO ESTADO DO
CEARA.

Faco saber que a Assembléia Legislativa decretolea, Marcos César Cals de
Oliveira, Presidente, de acordo com o art. 65, 88°3e 7.° da Constituicdo do Estado do
Ceara promulgo a seguinte Lei:

Art. 1° Ficam expressamente proibidos, no Estado do Ceatépendente da
medicdo de nivel sonoro, utilizar quaisquer sisteenfontes de som:

| - os estabelecimentos comerciais, com a finalidddefazer propaganda
publicitaria e/ou divulgacao de produtos ou sers;ico

Il - os carros de som, volantes ou assemelhados empubisas;

[l - os veiculos particulares, em vias publicas, eolnme que se faca audivel
fora do recinto destes veiculos.

Paragrafo Unico. Nao estdo sujeitos a proibicdo prevista nestgaams sons
produzidos durante o periodo de propaganda elkitteterminados pela Justica Eleitoral; os
sons produzidos por sirenes e assemelhados utiizads viaturas, quando em servico de
policiamento ou socorro; 0s sons propagados emt@veeligiosos, populares e integrantes
do calendario turistico e cultural do Estado dor&ea

Art. 2° Verificada a ndo observancia desta Lei, ficam dsatores sujeitos a
multa de 100 (cem) UFIRCE’S cumulada com a apreetiaaparelhagem emissora da fonte
sonora.

Art. 3° Cabe a qualquer pessoa do povo que considerarossage perturbado
por sons ou ruidos ndo permitidos nesta Lei conanrdo 6rgdo competente a ocorréncia,
para que sejam tomadas as providéncias necessarias.

Art. 4° O Poder Executivo Estadual fica autorizado a ektabe convénios e
parcerias com orgaos federais e municipais, péisd cumprimento do disposto nesta Lei.

Art. 5° O Poder Executivo Estadual regulamentara a pretente

Art. 6° Esta Lei entra em vigor na data de sua publicacéo.

Art. 7° Revogam-se as disposi¢cdes em contrario.

PACO DA ASSEMBLEIA LEGISLATIVA DO ESTADO DO CEARA, em
Fortaleza, 20 de dezembro de 2005.
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APENDICE A - ROTEIRO DA ENTREVISTA

Dados de identificacédo

Nome:

Naturalidade:

Estado civil:

Profissao:

Endereco:

Nome do terreiro:

Numero de filhos bioldgicos:

Tematicas

1- Religibes afro-brasileiras no Ceara (em FortakeRegidao Metropolitana)
2- Processo de iniciagdo na Umbanda e/ou no Carldomb

3- Arquétipos dos orixas e das entidades espisituai

4- Maternidade espiritual

5- Maternidade espiritual, maternidade biolégidanaginario social

6- Exercicio do sacerddcio (desafios e perspegtivas

7- Festa de lemanja na Praia do Futuro e publi@zda Umbanda no Ceara

Fale sobre o significado dessa religido para voceé:

Quando e como se deu sua iniciagdo na religia@ Beassenvolvimento espiritual?
Fale um pouco de sua méae ou pai-de-santo respoped@esua feitura no santo.
Quais sao os seus guias espirituais (orixas, elgsglaspirituais)? Poderia falar das
caracteristicas de cada um?

O que significa ser mae-de-santo?

Ha uma relacdo entre a maternidade bioldgica eidtaal para vocé, como méae-de-
santo?

Descreva as atividades cotidianas do terreiro.

Fale um pouco do que considera dificuldades erddast na realizacao do seu
sacerdocio.

E os facilitadores?

O que significa fazer um filho-de-santo?

Fale sobre a Festa de lemanja na Praia do Futwl@adid de agosto.
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APENDICE B - FOTOS

i\ 4 : S
™ ‘{ '. '

Figura 4 —Mae Anita na festa em seu terreiro Oxéssi CabGelpitdo das Matas, dezembro
de 2008. (Foto cedida por Mae Anita)

Figura 5 - M@e Mona de Oi4, na festa de Oxdssi incorporada lemsa, janeiro de 2009.
(Foto cedida por Mae Mona de Qia)
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Figura 6 — Filho-de-santo incorporado, na festa no terreedOkossi Caboclo Capitdo das
Matas, dezembro de 2008. (Foto cedida por Mae Anita

Figura 7 —Altar do Terreiro de Oxéssi Caboclo Capitao dasdglgulho de 2008.



