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RESUMO

Pretende-se, aqui, discutir algumas das questdes levantadas a partir da pesquisa
de campo ainda em curso, com religiosos/as afro-brasileiros/as. O primeiro capitulo
desse trabalho trata sobre a trajetéria do povo-de-santo na triplice-fronteira entre
Brasil, Paraguai e Argentina. O segundo capitulo, versa sobre os espacos dentro
dos terreiros, essencialmente representados pelo 11é Asé Oju Ogun Funmilaiyé. O
terceiro capitulo aborda sobre o espaco exterior dos terreiros e também tenta
compreender como as oferendas realizadas por esses religiosos/as acontecem em
espacos naturais como: matas, arvores, cachoeiras, rios e lagos ou em espacos

ressignificados como: estradas, encruzilhadas e cemitérios.

PALAVRAS-CHAVE: religides afro-brasileiras; espacos religiosos; triplice-fronteira.

RESUMEN

El trabajo busca una perspectiva ensayistica para eso propone una etnofotografia
de los conocimientos y las préacticas religiosas del Candomblé realizadas en los
espacios sagrados en la region de la Triple Frontera entre Brasil, Argentina y
Paraguai. Se trata de una pesquisa desarrolladas en distintos “terreiros” que se
propone a la tarea de relacionar los conocimientos del “povo-de-santo” sobre una
mirada antropologica, simétrica y equivalente. Se percibe que esos saberes y

practicas religiosas amplianse para otros lugares en la triple frontera, por medio de



las ofrendas los religiosos del Candomblé incluyeron resignificaciones de los
espacios sagrados a los Orixas, crearon nuevas harrativas miticas y cantigas

religiosas, hubo la inclusion de la triple frontera en la cosmopolitica del Candomblé.
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INTRODUCAO

Clifford em 1986 ja apontava quando escreveu que a etnografia tinha um
caminho a ser percorrido, que ela deveria se preocupar cada vez mais com: quem
fala? quem escreve? quando e onde? com quem ou para quem? (CLIFFORD,
1986:13). Inspirado por essas perguntas, nos paragrafos seguintes tentarei abordar
algumas dessas questdes relacionadas a mim e também ao trabalho de campo ou
etnografico. Minha relacdo com esse trabalho imagino ter comecado algum tempo
atrds e eu nem sequer sabia. Em 2012 em meio a conversas com uma colega de
quarto, na moradia da universidade, ela me disse que iria a um terreiro de Umbanda,
demonstrei interesse em conhecer e fomos juntos. Ela frequentava o terreiro ha
algumas semanas e, além disso, ndo era uma filha de santo experiente. Eu, inquieto
em meus questionamentos estava cheio de perguntas: o que eram as religides afro-
brasileiras? O que seriam o0s orixas? Ao chegar ao terreiro em busca de respostas,
percebi que surgiram ainda mais questionamentos.

O Candomblé é umas das chamadas religides de matriz africana ou afro-
brasileiras. Estas religibes formaram-se em diferentes areas do Brasil, com
diferentes ritos e nomes locais derivados de tradicbes africanas diversas, por
exemplo, Xangé em Pernambuco e Alagoas, Tambor de mina no Maranh&o e Para,
Batugue no Rio Grande do Sul. O Candomblé possui Vvérios ritos, com diferentes
énfases culturais, as quais os religiosos ddo o nome de nacdes. Tratam-se das
culturas africanas que foram as principais fontes culturais para as atuais nacdes de

Candomblé vieram da area cultural banto (onde hoje estdo os paises da Angola,
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Congo, Gabao, Zaire e Mocambique) e da regido sudanesa do Golfo da Guiné,
que contribuiu com os iorubas e os ewé-fons, correspondentes aos atuais territérios
da Nigéria e Benin (PRANDI, 1996). Depois de um tempo, cerca de seis meses, eu
passei a frequentar terreiros de Candomblé, inclusive o lle Asé Oju Ogun

Funmilaiyé em Foz do Iguacu, do qual sou filho de santo.

Existe um mito que narra a criacdo do culto aos orixas, ou do Candomblé,
que € muito comum nos terreiros de todo Brasil e que também foi registrado pelo
antropologo Reginaldo Prandi no livro Mitologias dos Orixas. Conta-se que no
comeco ndo havia separacdo entre o Orun, o céu dos orixas, e o Aié, a terra dos
humanos. Homens e divindades iam e vinham, coabitando e dividindo vidas e
aventuras. Conta-se que quando o céu fazia limite com a terra, um humano tocou o
céu com as maos sujas. E assim o céu imaculado dos orixas ficou sujo. O branco
imaculado de Obatala se perdera. E Oxaléa foi reclamar a Olorum, Senhor do céu,
orixa supremo, que ficou irado com a sujeira, o desperdicio e a displicéncia dos
mortais e, enfurecido, soprou e separou para sempre o céu da terra. Assim, 0 céu
separou-se do mundo dos homens e nenhum homem poderia ir ao céu e retornar
de la com vida. Os orixads também n&o podiam vir a terra com seus corpos. A partir
dai. havia o0 mundo dos homens e o dos orixas separados. Isolados os habitantes
da terra e as divindades entristeceram. Os orixas tinham saudades de suas
peripécias e andavam tristes e amuados. E foram queixar-se com Olodumare, que
acabou consentindo que 0s orixas pudessem uma vez por outra retornar a terra.
Para isso, entretanto, teriam que tomar o corpo material de seus devotos. Foi a

condicdo imposta por Olodumare. Assim, Oxum recebeu de Olorum um novo
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encargo: preparar oS mortais para receberem em seus corpos 0s orixas. Oxum fez
oferendas a Exu para propiciar sua delicada missdo. Seu sucesso dependia da
alegria dos seus irmaos e amigos orixas. Oxum veio a terra e juntou as mulheres a
sua volta, banhou seus corpos com ervas preciosas, cortou seus cabelos, raspou
suas cabecas, pintou seus corpos. Pintou suas cabecas com pintinhas brancas,
como as pintas das penas da galinha-d’angola. Vestiu-as com belissimos panos e
fartos lagos, enfeitou-as com joias e coroas. O ori, a cabeca, ela adornou ainda com
a pena ecodidé, pluma vermelha, rara e misteriosa do papagaio-da-costa. Nas
maos as fez levar abebés, espadas, cetros, e nos pulsos, pulseiras douradas. O
colo cobriu com voltas e voltas de coloridas contas e multiplas fieiras de buzios, e
corais. Na cabeca pés um cone feito de manteiga de ori, ervas e obi mascado, com
todo condimento de que gostam os orixas. Finalmente, as iabs eram a noivas mais
bonitas que a vaidade de Oxum conseguia imaginar. Estavam prontas para os
deuses. Os orixas agora tinham seus cavalos, podiam retornar com seguranca a
terra. Os humanos faziam oferendas aos orixas, convidando-os a terra. Entdo, os
orixas vinham e tomavam seus cavalos. E enquanto os homens tocavam seus
tambores, vibrando agogos e soando os xequerés, enquanto os homens cantavam
e davam vivas e aplaudiam, convidando todos os para a roda do xiré, os orixas
dancavam e dancavam e dancavam. Agora 0s orixas podiam de novo conviver com
0s mortais. Os orixas estavam felizes. Na roda das feitas, no corpo das iaés, eles

dancavam e dangavam e dangcavam (PRANDI, 2001).

Quando cheguei ao terreiro, pela primeira vez, era de Umbanda de Mae

Baiana de Xang0, eu fiquei encantado com o toque dos tambores, as vozes nas
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cantigas, os desenhos riscados no chdo e com os altares cheios de pequenas
estatuas de orixas, santos catolicos e de outras entidades. Eu até tentava
acompanhar as cantigas junto aos demais, mas ndo conseguia muito bem, fiquei
sentado num banco de madeira junto aos/as outros/as filhos/as de santo e clientes.

No intervalo dessa gira que é o nome da cerimonia religiosa de Umbanda,
todos/as estavam comendo feijoada. Eu estava do lado de fora e havia algumas
pessoas no lado de dentro da cozinha. E de repente escutei, que a mae de santo
perguntou a minha amiga: "Cadé aquele menino que veio com vocé?" Entdo, fui em
direcdo a cozinha e a cumprimentei. Ela me disse: "Gostei de vocé, tem a aurea
muito bonita. Qual é o seu santo?" Respondi com timidez que ndo sabia, pois era a
primeira vez que eu estava em um terreiro. Entdo, ela me perguntou "Qual seu
signo?" Eu respondi: Aries. Entdo Mae Baiana me disse que eu era filho de Ogum,

o orixa do ferro e da guerra.

Frequentei e participei dessa comunidade por cerca de seis meses, depois
disso comecei a frequentar um outro terreiro, que se tratava de um terreiro
Candomblé, do qual sou filho de santo. No final do mesmo semestre, em 2012, na
universidade, para o trabalho de conclusédo de uma disciplina, a professora Angela
de Souza pediu que fosse realizado um exercicio de observacdo antropologica e
gue deveriamos escrever um ensaio e apresenta-lo. Meu trabalho foi sobre o
terreiro da M&e Baiana e a presenca dos idiomas espanhol e do guarani nessa
comunidade. E dali em diante, o que era pra mim apenas religioso passou também
ser um interesse de pesquisa. E é por isso eu digo que minha relacdo com esse

trabalho imagino ter comegado algum tempo atras e eu nem sequer sabia.
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O olhar

Durante o trabalho de campo a obra de Pierre Verger foi constantemente me
indicada pelo povo-de-santo. Eles diziam que era uma importante referéncia sobre
as religides afro-brasileiras ou de matriz africana. Perguntei para o professor
Anaxsuell sobre Pierre Verger e ele me disse que a trabalhos fotograficos de cunho
antropolégico e ha trabalhos antropoldgicos de cunhos fotograficos. A obra de
Pierre Verger esta entre esses dois tipos de trabalhos, pois tem uma dimenséo
etnografica, pois além de suas fotografias. Pierre Verger fotografou diversos
grupos, culturas e esteve em muitos lugares, mas foi em Salvador na Bahia, Brasil,
que decidiu morar. Passou a fotografar principalmente o populacédo negra da Bahia,
seus costumes e crencas. Tendo com grande trabalho, as fotografias sobre as

religides de matriz africana ou afro-brasileiras.

A proximidade de Pierre Verger com as maes de santo e com a Africa, fez
com que se cria-se um mito. Pierre Verger se tornou um grande sabio das culto aos
orixas, entre os pesquisadores mas também entre o povo de santo. Assim 0 povo-
de-santo me ensinou a olhar, observar e analisar as fotografias, mas principalmente
as de Verger. Também aprendi que fotografia €, segundo o antropélogo e fotégrafo
brasileiro Milton Guran é “uma extensao da nossa capacidade de olhar, e se
constitui em uma técnica de representacdo da realidade que, pelo seu rigor e
particularismo, se expressa atraves de uma linguagem propria e inconfundivel”

(GURAN. 1992:15).
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Ou como escreveu o0 antropdlogo Vagner G. da Silva sobre as fotografias e

as religibes afro-brasileiras:

“Como descrever o conjunto de dimensbes performaticas e emotivas,
presentes no momento ritual, por exemplo: o conjunto em que o orixa de
um iniciado grita pela primeira vez seu nome sagrado, provocando o transe
coletivo nos membros de sua comunidade e causando uma aclamacao
estrondosa dos presentes? Ou, como lidar com as intrigadas e sutis
negociagbes entre entrevistador e entrevistado no momento do didlogo,
quando o que se diz envolve palavras e siléncios, gestos e olhares?” (DA

SILVA. 2010:129).

Pra mim a fotografia e a escrita tinham a funcdo de descrever o trabalho de
campo e como escreveu Geertz em 1989 a atividade descritiva ja € uma
interpretacdo. Acredito o que deixava o registro escrito e o fotografico proximos e
ou complementares um do outro, eram que ambos funcionavam para 0s registros,
como diarios de campo. Mesmo que na antropologia na maioria das vezes a
fotografia € usada apenas como objeto para ser interpretado ou as vezes € apenas
um recurso para ajudar na compreensao do texto escrito. Nesse trabalho a ideia
sobre fotografia € outra, acredito que as fotografias podem auxiliar no trabalho
antropoldgico sem serem objetos e serem recursos meramente ilustrativos, podem
revelar sobre os processos de trabalho e serem fontes de descricdo e
interpretacdo, as fotografias de Pierre Verger eram assim, mostram o lugar do
pesquisador/fotografo e também de religioso, mostram diferentes perspectivas que
poderiam ter sobre a mesma coisa ou fato, exemplo disso, € que nos livros de

Verger sdo muito comuns, as fotografias dos orixas dos Candomblés da Bahia
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serem colocadas ao lado das fotografias dos orixas na Africa ou em outros lugares,
imagino que Verger deixava assim para que o leitor tivesse acesso aos dados do
seu trabalho de campo e as semelhancas e diferencas sdo os/as leitores/ras que
podem perceber/escolher, interpretar. Assim como as fotografias de Pierre Verger,
as minhas também, modestamente, foram feitas em contexto de pesquisa e nao se
limitam a ilustrarem a pesquisa, pois fotografar em muitos dias de meu trabalho de
campo, foram como fazer anotacdes nos diarios de campo, entdo, muitas dessas

fotografias falam mais sobre mim do que os préprios fotografados.

O ouvir

O antropdlogo Marcio Goldman no artigo “Tambores dos Mortos e o0s
Tambores dos Vivos - Etnografia, Antropologia e Politica em Ilhéus” de 2003, nos
contou uma experiéncia do qual ele passou durante seu trabalho de campo em um
terreiro de Candomblé na Bahia. A pedido da mé&e de santo do terreiro, ele ajudou
transportando em seu carro um despacho que continha objetos rituais de uma filha
de santo que morrera. Ao chegar em uma ponte afastada da cidade, os objetos
foram despachados, isso €, jogados no rio. Enquanto isso acontecia, o antropologo
observava a cena e ouviu nitidamente som de tambores, pensou se tratar de sons
de um terreiro proximo ou de algum bloco afro ou coisa parecida. Ao retornar, ao
terreiro, um dos filhos de santo que havia acompanhado o despacho, contou que h&a
algum tempo, no mesmo local, também havia deixado um outro despacho, de sua
falecida avo e que naguela ocasido escutou tambores. Ele disse que pensou que
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fosse de algum terreiro préximo, mas ao contar para sua mae de santo, ela ficou
feliz e disse que escutar tambores eram um bom sinal, pois indicavam que os
mortos estavam contentes, pois eram o0s tambores dos mortos que ele tinha ouvido.
Marcio Goldman conta que naquele momento sentiu um leve arrepio na espinha. E
gue entdo comentou, com o0 povo do terreiro, que naquele dia, ele também havia
ouvido tambores, durante o despacho. Depois que ele falou isso, ninguém disse
nada, ndo houveram comentarios dos/as religiosos/as. E naquele momento o
antropologo percebeu entdo que os tambores que ele ouvira simplesmente nao
eram deste mundo (GOLDMAN, M. 2003).

O antropologo chegou a conclusédo de que ouvir os tambores indicavam que
ele estava realmente inserido em meio ao campo, ao trabalho de campo, ou seja,
ele estava em meio a cosmologia do Candomblé, de tal forma que pode ouvir o que
0S nativos ouviam, ou poderiam ouvir. A etndloga francesa Jeanne Favret-Saada
também nos explica ou pouco sobre o ouvir. Para ela, comumente na antropologia
‘o0 povo” é mais falado, do que fala, aparecendo apenas como o objeto do discurso
antropolégico, e ndo como o sujeito de um discurso autbnomo e ou compartilhado.
Para Favret-Saada esse discurso Unico, a0 mesmo tempo privilegia a palavra do
etnografo numa desqualificacdo da palavra nativa. E a autora também nos propdem
entdo, que fazer, um bom, trabalho de campo passa por ser “afetado”. O ser
afetado seria o resultado de uma vivéncia com o campo. N&o seria a crenga na
feiticaria, por exemplo, mas seria saber que a feiticaria existe para alguém, e
conforme pensarmos poderiamos ser afetados por feiticaria, ou seja poderiamos

ser afetados pelas experiéncias do campo, do trabalho de campo. Ser afetado
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assim seria muito mais uma acdo de ouvir do que deixar falar. Pra mim, como ja
mencionado anteriormente, sobre o texto dos tambores dos vivos e dos mortos, ser
afetado seria, estar em meio a cosmologia do trabalho de campo, de tal forma, com
experiéncias que poderiam fazer com o antropdlogo ouvisse 0 que 0S proprios
nativos ouviriam.

No meu caso, 0 processo de ser afetado foi mesmo pelo afago, no sentido
mais literal, pois eu era religioso, filho de santo, de matriz africana antes de ser
pesquisador e ou antropélogo das religides de matriz africana. Foi mais uma
questdo de perceber que eu ja fazia isso, de que eu era religioso e pesquisador,
mesmo que ainda um iniciante, pois passava, e ainda passo, por um duplo
processo de iniciacdo, uma religiosa no Candomblé e a outra iniciacao cientifica,
por meio da antropologia. Assim, tanto o conhecimento do povo-de-santo quanto o
conhecimento da universidade, foram-me relacionadas de uma forma indesatavel,
relacional e complementar na minha formacao como pesquisador e também como
religioso.

Ouvi um dia que Exu é um orixad e que € um ouvinte. Pois antes de ser
mensageiro, ele escuta, para somente depois levar as mensagens. Exu ouve
também pela boca. Ele come a oferenda, que contém uma mensagem. Eu ouvi
também e pude refletir que assim como Exu o antropélogo também devora o que
lhe é oferecido, ele come o que poderiam ser “os dados do trabalho de campo”,
digere ou reflete sobre tudo o que ele ouviu, viu e fez (ou ndo ouviu, ndo viu e ndo
fez) para somente depois, por exemplo, escrever, contar a historia (fazer a

etnografia para que alguém veja ou leia), ou seja, somente depois de um processo
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parecido com esse, ou néo, finalmente, o antropdlogo, enviaria a mensagem que
Ihe foi pensada/passada ou que ele se prop0s a tarefa de compreender.

De acordo com as seguintes preposi¢cdes do antropologo Stepen Tyler:

“[...] A etnografia pdés-moderna [...] prefere o “discurso” ao “texto”, ela
privilegia o didlogo por oposicdo ao mondlogo e enfatiza a natureza
cooperativa e interacional da situacdo etnografica em contraste com a
ideologia do observador transcendente. Na verdade, ela rejeita a ideologia
do “observador-observado”, ndo havendo nada observado e ninguém que
seja 0 observador. H4, ao contrério, uma producdo mutua e dialégica de
uma histéria comum. Entendemos melhor o contexto etnografico como o
de uma construcao conjunta de uma histéria que, em uma de suas formas
ideais, resultaria num texto polifénico, de que nenhum de seus
participantes teria a palavra final sob a forma de uma histéria engessada
ou de uma sintese simplificadora — um discurso sobre o discurso” (TYLER,

1986:126).

Esse trabalho é também o resultado da escuta de muitas das falas de Mae
Marina, minha ialorixa e uma das orientadoras e interlocutoras desse trabalho, que,
além de acompanhar o planejamento do projeto e minhas indagacdes, leu e
comentou os textos. Foram nas conversas com Mae Marina e com outros amigos
do povo-de-santo ouvindo, que eu mais aprendi. Pois a oralidade foi a principal
metodologia usada pelo povo-de-santo para me ensinar, discordar e também
elogiar, foi por meio das cantigas cantadas e respondidas, das mitologias dos orixas

e do contar da vida de outras pessoas, que eu também pude aprender, ensinar,
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discordar e elogiar mas principalmente ouvir. Durante o processo desse TCC,
também houveram negociacfes. Percebi que Mae Marina também me conduziu
sobre o0 que eu deveria prestar atencdo, sobre o que eu deveria retratar nos
trabalhos e também sobre o que eu ndo deveria fazer. Algumas coisas questdes eu
apenas obedeci, outras ndo, mas sempre houveram escutas disciplinadas. Acho
que o didlogo com Mae Marina e a experiéncia de ter sido zelado por ela vao além
da correcéo de conteudo e da fidelidade as conversas. Para mim, de uma forma ou
de outra, mesmo que com gesto tdo pequeno, talvez insignificante, era reconhecer
a autoridade que Méae Marina € detentora e que ela também me exigia, como ela
mesma disse muitas vezes: “‘quem sabe de Candomblé é quem tem um terreiro”,
“Candomblé ndo se aprende em livros, se aprende no terreiro” e “quem sabe de

Candomblé é quem tem trés tambores em casa”.

O escrever

O escrever para o trabalho antropoldgico comeca ainda durante o trabalho
de campo, com os diarios de campo. Pelo menos comigo foi assim, como ja avisara
Roberto Cardoso de Oliveira quando escreveu algo como: “o ato de escrever para o
antropdlogo € concomitante ao ato de pensar - ouvir e olhar’(1991:31, grifos
nossos). No inicio do trabalho de campo eu ainda escrevia no diario de campo o
que seriam o0s registros das observac¢des antropoldgicas, mas também escrevia em
uma outra caderneta, o0 que sereia 0 meu caderno de axé, que é o nome dado pelo

povo-de-santo, aonde se anotam 0S comentarios, notas e ou lembretes, dos
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ensinamentos sobre a religiosidade de matriz africana. Com o tempo, passei a ter
somente um caderno e ou diario de campo e ou de axé. Esse passou a ser escrito
com as observacdes antropoldgicas, mas também com os ensinamentos religiosos,
eu anotava, por exemplo: os nomes das coisas, 0s ingredientes, as cantigas e 0s
gestos e ou dancas. E as vezes fazia também alguns desenhos. Manuscrito, era a
forma que eu mais escrevia. Com canetas e ou com lapis os apontamentos nos
cadernos. E alguns dias eu apenas fotografava. Acho que decidi escrever em
somente um uUnico caderno e ou diario de campo e ou de axé, por que isso
demostrava, entre outras coisas, que eu estava interessado em apenas uma unica
coisa, tanto como religioso quanto como antropdlogo, estava interessado era em
aprender com elas e com eles, sobre as religides afro-brasileiras.

A seguir, nesse trabalho, o primeiro capitulo trata sobre a historia e ou a
trajetéria do povo-de-santo na triplice fronteira entre Brasil, Paraguai e Argentina. O
segundo capitulo, versa sobre o espaco doméstico e sagrado dentro dos préprios
terreiros, representado aqui por uma etnofotografia, realizada no Ilé Asé Oju Ogun
Fanmilaiy6. O terceiro capitulo aborda sobre o espaco exterior dos terreiros e
também tenta compreender como as oferendas realizadas por esses religiosos/as
acontecem em espacos naturais como: matas, arvores, cachoeiras, rios e lagos ou

em espacos ressignificados como: estradas, encruzilhadas e cemitérios.
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1. O POVO-DE-SANTO E A TRIPLICE FRONTEIRA

A regido denominada triplice fronteira situa-se entre o Brasil, o Paraguai e a
Argentina, apresenta uma diversidade cultural composta por transitos continuos
entre esses paises e também das muitas nacionalidade que ali convivem, segundo
a prefeitura de Foz do Iguacu sédo cerca de 70 nacionalidades que residem em
Cidade do Leste, Porto Iguacu e Foz do Iguacu. Lembremo-nos de 2011, quando a
triplice fronteira foi retratada pela imprensa estadunidense como um espaco
perigoso e sem a possibilidade de controles estatais. Tida como um lugar propicio
para ser o “esconderijo de terroristas”. A regido foi estigmatizada como um espaco
habitado por “mafias étnicas”. Como reacdo a essa imagem forjada negativamente
e também como uma outra iniciativa foram espalhadas informacfes sobre a
celebracdo da diversidade cultural presente na triplice fronteira, essa iniciativa
contava como “dezenas e dezenas de etnias conviviam aqui em plena paz e
harmonia”. Apos esses verdadeiras campanhas, foi criado um discurso de cunho
ambientalista divulgado na midia, principalmente digital, que argumentava sobre
uma suposta estratégia norte-americana de ressaltar aspectos negativos da triplice
fronteira, com a finalidade de futuramente de legitimar a invasdo e a tomada de
poder, realizar a exploracdo dos recursos naturais, sobretudo o “aquifero guarani”
que é um grane reservatério e agua subterraneo. Ou seja, as perspectivas mais
comuns sobre a triplice fronteira por um lado estaria ligada ao terrorismo contra os
E.U.A e em outro a regido aparece como um espaco de riquezas naturais e

culturais, propria para o turismo. Além dessas, h4 uma outra abordagem mais
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contemporanea, que inclui os aspectos simbdlicos da triplice fronteira (ARAUJO
PEREIRA, 2014).

Se por um lado, a triplice fronteira entre Brasil, Paraguai e Argentina € um
espaco de diversidade cultural, por outro, € um espaco marcado pelo conflito. Ha
uma valorizacdo da colonizacdo gaucha e europeia em detrimento a uma
invisibilidade, por exemplo, da populacdo negra e, consequentemente, ao povo-de-
santo na regido fronteirica. Nao existem dados oficiais sobre a populacdo negra na
triplice fronteira, mas podemos verificar alguns dados, Foz do Iguagu tem
aproximadamente 290 mil habitantes (IBGE, 2015) e cerca de 35% dessa
populacdo é negra (IBGE, 2015). Conforme os sites das prefeituras, Porto Iguacu
conta com aproximadamente 80 mil habitantes, enquanto em Cidade do Leste ha
cerca de 200 mil moradores, porem nao existem dados demograficos atualizados
sobre essas duas cidades. Sobre as religides, em Foz do Iguacu, cerca de 300
pessoas, se identificaram como religiosos/as de matriz africana ou afro-brasileiras
(IBGE, 2015). Pretende-se, aqui, portanto discutir algumas das questdes levantadas
a partir da pesquisa de campo ainda em andamento, tratando-se das trajetérias do
povo-de-santo na triplice fronteira entre Brasil, Paraguai e Argentina, temas ainda
permanecem invisibilizados. De inicio, ressaltamos que uma “histéria definitiva” da
formacao dos terreiros na triplice fronteira, ja que sera sempre parcial e incompleta

e tera tantas versdes e narrativas quanto se queira escutar.

O Povo-de-santo de Porto Iguacu
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Porto Iguacu (em espanhol é Puerto Iguazui) é uma cidade do estado de
Misiones, no extremo nordeste da Argentina, esta localizada a 17 km das Cataratas
do Iguacu, o turismo € a principal atividade econémica, embora o comércio
internacional também se destaque, a cidade faz fronteira com Foz do Iguacu no
Brasil e Cidade do Leste no Paraguai.

Em Porto Iguacu ndo ha terreiros. Pelo menos até o momento, nenhum
dos/as interlocutores/as sabem da existéncia. Andreia Benites é argentina, vive em
Porto Iguacu e conta que: “En Porto Iguacu no hay terreiros, pero tengo muchos
amigos que son “filhos de santo” en Brasil. Asi como yo”. Mae Marina de Ogun
também ja disse 0 mesmo, que nunca ouviu falar sobre nenhum terreiro em Porto
Iguacu, apesar de que ela tem muitos/as clientes que vém da Argentina para
consultar com o caboclo. Pai Junior de Oxdssi, também falou que em Porto Iguacgu
nao tem terreiros e que: “O povo de |la vem para os terreiros em Foz do Iguagu”,
disse ainda que tem filhos/as-de-santo iniciados/as que sao Argentinos/as, de Porto
Iguacu.

Para Rita Segato (1991), Alejandro Frigerio (1997) e Ari Oro (1999), a
presenca das religides de matriz africana na Argentina néo é recente, considerando
que haviam reunides de negros/as para “dangar o santo” que é como chamavam

(ORO, Ari.1999) Alejandro Frigerio cita um registro de culto religioso afro-argentino:

Solian reunirse a ‘bailar el santo’ [...]. Al son de tamboriles y otros
instrumentos africanos se haciano frendas en especies ante un altar
afrocatolico, en que se mezclaban estampas, santos, Utiles de cocina,
sartas de cuentas de vidrio, caracoles, comestibles, bebidas, armas, patas

de gallo, cuernos de animales, plumas, etc. El sacerdote o brujo hacia
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invocaciones em su lengua africana que, a veces, eran repetidas o
coreadas por laconcurrencia, hasta que alguna de las negras presentes se
ponia a bailar, agitandose cada vez mas, hasta caer presa de un ataque
histero- epileptiforme, seguido de un sopor cataleptoideo, que, segun la
protagonista, duraba pocos minutos o varias horas. Ya el ‘santo’ (hombre
colectivo del altar o de alguna imagen), estaba ‘bailado’; entonces el brujo
operaba con palabras y con las manos sobre el enfermo, si estaba alli, o le
en viaba algun talisman o amuleto, por medio de sus parientes, si suen

ferme da dimpediatraerlo (apud FRIGERIO. 2011:21).

Para o povo-de-santo na Argentina, mesmo que existam terreiros em outras
partes do pais, a maior parte dos religiosos preferem frequentar os terreiros no
Brasil, obtivemos indicacfes de que o terreiro mais proximo de Porto Iguacu € em
Posadas, a 300 km dali, se tratar do terreiro de Umbanda de M&e Guilhermina de
lansd, que é uma filha de santo argentina de V6 Benedita, que foi a primeira méae
de santo de Foz do Iguacu - sobre V6 Benedita trataremos mais adiante.

Para o povo-de-santo de Porto Iguacu, seus terreiros estdo do outro lado da
ponte, eles ficam localizados em Foz do Iguacu. Essas pessoas tém residéncia em
Porto Iguacu e desenvolvem suas praticas religiosas em Foz do Iguacgu.

A regido da triplice fronteira dispbe da facilidade de circulacdo de pessoas,
instituicées, porém, ha também uma abrangéncia simbdlica que atinge dois pontos
entre os religiosos de matriz africana, sao eles: o primeiro € que os/as religiosos/as
argentinos/as acham que os terreiros brasileiros contam com “mais axé” do que os
terreiros de seu pais, pois consideram o Brasil como o “lugar da esséncia” das
religibes de matriz africana. O segundo ponto é que eles também atribuem a

presenca de pessoas negras nos terreiros como fator determinador da existéncia do
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axé que seria, conforme eles/as, a forca de realizacao e vital que esta em tudo e
todos/as. Resumidamente em conversa argentinos/as nos terreiros de Candomblé
de Mae Marina de Ogum, Mae Edna de Xangd, Mae Jo de Oxum, Mde Amanda de
Oxum, de Pai Junior de Oxo0ssi e nos terreiros de Umbanda de M&e Baiana de
Xang6, de Mae Marina de Ogun do Ecomuseu e de Mée Bete de lemanja, esses/as
religiosos/as acreditam que os terreiros em Foz do Iguacu tém “mais axé” “mais
“‘legitimidade ou tradicionalidade”, do que os terreiros na Argentina e
comandados/as por argentinos/as.

A presenca da comunidade afro-argentina € resultado do comércio de
escravos no final do século XVI e essa populacdo tem sido historicamente
subalternizada assim como em outros lugares da América Latina. Um censo de
1778 na Argentina ja estimava que em varias provincias do norte, continham mais
de 50% da populacdo negra e outras porcentagens elevadas foram registradas no
resto do pais, isso segundo dados da Secretaria de Direitos Humanos da Argentina,
que também aponta: “além da escraviddo, a populacdo afro-argentina teve um
grande declinio demografico devido a participacdo nas guerras de independéncia
onde atuaram na linha de frente nos combates, em seguida sofrendo com a praga
da febre amarela, também verifica-se, simultaneamente, um processo social e
politico de ocultacdo desses grupos”. Segundo George Reid Andrews, no livro Afro-
Latinoamerica 1800-2000 de 2007, ha outros aspectos que explicam a reducao
drastica demogréafica. Em um processo de suburbanizac&o os/as afro-argentinos/as
deixaram os bairros centrais das cidades para viverem em areas mais pobres e

periféricas, o que aumentaram sua invisibilidade social, além disso, o processo de
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mesticagem e uma mudanca nas categorizacdes raciais fizeram com que muitos/as
negros/as claros/as passassem a ser considerados/as brancos/as, eles/as se
tornaram cada vez mais numerosos/as, a partir da segunda metade do século XIX,
guando a politica econémica do pais, baseada na agroexportacao, incentivou uma
onda de imigracdo europeia para suprir a mado de obra e substituir a populacéo
miscigenada, considerada inferior. O impacto dessa politica causou a duplicacéo da
populacao branca. Entre 1869 e 1895, ela saltou de 1,8 milhdes para 4 milhdes. Em
1914, os/as imigrantes vindos/as da Europa ja representavam cerca de 30% da
populacdo argentina, indice que ajudava a reforcar a predominancia do imaginario
europeu no pais latino-americano.

Dentre as religibes de matriz africana que se encontram na triplice fronteira,
Pai Junior de Oxdssi conta que o povo-de-santo de Porto Iguacu tem maior
afinidade ou procura pela Umbanda, conta: “eles gostam do culto das entidades
como Exu, Pomba-gira, Caboclos, Pretos-Velhos, Marinheiros e Erés, acho que
inclusive pela facilidade que eles tém com o idioma pelo sincretismo que existe dos
orixds com 0s santos catdlicos que a Umbanda proporciona”, o pai de santo
continua: “os argentinos tém uma certa rejeicdo pelo Candomblé, eles ainda tém
muito da orientacdo catolica, da orientacdo evangélica e isso incide de forma geral
na renuncia pelo Candomblé, seja pela rejeicdo do sacrificio de animais em praticas
religiosas seja pela forma de iniciacdo no Candomblé, por exemplo. Eles
provavelmente, veem algo do mal cristdo nisso tudo, por isso preferem a Umbanda,

pela aproximagao com o cristianismo por meio do sincretismo religioso”.
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Conflitos de certa intensidade ocorrem entre os/as pais/mdes de santo
argentinos/as mais experientes (que ja cortaram relacbes com seus proprios
pais/maes brasileiros/as, (geralmente ja falecidos/as) e seus pares brasileiros. A
partir da observacdo dos/as religiosos/as de matriz africana na fronteira entre o
estado do Rio Grande do Sul no Brasil e a Argentina, Ari Oro explica que “lideres
argentinos mais jovens ainda possuem brasileiros como guias espirituais, e se nao
os tém, os veem com melhores olhos do que seus compatriotas mais antigos. Os
religiosos argentinos veteranos ja ndo se impressionam tdo facilmente com os

diplomas religiosos de seus vizinhos’(ORO, Ari Pedro, 1999: 12).

O Povo-de-santo de Cidade do Leste

Cidade do Leste (em espanhol é Ciudad del Este) € a segunda maior cidade
do Paraguai, atualmente fica apenas atras da capital Asuncién, possui uma das
maiores zonas francas de comércio do mundo, o fluxo de pessoas, objetos e
instituicBes acontece pelo Rio Parana, nesse caso sobre a Ponte da Amizade que a
liga a cidade de Foz do Iguacu.

Conhecida como “V6 Benedita de Nan&”, foi uma mée de santo de Foz do
Iguagu que € tida por muitos como a reuniu os/as brasileiros/as, paraguaios/as e
argentinos/as nos terreiros, essencialmente em Foz do Iguacu. Pai Junior de OXGssi
conta que era na casa de VO Benedita, que o povo-de-santo se encontrava “La iam,
Méae Marina, Made Edna, Mae Cida de Obaluaié, Pai Jodo Carlos, junto aos/as

seus/as filhos/as de santo”. Disse que era frequente aparecer por la clientes
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paraguaios/as e argentinos/as e frisou que ndo somente no terreiro de V6 Benedita
gue iSsSo acontecia, mas em outros terreiros era igual, era comum ver brasileiros/as,
paraguaios/as e argentinos/as, mas o primeiro terreiro onde isso aconteceu foi o de
V6 Benedita.

Pai Junior de Oxdéssi € de Candomblé e também de Umbanda, nasceu em
Foz do Iguacu e foi também iniciado nessas religides na cidade, por Mae Juracema
de Oxum, na nacdo angola, e posteriormente, transferindo-se para o Candomblé de
Ketu. Junior € o pai de santo do Axé Ouro Verde e as raizes de seu axé
estenderam-se para Cidade do Leste no Paraguai e a Porto Iguacu na Argentina,
como ele conta “Cerca de 80% de meus filhos de santo s&o paraguaios ou
argentinos”.

Os terreiros estabelecidos em Cidade do Leste, séo ligados a Pai Junior de
Oxoéssi, ele conta: “ha dois terreiros descendentes de meu axé no em Cidade do
Leste. Um deles é o de Lilian de lansé e de Pedro de Xangd, desde o ano 2000 e o
outro é de Marisa de lansa, que também por volta de 2003, fundou seu terreiro em
Cidade do Leste. Tem também o Leandro de Xangd, que é meu filho de santo e que
tem seu terreiro em Asuncion, desde os anos 1990”.

Osl/as pais/méaes-de-santo paraguaios/as sdo brancos/as. E isso me instigou
a investigar sobre a populacéo afro-paraguaia. O historiador argentino residente no
Paraguai Ignacio Talesca, em seu artigo “A Historiografia Paraguaia y Los
Afrodescentes” (2008), apresenta os resultados de uma revisao historiografica
sobre os/as afro-paraguaios/as. Ele afirma que Josefina Pla, com o trabalho

“‘Hermano Negro”, de 1972, o primeiro trabalho relevante em que se trata da
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escraviddao no Paraguai utilizou fontes como o Arquivo Nacional de Asuncion —
ANA, analisou desde o periodo escravagista até a Guerra da Triplice Alianca,
Talesca cita Pla “actitudes sérdidas y crueles” que estao descritas nos materiais do
arquivo nacional “constituyen la excepcion”, exprimindo sua frase célebre: “los
esclavos felices no tienen histéria”. Talesca aponta que, por outro lado, pode-se
pensar que os documentos do Arquivo Nacional de Asuncion, representam essa
minoria de escravizados/as livres que puderam, por alguma razdo, acessar 0S
estados nacionais. O historiador estadunidense John Hoyt Williams aprofundou as
investigacdes no ANA e na obra de Josefina Pla (Williams John Hoyt, 1974) ele
analisou o livro Hermano Negro e para Ignacio Telesca sobre o trabalho de Williams
disse “sin decir lo explicitamente queda claro que para él, no todos los
afrodescendientes se sentia 0 no eran considerados como hermanos”. O tema da
abolicdo da escraviddo no Paraguai, desde o decreto do ventre livre até o final da
abolicdo, depois da Guerra da Triplice Alianca, foi também tema do trabalho de
Jerry Cooney em seu artigo publicado em 1974, ele analisa fundamentalmente os
alcances da lei e o processo da abolicao, tendo como marco a Guerra da Triplice
Alianca, relaciona dados do censo de 1846 no Paraguai. Ignacio Telesca conclui
sobre o artigo de Cooney, afirmando que “faltan aun investigaciones mas concretas
y seriales como por ejemplo sobre la venta de esclavos, entrada y salida de
esclavos, profesiones, familias, diferenciacién entre la ciudad y el campo, etcétera”.
De acordo com Talesca a caracteristica comum desses trabalhos é considerar
os/as afro-paraguaios/as como um grupo homogéneo e distinguivel do resto da

sociedade, considerando apenas o0 surgimento, o desenvolvimento e um
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“‘desaparecimento”, sem problematizar as identidades paraguaias (TELESCA,
2008).

N&o existem dados oficiais sobre a composicao racial ou étnica da populacao
paraguaia, devido a Direccion General de Estadisticas, Encuestas y Censos do
Paraguai ndo incluir o item raca ou etnia, embora incluam a porcentagem de
indigenas que habitam o pais. A populacdo do Paraguai, que antes da Guerra do
Paraguai ou da “triple-alianga” (1864-70) era de 500.000 habitantes, foi reduzida a
menos da metade depois do conflito. A evasdo por questdes politicas ou
econbmicas também contribuiu para a baixa densidade demografica.

Sobre os/as filhos/as de santo paraguaios/as, Pai Junior de Oxdssi explicou:
“eles aprendem e falam loruba perfeitamente, tudo cantado, rezado assim como no
Brasil”. Contou também que: “os paraguaios, assim como 0s argentinos, sdo ainda
mais dedicados aos orixas do que os brasileiros, elas prestam mais atencdo nas
coisas. Além disso, eles enfrentam dificuldades nos terreiros seja pela “confusdo”
da relacdo dos idiomas espanhol e portugués e o ioruba, seja pelas complicacdes
possiveis de se viver em uma cidade e frequentar o terreiro em outra”. Disse: “aqui,
no Brasil aprendemos assim também o lorub4, aos poucos. Mas, se for cantar em
portugués, eles vao cantar, s6 que dai entdo com sotaque”. O pai de santo contou
que aprendeu guarani para melhorar a comunicacdo com o0 povo-de-santo de
Cidade do Leste: “Eu também tive que aprender um idioma com os paraguaios, eu
falo Guarani. Aprendi para me comunicar com eles, com a convivéncia eu aprendi”.

Certa vez, em uma conversa, ele me explicou que assim como no Brasil, 0s

caboclos séo as entidades que representam os donos da terra no Paraguai, disse:
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“No Brasil existem dois tipos de caboclo, os chamados caboclos de couro, que séo
os boiadeiros que representam o homem rural e existem os caboclos de pena, que
sdo os espiritos de indigenas” - vale lembrar que os caboclos sdo espiritos afro-
indigenas presentes nas religioes afro-brasileiras, principalmente na Umbanda — Pai
Junior continuou dizendo que “no Paraguai também se encontram dos dois tipos de
caboclos, s6 que, se tiver caboclo de pena, ao invés de falar portugués, a entidade
vai falar o idioma guarani, por que ele € um indio paraguaio e é em guarani que 0
caboclo vai dar as consultas, orientagdes espirituais e dar receitas de remédios”.

Pai Junior disse que houve um desses caboclos que falam guarani em Foz
do Iguacu, contou que era uma entidade bastante conhecida pelo povo-de-santo da
triplice fronteira, tratava-se do Caboclo Aimoré de V6 Benedita. Pai Junior disse que
qguando o caboclo estava em V6 Benedita, ela/ele falavam guarani, inclusive com
paraguaios/a e demonstrava bastante desenvoltura. Segundo Pai Junior a
representacdo do caboclo como indio, é o que une o povo-de-santo do Paraguai,
Argentina e Brasil, pois se a entidade representaria o dono da terra aqui no Brasil
pelo indio ou pela figura do proprio caboclo que seria o “mestigo, entre o branco e o
indio”, assim como no Paraguai e na Argentina, disse: “por que aqui nessa regiao
tinha indigenas, tinha xamas e tanto brasileiros como paraguaios e argentinos
sabem que eles sé@o os donos das terras. Sdo ancestrais, assim como 0s africanos,
0s primeiros a cultuar as forcas da natureza aqui nesse lugar”. Assim, é essa figura
do indigena e/ou o caboclo ou mesmo negro, ou ainda a “miscigenacéo” entre

esses/as, comum no imaginario e nos cultos entre o povo-de-santo do Brasil,
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Paraguai e Argentina, que teriam aproximados os/as religiosos/as e facilitado suas

amizades.

O Povo-de-santo em Foz do Iguacgu

Foz do Iguacu esta localizada no extremo oeste do estado do Parana, na
divisa do Brasil com o Paraguai e a Argentina, a cidade é um dos centros turisticos
mais importantes brasileiros. Dentre diversas visées acerca do estado do Parana, a
gue mais se destaca, € a de uma regido multiétnica com um grande contingente
populacional de origem europeia, porém, segundo o Instituto Brasileiro de
Geografia e Estatisticas (IBGE) 24% da populacdo desde 2010 se autodeclara
negra, o que configura o estado do Parana com a maior populacdo negra do sul do
Brasil.

Entre um dos fatores para o surgimento dos terreiros de Umbanda e
Candomblé em Foz do Iguacu estd a imigracdo de populacdes atraidas pela
construcdo e inauguracdo da Usina Hidrelétrica de Itaipu. Os/as religiosos/as
vieram de regides em onde o Candomblé tem um maior visibilidade como o
Nordeste e os estados de Sao Paulo, Rio de Janeiro e o Rio Grande do Sul. Essas
pessoas vieram em busca de melhores condi¢cées de vida e principalmente, para
trabalhar. Alguns/umas deram continuidade a trajetéria religiosa fazendo a
reconstituicdo das familias de santo em Foz do Iguacu. Assim a formacdo do das

religides afro-brasileiras na triplice fronteira teve inicio com o povo-de-santo de Foz

do Iguacu que entre as décadas de 70 e 80 fundaram os primeiros terreiros.
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Méae Marina de Ogun veio de Sdo Paulo nos anos 90 e estabeleceu seu
terreiro no bairro Morumbi. Ela conta que até mesmo sua vinda para Foz do Iguacu
teve a interferéncia de seu caboclo. Ela vivia estabelecida em um espaco alugado
para o terreiro em S&do Paulo e a comunidade ja contava inclusive com varios/as
filhos/as de santo ja iniciados/as. Até que um dia, o caboclo® falou pra quem estava
no terreiro, que, Mae Marina e sua familia deveriam se mudar pra Foz do Iguacgu,
no Parana e quem quisesse deveria ir junto. Sete Lacos disse isso logo apés ter
recebido o pagamento de uma promessa de um cliente, tratava-se um lote para o
estabelecimento do terreiro.

Méae Marina conta que foi por causa de seu caboclo, Sete Lacos, que
comecou a ser cada vez mais procurada por pessoas que buscavam a ajuda
religiosa, Mae Marina de Ogum chega até hoje a ser conhecida por muitos como a
“Marina do Boiadeiro”. Ela nos conta que seu caboclo é muito importante em sua
vida, disse: “foi ele quem me deu a casa onde eu vivo, onde criei minhas filhas,
meus/minhas filhos/as de santo e é esse caboclo que garante minha subsisténcia”,

contou emocionada.

' Os caboclos exercem um papel fundamental no relacionamento dos povos de terreiro, pois eles
sdo encarregados de trazer mensagens dos ancestrais, principalmente de entes queridos falecidos
h&d pouco tempo. Eles aconselham, recomendam pequenas oferendas para resolu¢cdes dos
problemas. Para Jocélio Teles dos Santos a presenca dos caboclos no Candomblé, mesmo em
terreiros de origem nagd ndo deve ser encarada como uma fusdo entre grupos africanos e
indigenas. A partir da visdo dos religiosos das religides afro-brasileiras, o culto aos caboclos é uma
representacao simbolica do que seria a cultura indigena. Mas, deve-se descartar a visao de que tal

fendbmeno se trate de um “sincretismo afro-amerindio”.
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Da familia de santo que estava em Sao Paulo apenas um casal de filhos de
santo acompanharam a mée de santo, vieram junto, Mae Angela de lemanja e Pai
Elias de Oxossi. Mde Angela de lemanja é Equede, que é um nome dado para o
cargo feminino de grande valor religioso afro-brasileiro. Equede é o equivalente ao
cargo masculino de Ogéan. Pai Elias de Oxdéssi € Ogédn e exerce a funcdo de
Axogun que é o homem responsavel pela imolacdo de animais no terreiro. Foi Pai
Elias quem veio primeiro para Foz do Iguacu, ele conta que o caboclo Sete Lacos
disse: “o terreno que vai ser meu, tem uma arvore no fundo do quintal e vai ser ao
redor dessa arvore que minha casa vai ficar’. E foi exatamente o que Pai Elias
encontrou, entdo, foram comprados trés lotes, um ao lado do outro, em Foz do
Iguacu, no bairro Morumbi. No primeiro lote fica o espaco do terreiro, no terreno do
meio ficam a horta e o patio, e no ultimo lote, a residéncia de Mde Marina, assim foi
fundado o terreiro Il€é Asé Oju Ogun Funmilaiyo..

Depois de algum tempo, Pai Elias e Made Angela compraram uma casa na
frente do terreiro de Mae Marina, mas antes disso, todos viveram numa na mesma
casa. O Caboclo de Mde Marina, seu Sete Lacos, tornou-se famoso na triplice

fronteira e em uma de suas cantigas, assim canta:

“‘Eu sou aquele boiadeiro. Sou aquele boiadeiro / Morador de
fronteira / Quando eu pego meu berrante / Eu pego meu berrante /

O meu gado vem ligeiro“.

Sete Lacos, por meio dessa cantiga, tomou o0 espaco da triplice fronteira

entre Brasil, Paraguai e Argentina como uma caracteristica para si proprio, e essa
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identificacdo atinge dois pontos. Por um lado, acerca-se dos espacos, da invencao
dessa cantiga em que o caboclo narra onde mora, descrita na seguinte frase: “eu
sou aquele boiadeiro, morador de fronteira” e por outro lado, é inevitavel néo
perceber que essa inclusdo da categoria fronteira na cantiga é um fator
caracteristico do caboclo, algo simbdlico e que diferencia-o de outros caboclos, pois
como Mae Marina conta: “eu acho que ele é o Unico que canta essa cantiga”.

O Terreiro de Méde Carmem de Ogum, também esta localizado no bairro
Morumbi, em Foz do Iguacu, desde a década de 1980, mas atualmente realiza
apenas praticas religiosas internas, ndo sendo abertas ao publico.

Mé&e J6 de Oxum, assim como Pai Jodo Carlos de Oxo6ssi e Mae Edna de
Xang6, foram filhos/as de santo do pai de santo conhecido como Kafu, que teve seu
terreiro de Candomblé nacao Jejé, localizado no Jardim América em Foz do lguacu.
Apos seu falecimento, seus filhos de santo transferiram-se para a nhacdo Ketu com
outros pais e maes de santo.

O llé Asé Igba Odé fica no bairro Porto Meira, em Foz do Iguacu, fundado
por Pai Jodo Carlos de Oxdéssi, sendo o primeiro terreiro de Candomblé de Foz do
Ilguagu, instaurado em meados da década de 1970. Atualmente, o terreiro é
liderado por Mde Amanda de Oxum, que é paraguaia e tem muitos filhos de santo
no Paraguai e na Argentina.

Mée J6 de Oxum é a méae de santo do terreiro de Candomblé lle Asé Ya
Omim Dero, que fica no Jardim Panorama. A filha biolégica de M&e J6 de Oxum,

conhecida como Leyde de lans4, foi iniciada na nacao Jejé pelo Pai Jodo Carlos de
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Oxo0ssi. Mae Leyde de lansd tem seu terreiro, o Ilé Axé Igba Egunita Megé,
estabelecido no bairro Cognépolis.

O lIé Alaketu Bayo Asé Baru Orobolape é o terreiro de Mée Edna de Xango,
localizado no jardim Canada e fica proximo do terreiro de Pai Hidelmar de Oxum,
que fica na regido da Vila A.

E na regido do Porto Meira que fica localizado o terreiro de Candomblé
Angola de Mae Juracema de Oxum e o terreiro de seu filho de santo que também é
Pai de santo: Junior de Oxdéssi da Casa de Asé Ouro Verde, no bairro Ouro Verde.

A Mée de Santo Maria Benedita Ribeiro, conhecida como V6 Benedita de
Nana, foi uma lideranca dos terreiros em Foz do Iguacu e sua fama se estendeu
para o Paraguai e a Argentina, onde teve/tem muitos/as filhos/as iniciados/as. V6
Benedita foi a fundadora do primeiro terreiro da triplice fronteira, localizado até hoje
na regido central de Foz do Iguacu. Iniciada na Jurema, tinha como praticas
religiosas também a Umbanda e o Candomblé. Apés o falecimento de V6 Benedita,
a comunidade de seu terreiro somente passou a realizar atividades internas para o
povo-de-santo da prépria casa. Foi ela também quem comecou a Festa em
Homenagem a lemanja, em 1976, as margens do Rio Iguagu e do Rio Parana.

A trajetéria e a formacdo do povo-de-santo da triplice fronteira em Foz do
Iguacu ndo ocorreram, contudo, simplesmente pela transposicdo das familias de
santo e das nac¢des de outros locais para a cidade, sem choques ou impedimentos.
Para Mae Marina a migracao religiosa também trouxe alguns problemas adicionais,
por exemplo, quando ela estabeleceu seu terreiro, sofreu rejeicdo do proprio povo-

de-santo da cidade, disse: “eu acho que isso aconteceu porque, era nova ha
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cidade”, contou que os/as religiosos/as de outras casas ndao costumavam ir visitar
seu terreiro, nem mesmo em dias de festa.

Além dos conflitos pessoais e de ordem religiosa dentro e fora da
comunidade, os terreiros também tém problemas com conflitos de espaco,
ambientais e politicos, por exemplo: os terreiros de Umbanda da triplice fronteira,
em sua maioria, tém suas ascendéncia, principalmente, do estado do Rio Grande
do Sul, como é o caso de Mae Marina de Ogum, lider do Centro Espirita Ogum
Beira Mar, conhecida como Mae Marina do Ecomuseu, porque seu terreiro fica
localizado atrds de um Ecomuseu, no bairro Jardim Itaipu, em Foz do Iguacu (o
Ecomuseu é um museu mantido pela Itaipu sobre a histéria da usina e da regido
brasileira onde foi construida a hidrelétrica) Mae Marina conta que seu terreiro era
localizado na vila A, que é um bairro de classe média-alta em Foz do Iguacu. Na
década de 1980, porém, Mae Marina ganhou um terreno da Usina Hidrelétrica de
Itaipu, localizado atras do Ecomuseu (ela foi convidada a se retirar da Vila A) com
novas instalacdes construidas propriamente para o terreiro. Diferente da localizacao
anterior, contudo, a atual localizacdo fica numa regido de classe baixa. Este &
apenas um exemplo de conflito por espaco que acontece em Foz do Iguacu e que
mostra que a tomada de decisdes ambientais envolve acordos de poder da elite
predominante ede seus dispositivos e instituicbes, num processo de remocgao de
pessoas e praticas culturais indesejadas.

Ha um outro terreiro que enfrenta uma situacdo de conflito ambiental: o
terreiro de Umbanda de Mée Baiana, localizado na regiao central de Foz do Iguacu

no bairro Boicy, teve inicio com a formagdo do bairro, em uma area
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ocupada/invadida as margens do rio M'Boicy. Atualmente, a regido é um bairro
reconhecido pela prefeitura, com abastecimento de agua e energia elétrica. Porem
a populacdo desse bairro vem sofrendo alguns problemas, ja que o rio M"Boicy foi
canalizado e hoje recebe o0 esgoto de varias residéncias do entorno. Além do mau
cheiro, quando chove o rio transborda e a agua invade as casas da vizinhanca,
incluindo a casa e o terreiro de Mae Baiana, que relata: “as pessoas jogam lixo e
esgoto no rio. E quando chove, o rio transborda e agua adentra nossas casas. Nao
sabemos o que fazer com essa situagao”.

Assim os terreiros de Foz do Iguacu mantém-se de maneira muito singular,
uma vez que tida como manifestacdo religiosa e cultural da cidade sdo os uUnicos
espacos religiosos que ndo possuem isencdo de impostos, assistida por lei, ao
contrario de outros espacos religiosos que gozam deste direito. Tampouco ha
referéncia aos terreiros de Foz do Iguacu nos informativos e manuais turisticos da
cidade, diferentemente do que acontece com outras religides. Ha uma oposicao das
autoridades locais em reconhecer o dia 20 de Novembro, Dia da Consciéncia
Negra, como feriado municipal, uma vez que a demanda da comunidade negra
local e dos terreiros se manifesta de maneira bastante participativa ao reivindicar
seus direitos. Mesmo ap6s a promulgacdo da Carta Magna (BRASIL, 1988) que
garante a liberdade de culto, com a instituicio do Dia Nacional de Combate a
Intoleréncia Religiosa e a criagdo da Lei n® 11.635, de 27 de dezembro de 2007,
ainda sé@o inumeros os casos de intolerancia religiosa em relacédo aos praticantes
das religides de matriz africana na triplice fronteira e especialmente em Foz do

Iguacu.

50









2. O TERREIRO VISTO POR DENTRO

Os espacos onde se realizam as praticas religiosas afro-brasileiras séo
conhecidos por muitos nomes, “roga”, “casa de santo”, “ilé”, entre outros, entretanto
a palavra “terreiro” é usada frequentemente por diferentes comunidades e
religiosos/as, inclusive € o nome que as politicas publicas e o Estado utilizam no
Brasil para se referirem a esses grupos. Os terreiros concebem que 0s espacos e
0s objetos contem axé, isto €, possuem forca de realizacdo, energia vital das
religides afro-brasileiras que esta em tudo e todos/as. O terreiro é concebido como
um ser vivo, ao qual se deve, por vezes, prestar homenagens, proporcionando
oferendas como graos, flores, frutas. Resumidamente, ao chegar em um terreiro a
“fachada” é o primeiro espaco que pode ser visto por quem esta do lado de fora, na
rua. Quem entra, logo se depara com o “quarto de Exu” que sempre fica proximo a
entrada ou ao lado do portdo. O barracdo € um espaco onde acontecem as
cerimonias publicas. E os “quarto-de-santo”, sdo reservados as cerimonias
privativas ou seja, apenas os/as religiosos/as tem acesso a eles, pois neles séao
guardados segredos como por exemplo, os atos da iniciagdo religiosa. A “cozinha”
do terreiro também contém muitos segredos, por ser o local onde sao preparadas
as oferendas. Porem as praticas religiosas afro-brasileiras ndo se restringem
apenas aos muros dentro dos terreiros, muito pelo contrario, € comum que as

oferendas sejam levadas para outros lugares, como rios, mares e matas, ou ruas,

cemitérios e encruzilhadas. A seguir anotaremos mais sobre esses espacos:
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Os terreiros ndo séo tao identificaveis ou reconheciveis, ja que se misturam
aos cenarios urbanos com as fachadas das residéncias que podem inclusive
abrigar suas instalacfes. Nao chamar a atencdo, até mesmo por meio do espaco
construido, é uma estratégia das religibes afro-brasileiras, como prevencédo aos
ataques oriundos do racismo religioso que as comunidades frequentemente séo
vitimas. Na maior parte das vezes, quando nos deparamos com terreiros, eles sdo
reconhecidos por alguns determinados objetos religiosos que os caracterizam:

Por exemplo, podemos identificar os espacos religiosos afro-brasileiros pelas
folhas de “Mariwo” que séo as folhas do dendezeiro e ou da palmeira colocadas ao
redor das portas e janelas como uma cortina que os/as religiosos/as acreditam
proteger das coisas ruins e também para apazigua a colera de Ogun que € o orixa
metallrgico e guerreiro. Outra planta comum que pode também indicar os espacos
religiosos de matriz africana € o “Peregun”, que por ser de uso indispensavel e
cotidiano nos terreiros, € comum vé-lo plantado no entorno dessas comunidades.
Ha ainda as “Quartinhas” ou “Quartilhdes” que sédo basicamente vasos de barro
com agua gue sado colocados junto aos portdes de entrada dos terreiros.

Outro importante elemento, talvez o que mais facilite o reconhecimento de
um terreiro € uma bandeira branca hasteada, essa bandeira na maioria dos
terreiros € chamada de “a bandeira de Tempo”, que € uma divindade relacionada
ao tempo cronoldgico e ao clima, representado por uma bandeira de pano branco
num bambu, colocada numa altura superior ao telhado do terreiro. Algumas outras
casas consagram essa bandeira como sendo de Oxala, da mesma forma é feita de

tecido e trocada anualmente. Esses e outros elementos das religides de matriz
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africana ou afro-brasileiras podem nos dar sinais de que alguns espacos se tratam
de terreiros, certamente sem contar com as placas de identificacdo que cada vez
mais aparecem nas fachadas dessas comunidades que ainda por medo néao
procuram chamar atencao.

O barracdo € onde sao realizadas as cerimonias religiosas afro-brasileiras
publicas. E o espaco onde acontecem as festas, as recepcbes dos/as visitantes,
vestiario das divindades e também pode servir como dormitério. No barracéo ficam
alguns dos elementos arquitetbnicos mais importantes, por exemplo, os atabaques
gue sao os trés tambores religiosos afro-brasileiros, o "rum”, o "rumpi” e o "lé", ou
“ilu, ilu osi e ilu otun” antigamente ficavam escondidos ou prontos para serem
escondidos facilmente, na época que a policia invadia os terreiros para impedir as
cerimonias, os atabaques eram um dos principais alvos das apreensdes, assim
como assentamentos, roupas e outros instrumentos musicais e que por isso era
comum serem inseridos ou tocados em um vao na parede que ainda era coberto
por uma cortina, para esconder ainda mais os tocadores e os tambores, pois caso a
policia chegasse se soltavam as cortinas que 0s esconderiam, nesse época assim
também todos/as se voltavam para as imagens de santos/as catolicos/as fingindo
gue estavam rezando para eles/as, omitindo o culto das divindades afro-brasileiras,
até hoje alguns terreiros ainda permaneceram com o0s tambores nos vaos das
paredes, assim como as imagens dos/as santos/as catélicos/as, mesmo que alguns

tiraram ou as substituiram por imagens de divindades afro-brasileiras ou africanas.
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A cadeira do/a pai/mae-de-santo é outro elemento arquitetdnico bastante
importante, essa cadeira pode ser feita de diversos materiais mas principalmente de
de vime que é uma espécie de cipé ou de madeira, a cadeira do/a pai/méae-de-santo
representa sdo somente o proprio pai/méae-de-santo mas também os/as pais/méaes-
de-santo antecessores/as, a cadeira € um trono afro-brasileiro por isso € um
simbolo de autoridade religiosa e somente seu/sua dono/a pode sentar-se nela,
estd sempre muito enfeitada seja com motivos das divindades afro-brasileiras ou
ainda com panos ou saias amarradas, a cadeira do pai/mde-de-santo € saudada
como se fosse o/a préprio/a, mesmo que o dono/a sdo se encontre no terreiro e as
vezes nem mesmo Vivo/viva, isso porque alguns terreiros trocam as cadeiras
guando o/a pai/mae-de-santo morre, assim o/a sucessor/ra recebe uma nova
cadeira, mas a do/a ancestral permanece no barracdo representando o/a proprio/a
divinizado/a.

No barracdo outro elemento que chama atencdo na arquitetura dos terreiros
é o forro por que é feito com um tecido esticado, esse pode ser em cores variadas,
mas na maioria das vezes € mesmo um tecido de cor branca. Outra variagdo do
forro sdo as bandeirinhas, feitas de papel, as vezes feitas em forma de triangulo ou
tiras, sdo colocadas como varais no forro, podem ser coloridas, mas o comum é
gue sejam na cor branca. Tanto o forro de tecido quanto o forro de bandeirinhas
sao trocados anualmente, principalmente nas festas das divindades padroeiras dos
terreiros.

O “Ixé” € um marco zero ou fundador do terreiro, ele fica no chdo, no meio do

barracéo, e representa o Aiye que é a terra, logo em cima do Ixé no teto escondida
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pelas bandeirinhas ou tecidos esta a “Cumeeira”, na qual representa o Orun, 0 céu
das religides afro-brasileiras ou de matriz africana, quando um terreiro é fundado
uma das primeiras coisas a serem feitas é plantar o axe, isso significa, instituir o Ixé
e a Cumeeira, na qual no chdo sédo enterrados alguns objetos que recebem
oferendas, e no alto sdo colocados outros elementos. O Ixé e a Cumeeira séo
consagrados a alguma divindade afro-brasileira, por exemplo, no terreiro de Mae
Marina, o Ixé é de Xangb e a Cumeeira é de lemanja. Os/as religiosos/as salientam
que Ixé e a Cumeeira ndo devem ser entregues a divindades coléricas pois
estes/as ndo conseguiriam controlar seus impetos e poderiam desestabilizar o
terreiro/axé.

Comumente sé os/as religiosos/as iniciados/as podem entrar nos “quartos-
de-santo” e mesmo assim se estiverem com o “corpo limpo” isto €, sem terem tido
relacfes sexuais, ingerido bebida alcodlica no mesmo dia ou no dia anterior, entre
outras coisas, todo esse respeito deve-se aos quarto-de-santo é porque neles séo
guardados objetos, ingredientes e 0os eminentes “assentamentos” ou “igbas”, que
sdo objetos que representam as proprias divindades afro-brasileiras, os/a
referidos/as santos/as. Os quartos-de-santo sao construidos pelos/as préprios/as
religiosos/as em mutirdes, podem ser feitos de alvenaria, madeira, pedras, bambu
ou palha, dependendo dos elementos que se relacionam aos/as divindades donas
dos quartos. Impérios/estados € isso 0 que 0s quartos-de-santo representam, pois
se na Africa, Ogun é consagrado em Ire, Xangd em Qi06, Oxdssi em Ketu, os
guartos-de-santo representam esses impeérios/estados nos terreiros, ou seja, 0

terreiro é entendido como uma “Africa em miniatura” representada no Brasil, por
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isso também que algumas divindades podem ficar proximas/longe umas das outras,
OuU Seja como um mapa, o terreiro por meio dos guartos-de-santo rememora ou
representa as proximidades, distancias e igualmente as amizades, inimizades das
divindades e seus lugares consagrados, mesmo as vezes miticamente. Dessa
forma nos terreiros, o quarto-de-Exu sempre ficara longe do quarto-de-Oxaléa por
inimizades deles, j4 quarto-de-Xangd e o quarto-de-lansd podem ser o mesmo ja
gue sao um casal, igualmente ao quarto-de-Obaluaie, Omolu, Nan&, lewa, Oxumare

e Ossain que podem ficar juntos/as pois sdo da mesma familia de divindades.
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Bandeira de Tempo. Foz do Iguacu. 2015.
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Barracao, Mariwo, I1xé, Atabaques, Cadeira. Foz do Iguacu. 2015.
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Quarto-de-santo, Esteira, Assentamentos. Foz do Iguacgu. 2015.
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Divindades como Iroko, Danko e lyamim n&o precisam de quartos-de-santo, iSso €,
seus assentamentos sdo especiais ou peculiares, porque sdo alocados em arvores,
por exemplo, Iroko fica na Gameleira Branca, Danko no Bambuzal e lyamim na
Pitangueira, os assentamentos podem ser feitos nas raizes ou nas copas das
arvores. Divindades como Ossain, Ox0ssi, Ogun e Exu, também tem seus quartos-
de-santo fora do barracdo. Um Itan, isso € um mito, conta que Exu, foi expulso da
casa de sua méae que é lemanja, Oxdéssi, seu irmado, o desobedecendo as ordens
maternas, embrenhou-se na floresta e encontrou Ossain que o enfeiticou, mas
Oxassi foi encontrado por seu irmdo Ogun e foi trazido de volta para a casa, mas,
porém nao foi aceito por sua méae, Ogun, ficou revoltado e também resolveu viver
fora de casa, na rua, ou ho mato, assim como seus irmaos, Oxossi e Exu (PRANDI,
2001). Diferente desses, outras diversas divindades como Oxum, Logunedé, Xangb
e Oxala, requerem que seu guartos-de-santo sejam construidos junto ao barracéo,
isso porque essas divindades seriam mais requintadas do que outras e por isso
exigem maior conforto e beleza nas suas acomodacdes. Contudo, os terreiros
podem ter diversos quartos-de-santo ou apenas um e se esse for o caso, em Unico
quarto-de-santo vai ser rememorada a “pequena africa” representando 0s impérios,
estados, proximidades, distancias, amizades, inimizades das divindades, por
exemplo, os assentamentos de Exu, Ogun ficariam préximos uns dos outros,
reservados proximos da porta, incumbidos da vigilancia, outras divindades e/ou
assentamentos mais ornamentadas/dos como Oxum, Logunedé e Oxala teriam

seus assentamentos mais afastados preservando suas delicadezas.
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A cozinha do terreiro é aonde sdo preparadas as oferendas e a “lyabase” é a
cozinheira das divindades afro-brasileiras, € uma funcdo desenvolvida unicamente
por mulheres, ela é a méae e a chefe da cozinha, a lyabase distingue, por exemplo,
gue Exu gosta de farofa, que Ogun prefere cara, que Oxdéssi gosta de milho e que
Xangb prefere quiabo, a lyabase € uma insignia do poder das mulheres nas
comunidades afro-brasileiras, porque a nocdo de comer para essas religides é
concebida como uma forma de conversar com as divindades, € uma forma de
conhecimento, pois “é na cozinha que se aprende Candomblé”, como dizem os/as
religiosos/as, na cozinha é aonde instruir-se sobre as divindades, em alguns
terreiros, inclusive os homens sequer podem entrar nela, isso exemplifica a
importancia da mulher com relacdo ao homem nas religides afro-brasileiras.
Curiosamente, o acarajé que € um bolinho de feijao frito no azeite de dendé, uma
comida consagrada a lansé, deusa dos ventos e das tempestades afro-brasileiras,
também é uma comida de rua, muito popular em varias cidades do Brasil e
especialmente em Salvador na Bahia, aonde foi tombado como patriménio imaterial
pelo PHAN. Os/as religiosos/as contam que antigamente apenas a mae-de-santo
ou 0 jogo-e-buzios podiam determinar qual seria a filha-de-santo que poderia
vender acarajé na rua, sendo que uma parte da renda obtida com a venda deveria
ser doada ao terreiro da designada baiana de acarajé que é o nome ao oficio de
cozinheira e vendedora de acarajé. A relacdo das baianas de acarajé e a cozinha
dos terreiros € que muitas dessas mulheres também séo lyabase nas religides afro-
brasileiras, mesmo que muitas delas se identifiquem como catolicas e algumas até

mesmo como evangélicas que levam esse oficio apenas como profissdo sem

64



vivenciar as praticas religiosas que os envolvem, entretanto a maioria das baianas
reconhecem a matriz africana e religiosa do acarajé e encaram esse oficio de
baiana como empoderamento e religiosidade afro-brasileira. Com essas e outras
guestbes a cozinha do terreiro € um espagco muito importante para esses/as
religiosos/as, ali comecam todas as cerimonias das religibes afro-brasileiras, além
da comensalidade é um espaco de convivéncia, de ensino e aprendizagem e pode
ser também de empreendedorismo como o caso das baianas de acarajé que
aprenderam seus oficios nas cozinhas dos terreiros, mas sem duvidas esse € um
espaco de empoderamento e matriarcalidade afro-brasileira, cuja insignia é a

lyabase.
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3. AS OFERENDAS DAS AGUAS, MATAS, RUAS E CEMITERIOS

AS OFERENDAS DAS AGUAS

As divindades das aguas como lemanja, Oxum, Nana, Oba, Oxumaré e
Logunedé sdo louvadas em suas areas de dominio, identificados a partir da
presenca da agua, por exemplo, Oxum, divindadedos rios e cachoeiras, do ouro,
das riquezas materiais e espirituais, dona do amor e da beleza, protege bebés e
recém nascidos/as, sdo dedicadas as aguas doces das fontes, bicas e cachoeiras;
Logunedé, divindade jovem da caca e da pesca, que reina seis meses nas aguas e
seis meses nas matas ao lado de seu pai Oxdéssi, deve ser homenageado na
margem dos lagos ou coérregos, no encontro das aguas com a mata; lemanja,
divindade da fertilidade, mée de muitos orixas, deve ter suas oferendas entregues
nos mares e oceanos; Nana, divindade ancia dos pantanos e da morte que protege
idosos/as e desabrigados/as tem como dominio as aguas paradas e lamacentas,
como as lagoas e os brejos; Oba, divindade do Rio Oba, ¢ a dona das aguas
revoltas e redemoinhos e Oxumaré é representado pelo arco-iris a agua da chuva
ou aquela que brota da terra, como nos pocos (DA SILVA, 1996).

Os espacos com agua sao fundamentais para as praticas religiosas afro-
brasileiras, pois muitas oferendas até podem ser iniciados nos terreiros, mas
frequentemente sdo terminadas ou despachadas em rios, cachoeiras, mares e

pocos e sobre isso Mae Marina comentou:

“O povo-de-santo cultua os orixas e 0s orixas sdo elementos da natureza

em consequéncia, 0 povo-de-santo é adorador da natureza, dessa forma, é
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inadmissivel imaginar que alguém que adora e venera a natureza, possa
igualmente agredi-la, ou seja, polui-la; por isso, as oferendas de
Candomblé ndo devem poluir o meio ambiente”. As folhas sdo excelentes
alternativas aos alguidares, espécie de bacia de barro. E quando alguém
for a natureza, realizar qualquer tipo de oferenda, ao invés de utilizar
alguidares, utilize as folhas, os liquidos podem ser colocados em pequenas
cabacas, ao invés de garrafas ou copos de vidro ou plastico. Dessa forma,
se passa a contribuir para a preservacdo de um bem precioso para a
nossa religido. Pois, tanto as folhas como as pequenas cabacas, séo
elementos que se decompdem de forma muito breve, ndo trazendo dano
algum a natureza, muito pelo contrario. Também é necessario prestar
atencao, pois, nas matas que ha tempos ndo recebe a agua das chuvas,
uma vela pode causar incéndios. Por isso, é essencial que, a utilizacdo de

velas seja restrita ao espaco fisico dos terreiros”.

Com as transformacdes do espaco urbano, como pavimentacdo das

estradas, aterro de areas lodosas para o aproveitamento imobiliario, canalizacao de

cOrregos e criacdo de reservatdrios para 0 abastecimento de agua potavel, nem

sempre deixam as coisas faceis para os/as religiosos/as afro-brasileiros/as, uma

vez que localizarem as reservas naturais, implicam em considerar uma serie de

constrangimentos rituais e sociais possiveis (SILVA. 1996). Durante essa pesquisa

muitos/as religiosos/as comentaram que a escolha dos espacos para se deixar ou

entregar as oferendas merecem muita atencado, se atentar para a seguranca € uma

escolha é fundamental, disseram, esses espacos tem que ser discretos ao ponto de

esconderem as oferendas, para evitar que elas sejam destruidas e também com

boa iluminacdo e ndo muito afastados do movimento das cidades, pois muitos/as
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religiosos/as ja foram vitimas de assaltos e de revistas policiais constrangedoras ou
preconceituosas, outra questdo que deve considerar € que acredita-se que para
gue algumas oferendas, a pessoa que a fez ndo pode mais retornar aonde aquela
oferenda foi deixada, pois a proximidade com aquela oferenda comprometeria o
resultado da oferenda.

No lle Axé Oju Ogun Fumnilaiyo, durante os preparativos de um almogo em
gue se comentava a relagao de Oxum com as aguas da triplice fronteira, Mae Marina
de Ogum asseverou: “Foz do Iguagu nado é de Oxum. Todo mundo diz que Foz do
Iguacu é de Oxum, mas nédo é, essa cidade € de Oxumaré”. Desenvolveu a ideia
sustentando que, quando da construgao de Itaipu, Oxumaré, divindade do arco-iris,
morava nos rios que foram desviados. Apds a intervengao, o orixa teria ido habitar
outro lado. Desde que construiram a usina — continuou, salientando que isso poderia
ser confirmado por qualquer pessoa que entao residia na cidade — o clima ficou mais
quente. “Por que Oxumaré ndo gosta de chuva, ele é o arco-iris que aparece para
parar a chuva, riscando o céu”. E arrematou: “Um dia Oxumaré vai sair de 1a, do rio.
E quando Oxumaré acordar ele vai se vingar, vai destruir a usina, vai inundar tudo
com agua’.

Essa narrativa, que pode ser lida por distintos vieses, remete a uma série de
tematicas de inconteste relevancia ambiental: a questdo dos impactos de grandes
empreendimentos (e de sua desigual distribuigdo), a pauta das mudangas climaticas
internacionalmente em voga, a ameacga dos desastres ditos “naturais” e sua efetiva
producao antropica. O conflito de valores — “de uso” e “de troca”, por assim dizer —

resta patente em relagdo a “natureza” (no conceito nativo dos povos de terreiro) e
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sua tradugao econdmica como “recurso natural” (no conceito nativo do mercado de
energia elétrica). A “natureza”, na hipétese acima, “as aguas”, ndo sdo desabitadas,
nao estdo disponiveis para exploragao indiscriminada, ndo sao tabula rasa dos
humanos: tém dono, sdo morada de antepassados ou propriedade ancestral de
povos originarios, como os indigenas (incorporados como “caboclos” e “catigcos” na
cosmopolitica afro-brasileira. A formulacdo de Mae Marina de Ogum sobre a
construcao da Usina Hidrelétrica de Itaipu e as intervengdes territoriais que a
seguiram pde em evidéncia, ainda, as dinamicas de despossessdo a que 0S povos
de terreiro estao, constitutiva e continuamente, sujeitos. O despejo de Oxumaré nao
o desloca sozinho: a denuncia é de uma interdicdo generalizada ao povo de terreiro
e a demais grupos da regido quanto ao acesso ao perimetro da usina, da barragem
e de suas areas de interesse. Talvez por esta razdo (somada a
elitizacao/gentrificacdo desses espacos e sua fiscalizagao diuturna) ndo se tenham,
na pesquisa de campo, identificado registros de uso religioso das Cataratas do
Iguagu. O santo ja n&do responde mais ali. O despejo de Oxumaré, que o obriga a
buscar nova morada, tampouco € uma experiéncia isolada: por motivos dos mais
variados — desde a pressado da urbanizagdo e a escassez de recursos naturais
(os/as entrevistados/as lamentam haver, por exemplo, em toda a regido da triplice-
fronteira, somente um dendezeiro, arvore de enorme importdncia em inumeros
rituais), até conflitos com a vizinhanga, com a policia e com érgéos de regulagao e
fiscalizagdo — ndo € incomum que os terreiros tenham de mudar-se, em regra para
localidades mais periféricas e precarias em termos de infraestrutura e servigos

urbanos (REGO, 2006). Embora este tipo de “homadismo” for¢cado reflita praticas
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historicas de segregagcao socioespacial, o poder de reconstrugdo material e
simbdlica dos terreiros faz com que a des/reterritorializacdo resulte numa — por
vezes, traumatica, nunca indolor — expansao pratica da teia de axé, com a
transplantacao e/ou refundagao de casas e suas redes.

Os espacos com aguas utilizados pelos/as religiosos/as afro-brasileiros/as na
triplice fronteira para realizarem oferendas séao diversos e variados. Por exemplo,
as cachoeiras na Vila Carimd em Foz do Iguacu sdo as mais utilizadas para as
oferendas para Oxum ou para banhos rituais. Nas imediacdes da beira do rio
Iguacu, acontecem as oferendas a lemanja que tem sua desde a década de 70, no
dia 02 de fevereiro, no encontro dos rios Iguacu e Parana, € a “Festa de lemanja”.
Contaram Mae Amanda de Oxum do Ilé Asé Igba Odé e Pai Junior de Odé da Casa
de Axé Ouro Verde que foi V6 Benedita quem comecou com a festa. Contaram que
em 1976 construiram uma casinha com imagens, que antigamente se prestavam
homenagens a Xangd na pedreira ao lado do rio Iguagu, em seguida era a vez de
louvar Oxum, que encaminharia os presentes pelo rio até a lemanja no Mar, em

procissao terrestre e fluvial, como mostram a serie de fotografias a seguir:
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AS OFERENDAS DAS FOLHAS E DAS MATAS

Oslas religiosos/as afro-brasileiros necessitam de espacos para plantar suas
folhas, plantas que podem também ser colhidas no mato, mas seja la como for,
esses espacos/matos séo indispensaveis, pois sdo moradas de muitas divindades,
por exemplo, Ossain divindade da flora; Oxdéssi divindade da fauna; Danko
representado pelo Bambuzal; Iroko representado pela Gameleira Branca; Apaoka
representada pela Jaqueira, lyamim representada por varias arvores e entre elas a
Pitangueira, Obi e Orob6 que apesar de relativamente raras sao de uso habitual
para as religides afro-brasileiras, ha ainda algumas outras divindades que embora
nao pertencerem propriamente a esse dominio estdo relacionadas com as folhas,
como Ogun no Akoko e Obaluaeie e Omulu na Cajazeira.

No terreiro de Mae Marina, por exemplo, h4 um espaco-mato com algumas
folhas plantadas, entre elas, Peregun de Ogun, Ossain e Oxo6ssi, Mamona de
Obaluaie e Omolu, Picdo Roxo de Exu, Boldo de Oxala, Mangueira de Ogun,
Aroeira de Oxd4ssi e Bananeira que € consagrada a todos/as os/as Orixas. Contudo
na triplice-fronteira ha alguns mais espacos/matos além dos proéprios terreiros, por
exemplo, muito utilizado pelos/as afro-religiosos/as, essencialmente para coletar
folhas, fica entre Foz do Iguacu e Porto Iguacu, jA em outra divisa da cidade de Foz
do lguacu essa com Santa Terezinha de Itaipu, hd outro espaco/mato também
bastante aproveitado, mas apesar disso é nas margens do Rios Iguacu e do Parana
que podemos encontrar Aroeiras, Bananeiras, Bambuzais, Mamonas, Pereguns,

Palmeiras, entre outras folhas e arvores/divindades que margeiam Cidade do Leste.
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Algumas arvores/divindades como Iroko, Apaoka, os/as religiosos/as contam
que elas ndo apenas representam essas divindades, mas elas sdo as proprias
divindades, ou seja, caso alguém cortasse um galho de uma delas sangrariam,
entdo por isso essas arvores/divindades sdo apreciadas com acatamento e
acalanto e exemplo disso é que elas sdo arrumadas como as/as filhos/as-de-santo,
com fartos lacos amarrados em seus galhos/bragcos e as suas cerimonias
acontecem em torno delas mesmas. Pois nas comunidades religiosas afro-
brasileiras as festividades podem acontecer torno das arvores, elas ndo precisam
ser derrubadas para que as construcdes sejam erguidas, contrariamente, muitas
vezes as arvores fazem parte do espaco construido, isso é, na arquitetura dos
terreiros as constricdes sdo erguidas em volta das arvores que podem romper 0s
telhados, ou permanecer dentro do espaco construido.

As plantas isso € as folhas como chamam os/as religiosos/as afro-brasileiros
sdo imprescindiveis, nos cultos afro-brasileiros, pois, se maceradas com &agua
servem nos banhos que lavam os objetos das divindades e os/as proprios/as
religiosos/as; se colocadas em baixo das esteiras servem como camas; podem ser
espalhadas no chéo para adornar os terreiros; podem embrulhar as comidas das
divindades e dos/as filhos/as; as folhas até podem servir para decorar as paredes
OU vasos com agua; e a ainda podem compor ou enfeitar as roupas dos/as
divindades nas festividades. Contam que Ossain era o0 Unico orixa que manipulava
as folhas. Um dia os outros/as orixas cansados/as de solicitar favores para Ossain,

pediram para que ele desse as folhas ao povo e aos demais orixas. Ossain se
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recusou. Assim lansa a pedido de Xang6 lancou ventos sobre Ossain e as folhas se
esparramaram. As folhas que cairam no chdo ndo obedeceram a Xangbd e
perderam o axé. Ossain, por fim, para que 0s orixds ndo 0 invejassem mais,
distribuiu uma folha para cada orixa.

As adaptacOes dos usos religiosos das folhas nas religides afro-brasileiras
ocorreram em busca de equivaléncia das plantas, primeiro entre a Africa e o Brasil
e em segundo pela diversidade das floras entre estados e regides do pais e as
transformacdes da cidades e o desaparecimento de areas naturais. Se cultivou as
plantas nos espacos representando as matas, fora ou dentro dos terreiros mas,
devido aos processos de urbanizacdo das cidades, até mesmo esses espaco das
folhas encontra-se muitas vezes restritos ou inexistentes nos terreiros. N&o
restaram muitas alternativas a ndo ser recorrer ao comercio das ervas para garantir
o fornecimento, por exemplo, em toda triplice fronteira, apenas em Foz do Iguacu
tem alguns poucos Dendezeiros, alguns no terreiro de Mde Carmem no Morumbi e
outros em frente ao Shopping JL no centro da cidade. Uma das estratégias mais
comum dos/as religiosos/as visando suprir as folhas ndo encontradas € a utilizacdo
de folhas secas, isso €, desidratadas, vendidas nas lojas de artigos religiosos ou
trazidas pelos proprios religiosos de outros lugares como a Bahia, Rio de Janeiro,
S&o Paulo, ou mesmo da Africa. As lojas de artigos religiosos na triplice-fronteira
ficam em Foz do Iguagu, no centro, na Vila A e no bairro Morumbi, é possivel obter
grande variedade de artigos religiosos, sejam industrializados como: velas, imagens
de divindades, roupas, instrumentos musicais, incensos etc; e ha também artigos

coletados da natureza como: folhas, pedras, sementes, penas etc. A utilizacao das
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folhas secas, na maioria das vezes compradas nessas lojas, embora
frequentemente seja a Unica alternativa, contudo, ndo €é bem aceito ou
explicitamente admitido pelos fiéis devidos as exigéncias afro-brasileiras, pois as
folhas devem ser usadas ainda frescas e devem ser colhidas seguindo imposicoes,
acompanhadas por rezas, em momentos apropriados, dizem que antigamente até
mesmo as utilizar as folhas cultivadas nos proprios terreiros ndo era bem vista
pelos/as proprios/as religiosos/as afro-brasileiros/as, pois, segundo eles/as e suas
crencas as folhas ndo deveriam ou ndo poderiam ser domesticadas, pois deveriam
“ser do mato” e por isso o ideal seria coleta-las la mesmo, apenas quando fossem
utiliza-las. Entre Foz do Iguacu, Puerto Iguacu e Cidade do Leste se encontram
vendedoras de ervas, especialmente de erva-mate, frutas, temperos em sua
maioria sdo mulheres paraguaias de Cidade do Leste, Mae Baiana de Xang0, que
tem seu terreiro de Umbanda na regido central em Foz do Iguacu, costuma ali
adquirir produtos de consumo doméstico e ervas para uso ritual, boldo, manjericéo,

arruda, menta e horteld figuram suas listas nessas compras.
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AS OFERENDAS DAS RUAS E DOS CEMITERIOS

A entrega das oferendas de Exu realizam-se nas encruzilhadas por volta da
meia-noite ou meio dia, porque nesses horarios sado os limites entre um dia que
acaba e o outro dia que comeca. Ou seja 0 horario é medido pelo sol durante o dia
e pela lua durante a noite. As oferendas para Exu devem ser entregues em
encruzilhadas em forma de “X”, porque aquelas em forma de “T” sdo de Pombagira,
qualidade feminina de Exu, muito solicitada para resolver problemas amorosos ou
sexuais. Champanhe, cigarros e flores vermelhas sdo suas principais oferendas. A
diferenca do simbolismo da encruzilhada com “X” e em “T” é ligado com a
sexualidade dessas entidades. Exu € um orixa masculino, que inclusive é
representado pelo préprio Ogo, o pénis, a Pombagira € um Exu feminino, nao
possuindo, portanto, o pénis, talvez e por isso Ihe “falte” um caminho. Essa relagao
pode ser percebida nas representacées iconograficas dessas divindades, nas quais
Exu porta tridente quadrado enquanto a sua qualidade feminina porta o tridente
com as extremidades arredondadas. (SILVA. 1996).

Exu recebe suas oferendas nas encruzilhadas. Conta um mito que Oxala
convidou Exu para postar-se na encruzilhada por onde passavam todos que vinham
a sua casa. Para ficar ali e ndo deixar passar quem néao trouxesse uma oferenda a
Oxala. Oxala ndo queria perder tempo com visitas nem recolhendo os presentes
que todos lhe ofereciam. Exu coletava as oferendas e as entregava a Oxala. Exu
fazia bem seu trabalho e Oxala decidiu recompensa-lo. Determinou, que quem

viesse a casa de Oxala também pagaria alguma coisa a Exu. Exu mantinha-se
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sempre atento guardando a casa de Oxala. Exu trabalhava demais e fez ali sua
casa, ali na encruzilhada. Exu ganhou uma rentosa profissdo, ganhou seu luga. Exu
ficou rico e poderoso. Ninguém podia mais passar pela encruzilhada sem pagar
alguma coisa a Exu. (PRANDI. 2001). Para além dos proprios terreiros e das
encruzilhadas, muitas vezes para Exu tem seus “presentes” deixados em outros
espacos, por exemplo, em feiras livres e grandes mercados como 0s municipais.

Perguntei onde Exu morava em Foz do Iguacu, Pai Elias respondeu que,
sendo o orixd da comunicacdo e do comércio, dinamizador dos negécios e da
circulacdo do dinheiro, muitos o assentam em seus estabelecimentos. Todavia,
destacou, a morada de Exu na regido € em Cidade do Leste. Ali se encontra uma
importante zona livre de impostos da América Latina, atraindo diversos publicos sob
a propaganda de “paraiso das compras”. Pai Elias justificou sua leitura aludindo ao
fato de que ha em Cidade do Leste alta circulacdo de pessoas e incontaveis
transacBes comerciais firmadas inclusive em varios idiomas (Exu rege as fronteiras
entre linguas e a possibilidade de inteligibilidade via traducdo). Além disso, € de
conhecimento geral a existéncia de circuitos de atividades informais e/ou ilegais
(Exu, pai do preceito, governa a fronteira entre a regra e sua subversao). O
sacerdote negou haver realizado oferendas a Exu no Paraguai, mas disse que
poderia fazé-lo, pois o orixa as receberia.

Porosas como a pele (e, quase sempre, inscritas também nela), as fronteiras
nao sao intransponiveis, nem completamente permeaveis. Exu avanca a fronteira,
mas barreiras seguem sendo reais. Exu Okiriokd, aquele que esta em muitas partes

ao mesmo tempo, informa os percursos transnacionais de seus/as filhos/as, sem
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desconsiderar os “preceitos” (da lei do santo e da lei do estado) que regem e
circunscrevem o transito entre os limites territoriais dos paises. Mais que trajetérias,
“transjetérias” politicas do axé. Se, internamente, “o terreiro faz das racas e das
nacbes um patriménio simbdlico, espacos para percursos ndmades,
dessencializados.” (DOS ANJOS, 2006: 23), ha uma consciéncia proeminente dos
percalcos e armadilhas das travessias, sejam entre dominios espirituais, sejam
entre soberanias nacionais. Exu ndo apenas mapeia 0s espacos atuais do axé, mas
também atualiza, isto é, como vetores de expansao cosmopolitica, terreiros em sua
virtualidade, lugares enredados e enredaveis nas multiplas diasporas negras, como
os mercados de Cidade do Leste em que as divindades ja habitam em poténcia,
bastando que sejam acionados pelos atos adequados, pela performance correta,
para se presentificarem. A fronteira, assim, ndo € um dado estatico, mas um
artefato afro-diaspoérico.

As entregas de oferendas em cemitérios € uma pratica religiosa afro-
brasileira, mesmo que na maior parte dos casos os/as religiosos/as neguem esse
costume, essa postura acontece pela rejeicdo e pelo racismo religioso que as
oferendas em cemitérios podem causar. Junto a Exu, os dominios sobre a morte
pertencem a Obaluaie, Omolu e lansad sdo as principais divindades a serem
homenageados nos cemitérios. Conta um mito que houve uma festa com a
presenca de todas as divindades. Obaluaie chegou vestindo seu capuz de palha.
Ninguém o podia reconhecer sob o disfarce e nenhuma mulher quis dangar com
ele. Apenas lansé, corajosa dos ventos, atirou-se na dangca com o senhor da terra.

De tanto que girava lansa provocava ventos. E os ventos de lansé levantaram as
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palhas de Obaluaie, para a surpresa de todos, era um belo homem. O povo o
aclamou por sua beleza. E Obaluaie ficou contente. Como recompensa dividiu com
ela o seu reino. Fez de lansd a rainha dos espiritos dos mortos. E lansa entéo
dancou e dancou de alegria, para mostrar a todos o seu poder sobre 0s mortos.
(PRANDI. 2001). Os cemitérios também sédo adequados para o culto de Exu devido
ao seu poder de mediacado entre filhos e orixas, vivos e mortos, por isso, a pratica
religiosa de deixar oferendas encontradas nos portdes, e nas imediacbes dos
cemitérios. Em Foz do Iguacu essas oferendas séo realizadas no cemitério Sao
Jodo Batista no centro ou no Cemitério Municipal Jardim S&o Paulo, no bairro
Jardim S&o Paulo.

As religibes afro-brasileiras conseguiram ocupar alguns espacos como as
praias que ndo possuem uma religiosidade especifica, mas todavia, ha espacos
ainda quase que totalmente inacessiveis como 0s hospitais e espacos de saude em
geral. Mae Carmem de Ogun, certa vez contou, que sua neta havia nascido com
problemas de saude, a recém nascida ficou internada no Hospital Ministro Costa
Cavalcante em Foz do Iguacu, com sua filha Mae Carmem decidiu fazer uma
oferenda aos orixas, para melhorar a saude da crianca. Depois de cozinharem no
terreiro, levaram as oferendas ao hospital onde a crianca estava internada, elas
explicaram a importancia para elas e para a crianca, daquela oferenda religiosa.
Entdo pediram ao médico se poderiam colocar a oferenda préxima da menina que
estava doente. O médico negou o pedido, disse que ndo poderia autorizar. Entdo
Méae Carmem, entrou em contato com uma meédica que € de Candomblé e ela

intermediou a situacédo, a oferenda foi feita. Os hospitais contudo permitem, por

84



exemplo, o acesso de algumas religibes aos pacientes, inclusive instituido legal e
culturalmente, enquanto religibes afro-brasileiras tem dificuldades em realizar seus
ritos nesses locais. Se por um lado sdo muitas as ruas e encruzilhadas em que
os/as religiosos/as afro-brasileiros deixam suas oferendas a Exu, do outro lado ha
um certo isolamento dessas religides nas praticas para Obaluaie, Omolu e lansa
nos cemitérios e em hospitais, porem contudo, mesmo proibidas ou reprimidas, as
oferendas continuam acontecendo, pois esses sdo o0s locais de culto destas

divindades.
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CONSIDERACOES FINAIS

“Adeus Congar / Congar de alegria
Adeus Congar dos Orixas / Até um outro dia [...]"

(PONTO CANTADO)

A epigrafe acima € uma das cantigas entoadas nos encerramentos das giras
no terreiro de Mae Marina. Existem muitos outros canticos e formas de se
terminar/fechar as cerimonias afro-brasileiras, obviamente com outros elementos e
discursos.

Reforco aqui o que ja& mencionamos anteriormente no texto, buscou-se
apresentar uma etnofotografia sobre os/as religiosos/as afro-brasileiros/as e suas
espacialidades dentro e fora dos terreiros na triplice-fronteira entre Brasil, Paraguai
e Argentina. Logo na introducdo buscamos pensar sobre a possivel comparagéo
entre o trabalho do antropdélogo e da divindade Exu, considerando criticamente suas
semelhancas e diferencas entre o olhar, o ouvir e o escrever. No primeiro capitulo
tratamos sobre a trajetéria do povo-de-santo de Puerto Iguacu, Cidade do Leste e
de Foz do Iguacu e evidenciamos 0s principais terreiros considerando os afro-
religiosos/as mais velhos/as. No segundo capitulo, versamos sobre as
espacialidades dentro das proprias comunidades, partimos de observacdo
principalmente no Ogun Funmilaiyd. No terceiro capitulo abordamos sobre como os
rios, cachoeiras, matas, encruzilhadas, cemitérios e também outros espacos se

relacionam as praticas religiosas afro-brasileiras.
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Vimos que é no encontro dos rios Iguacu e do Parand que lemanja a
divindade dos mares e oceanos recebe suas homenagens e que é festejada. Que é
no lago de Itaipu que Oxumare vive, dormindo, a espera de um dia acordar, romper
com a Usina Hidrelétrica. Que é nas Cataratas do Iguacu que Oxum mora e onde
ela pode ser admirada por seus/as filhos/as. Que € na Ponte Internacional da
Amizade e no grande comercio em Cidade do Leste que Exu mora. Vimos que as
vendedoras de ervas paraguaias as entregam nas portas do terreiros. Que Pai
Junior fala guarani assim como a maioria de seus/as filhos/as. E podemos ver a
cantiga do caboclo de Mae Marina que assim canta: “Eu sou aquele boiadeiro / Eu
sou aquele boiadeiro / Morador de fronteira / Quando eu pego meu berrante / Eu
pego meu berrante / O meu gado vem ligeiro”.

O que queremos evidenciar com o ponto/cantiga “entoado” na epigrafe € o
aspecto de continuidade. E preciso fechar essa gira ou conversa, dar ares de
concluséo, entretanto lembrando que nao termina aqui, comecard novamente em
outro momento, com outros/as ou com a mesmas companhias, dilatando reflexdes
e improvisando outros pontos/cantigas.

Movidos pelos pontos/cantigas de Umbanda e Candomblé que ndo contem
apenas uma Unica versao, ou mesmo respostas Unicas, ou como Pai Elias me
disse: “a encruzilhada ndo tem apenas quatro caminhos, como a maioria do povo
vé, a encruzilhada tem pelo menos seis caminhos, além do norte, sul, leste e oeste,
h& os caminhos por cima e o por baixo, na encruzilhada”. Dessa maneira essa

pesquisa ainda se desenvolvera apontando para outros caminhos que ainda devem
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ser percorridos, futuramente em outras empreitadas. Arranhamos anunciar 0s
possiveis pontos/cantigas que serdo entoados em tempo futuro. Pontos/cantigas
gue sao decorridos daqui dessa gira/conversa.

Assim buscaremos averiguar, com maior contumacia, 0s aspectos da
intolerancia e de racismo religioso contra as religides afro-brasileiras, considerando
gue o “Dia Nacional de Combate a Intolerancia Religiosa” homenageia Gildasia dos
Santos, conhecida como Mae Gilda fundadora do Axé Abassa de Ogum, em Itapud,
na Bahia, Brasil. Mae Gilda teve sua imagem usada numa edicdo de 1999 da Folha
Universal que é publicacdo da Igreja Universal do Reino de Deus — lurd, ao lado
da manchete “Macumbeiros Charlatdes Lesam a Bolsa e a Vida dos Clientes — O
Mercado da Enganacédo Cresce no Brasil, mas o Procon Esta de Olho”. Esse fato
somado a invasdo de seu terreiro por membros da igreja Deus é Amor, que
tentaram “exorciza-la”, levaram a méae de santo a decidir pela acao judicial contra
seus agressores e difamadores. Mae Gilda faleceu em seguida, aos 65 anos, de um
infarto fulminante, em consequéncia, segundo sua familia, desses acontecimentos,
que a abalaram profundamente. Em 2004, a Justica condenou a lurd e sua grafica a
indenizar a familia da mée de santo em 1,372 milhdes de reais pelo uso indevido de
sua imagem sendo um real por cada exemplar do jornal publicado com a matéria. O
carater emblematico deste caso levou nesse mesmo ano a Camara de Vereadores
de Salvador a transformar a data de falecimento da mée de santo, 21/01/2000, em
“Dia Municipal de Combate a Intolerancia Religiosa” que depois passou ao nivel
nacional sendo nomeado “Dia Nacional de Combate a Intolerancia Religiosa” no

Brasil.
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Nossas aspiracfes nos alargamentos dessas investigacfes advém primeiro
porque violéncias como essas de Mae Gilda continuam acontecendo, séo
reverberacdes do que historicamente ocorrem por muitos lados, alvos das maiores
investidas da intolerancia religiosa e do racismo religioso contra as religides afro-
brasileiras, segundo porque esses/as religiosos/as ndo constituem bases de dados
visiveis ou mesmo estatisticas oficiais, sobre as violéncias sofridas, as vezes o0s
dados séo discordantes e muitas vezes inexistentes, apesar disso, de um lado, ha o
mal habito de nao registrar as agressdes e do outro a dificuldade do registro, por
conta da burocracia e do descaso das autoridades e 6rgaos publicos.

Dessa maneira, em trabalhos futuros ou em pontos/cantigas que ainda serao
entoadas, pretendemos desenvolver com maior aprofundamento pesquisas acerca
da intolerancia religiosa e do racismo religioso a respeito das religibes afro-
brasileiras, assim encerramos esses nossos pontos/cantigas, com as falas de Mae
Marina de Ogun e de Pai Elias de Oxéssi, a mae-de-santo citou: “Oxala meu pai /
Tem pena de nés / Tem d6 / Se as voltas do mundo € grande / Seus poderes sédo
maior”, a fala do Ogan se soma a de Mae Marina: “N0s — os/as religiosos/as afro-
brasileiros/as — somos como o Igbi, o caracol de Oxala, porque carregamos

nossas casas em ndés mesmos”.
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