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RESUMO

Esta dissertacdo tem como objetivo geral analisar de que modo raca e género sdo produzidos,
negociadas e reelaboradas no cotidiano de um terreiro de linha cruzada — Batuque do Rio
Grande do Sul e Umbanda de Almas e Angola — localizado no municipio de Viamao—RS. A
pesquisa parte da compreensdo do terreiro como um espaco relacional, atravessado por
dindmicas sociais mais amplas, ndo sendo concebido nem como um territdério imune as
logicas da colonialidade, nem como simples reprodutor dessas estruturas. O referencial
teorico mobiliza contribuicdes da antropologia das religides afro-brasileiras, dos estudos
sobre relacdes raciais, branquitude e género, tais como Anibal Quijano (2005), Cida Bento
(2022), Antonio Sérgio Guimardes (1995), José Carlos dos Anjos (2006) e Maria Lugones
(2014), além de literatura classica e contemporanea sobre o Batuque e a Umbanda no sul do
Brasil. A metodologia adotada ¢ de carater qualitativo, ancorada na etnografia, por meio de
observagdo e conversas formais e informais. A partir das andlises foi possivel compreender
que raca e género se manifestam no contexto investigado de forma relacional e situada,
emergindo mais frequentemente em narrativas, siléncios, trajetorias individuais e hierarquias
internas do que como categorias explicitamente tematizadas. As andlises também permitiram
compreender que o terreiro opera simultaneamente como espago de acolhimento, produgdo de
pertencimento e reinvenc¢do da vida, ao mesmo tempo, em que revela tensdes e ambiguidades
decorrentes das marcas histéricas da colonialidade, configurando-se como um campo de
negociacdo constante entre resisténcia e reprodu¢do das desigualdades sociais.

Palavras-chaves: Terreiro, Religides afro-brasileiras; Colonialidade; Raca; Género.



ABSTRACT

This dissertation has the general objective of analyzing how race and gender are produced,
negotiated, and reworked in the daily life of a cross-line terreiro — Batuque from Rio Grande
do Sul and Umbanda of Souls and Angolas — located in the municipality of Viamao—RS.
The research is grounded in an understanding of the terreiro as a relational space, traversed
by broader social dynamics, and conceived neither as a territory immune to the logics of
coloniality nor as a mere reproducer of these structures. The theoretical framework draws on
contributions from the anthropology of Afro-Brazilian religions and from studies race
relations, whiteness, and gender, engaging authors such as Anibal Quijano (2005), Cida
Bento (2022), Antonio Sérgio Guimaraes (1995), José Carlos dos Anjos (2006), and Maria
Lugones (2014), in addition to classical and contemporary literature on Batuque and
Umbanda in southern Brazil. The methodology adopted is qualitative in nature and grounded
in ethnography, based on observation and formal and informal conversations. The analyses
indicate that race and gender manifest themselves in the investigated context in relational and
situated ways, emerging more frequently through narratives, silences, individual trajectories,
and internal hierarchies than as explicitly articulated categories. The findings also show that
the terreiro operates simultaneously as a space of care, the production of belonging, and the
reinvention of life, while at the same time revealing tensions and ambiguities arising from the
historical marks of coloniality, thus configuring itself as a field of constant negotiation
between resistance and the reproduction of social inequalities.

Keywords: Terreiro, afro-Brazilian religions; Coloniality; Race; Gender.



NOTAS E CONVENCOES

Optou-se por apresentar todos os trechos de entrevistas em itdlico, de modo a
diferencid-los das demais citagdes diretas ao longo do texto.

Todos os nomes utilizados ao longo do texto sdo ficticios, inclusive o nome do
terreiro, visando preservar o anonimato dos interlocutores e interlocutoras. A unica
excecdo refere-se ao Orixa do Ori da Yalorixd, que foi mantido, uma vez que, por si
s0, ndo permite a identificacao do terreiro.

Todos os quadros e figuras utilizados no trabalho sao de minha autoria.

As imagens utilizadas ao longo do trabalho foram produzidas e utilizadas mediante
autorizacao da Yalorixa.

Diferentemente do habitual, optou-se por posicionar o glossario antes do texto, por
compreender que sua disposi¢do no inicio do trabalho facilita o acesso aos termos e
contribui para a compreensao do contetido desde a leitura inicial.

Alguns termos presentes no glossario tém suas defini¢des também apresentadas em
notas de rodapé, como estratégia para garantir a fluidez da leitura e evitar interrupgdes
constantes para a consulta de significados no glossario.

Neste trabalho, adoto uma distingdo grafica com fins analiticos: Batuque, com inicial
maiuscula, ¢ empregado para designar a religido, enquanto batuque, em minuscula,

refere-se especificamente a celebragao ritual.



GLOSSARIO

Adja — Sineta ritual.

Aribib¢ — Ritual de iniciagao.

Ax¢ — Energia vital relacionado a forca e poder mistico; quando se fala “ganhar axé” (de faca
ou de buzios, por exemplo) significa ganhar permissao para exercer determinada fungao.
Axére/Ax€ro — Orixa apos a possessdao propriamente dita, um meio-termo entre Orixa e o
cavalo de santo no qual age e fala parecido com crianca.

Ax6 — Roupa ritual utilizada em batuques.

Ax0ro — Sangue ritual.

Batuque — religido de culto aos Orixas no Rio Grande do Sul; denominagao das festas rituais
dessa religido.

Bori — Ritual de iniciagao.

Cavalo de Santo — Pessoa que recebe Orixa.

Conga — Altar onde se concentram imagens, velas, simbolos e oferendas destinados aos
Orixas e entidades na vertente de Umbanda.

Fetiche — Imagem de exu ou pombogira em ferro, utilizada na vertente de Almas e Angola.
Mier6 — Ritual de iniciagdo, constituido de amasserado de ervas.

Ob¢ — Faca ritual.

Ocupacao — Quando o filho/a de santo recebe Orixa.

Ori — Cabeca.

Quartinha — Recipiente de barro ou ceramica, preenchido de agua.

Quarto de Santo — Espaco ritual destinado aos assentamentos dos Orixas.
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Para aquelas entre nos que vivem na margem

de pés sobre limites constantes da decisdo

crucial e solitaria

para aquelas entre nos que ndo podem se dar ao luxo
de abrir mdo dos sonhos de ter escolhas

que amam em vdos de portas indo e vindo

nas horas entre os amanheceres

olhando para dentro e para fora

ao mesmo tempo antes e depois

em busca de um agora que possa cultivar

futuros

como pdo nas bocas de nossos filhos

para que os sonhos deles nao reflitam

as mortes dos nossos;

Para aquelas de nos

que fomos marcadas com o medo

como uma linha ténue no meio de nossas testas
aprendendo a sentir medo desde o leite materno
pois com essa arma

essa ilusdo de alguma seguranga a ser encontrada
esperavam nos silenciar com seus pés pesados
Para todas nos

este instante esse triunfo

Nos nunca estivemos destinadas a sobreviver.

E quando o sol nasce nos temos medo

de que ele nao dure

quando o sol se poe nos temos medo

de que ele ndo levante de manhd

quando nossas barrigas estdo cheias nos temos medo
da indigestdo

quando nossas barrigas estdo vazias nos temos medo
de que o amor desaparega

quando estamos sozinhas nos temos medo

de que o amor nunca volte

e quando falamos nos temos medo

de nossas palavras ndo serem ouvidas

nem bem-vindas

mas quando estamos em siléncio

ainda estamos com medo.

- Audre Lorde.



1 INTRODUCAO: ALUPO!!

Minha formacdo em Processos Gerenciais pela Universidade Federal de Pelotas
(UFPel), uma area distante das Ciéncias Sociais e, em particular, da Antropologia, aliada ao
fato de ser mulher negra e de axé, fizeram com que emergisse inimeros anseios ao longo do
curso de mestrado e da escrita desta dissertacdo, levando-me a refletir reiteradamente sobre o
rigor cientifico da minha escrita. Essas inquietacdes manifestaram-se, sobretudo, ao
reconhecer que minhas experiéncias atravessam minhas subjetividades, orientam meu
engajamento politico e moldam meu olhar académico. Longe de serem meramente pessoais,
tais inquietagdes revelam tensdes estruturais presentes no proprio campo académico,
especialmente no que se refere as no¢des de objetividade, neutralidade e cientificidade.

E nesse sentido que o didlogo com Grada Kilomba se torna fundamental. Ao
questionar os regimes de validacdo do conhecimento no espago universitario, a autora
evidencia que o campo académico ndo se configura como um espago neutro, mas como um
territorio historicamente marcado pela hierarquia racial, no qual pessoas brancas sdo
reconhecidas como produtoras legitimas de saber, enquanto ndo brancos permanecem

sistematicamente silenciados. Como afirma Grada Kilomba:

[...] Qual conhecimento tem feito parte das agendas académicas? E qual
conhecimento nao? De quem ¢é esse conhecimento? Quem ¢ reconhecida/o
como alguém que possui conhecimento? E quem ndo o ¢é? Quem pode
ensinar conhecimento? E quem ndo pode? Quem estd no centro? E quem
permanece fora, nas margens? Fazer essas perguntas ¢ importante porque o
centro ao qual me refiro aqui, isto é, o centro académico, ndo ¢ um local
neutro. Ele é um espago branco onde o privilégio de fala tem sido negado as
pessoas negras. Historicamente, esse ¢ um espaco onde temos estado sem
voz e onde académicas/os brancas/os tém desenvolvido discursos teodricos
que formalmente nos construiram como a/o “Outras/os” inferior, colocando
africanas/os em subordinagdo absoluta ao sujeito branco (2019, p.50).

Ao nomear essas assimetrias, Kilomba permite deslocar a davida sobre o rigor
cientifico desta pesquisa do plano individual para o estrutural, evidenciando que as
insegurangas vivenciadas por pesquisadoras negras ndo sao fruto de insuficiéncias pessoais,
mas efeito de um campo que historicamente negou a legitimidade de seus saberes e

experiéncias.

! Saudagio ao Orixa Bara, o primeiro a ser saudado no xiré.
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Nesse sentido, foi justamente a mobilizagdo constante da reflexividade, ferramenta
central na disciplina antropolédgica, que possibilitou transformar tais inquietagdes em recurso
analitico, orientando a constru¢do de uma pesquisa cientifica, ética e também politica.

Clifford Geertz, em A4 Interpretacdo das Culturas (2008), destaca que a interpretagao
dos fendmenos culturais ¢ também orientada pelas experiéncias pessoais do/a pesquisador/a.
Portanto, embora este texto ndo seja uma autoetnografia, considero fundamental situar a
pessoa leitora sobre os caminhos — pessoais e académicos — que me conduziram a
pesquisar sobre as religides afro-brasileiras e, inicialmente, relagdes raciais. Ao longo desse
percurso, o trabalho de campo me apresentou também questdes relacionadas a género, que
contribuiram no redirecionamento dos rumos da pesquisa, cujo objetivo € compreender como
raca e género sao produzidos e reelaborados no cotidiano de um terreiro situado na cidade de

Viamao, Rio Grande do Sul, considerando seus deslocamentos, limites e ambivaléncias.

*kk

Filha de mae solo, negra e de classe baixa, cresci ouvindo minha mae repetir que, para
alcancar meus objetivos, eu teria de me esforgar o triplo. Essa ligdo refletia os marcadores
sociais da diferenga que atravessam minha existéncia — género, raga’ e classe — aos quais,
mais tarde, somou-se também a sexualidade. Desde cedo, fui conscientizada sobre a
existéncia do racismo e suas consequéncias. Ainda assim, como reflexo das estratégias de
sobrevivéncia comuns a muitas familias negras, fui afastada das culturas e tradigdes
afro-brasileiras, crescendo cercada por amigos majoritariamente brancos e tentando me
encaixar, a qualquer custo, em um modelo civilizatério eurocentrado, aquele que
historicamente buscou apagar, silenciar e subalternizar culturas e epistemologias africanas
(Rufino, 2019).

Essa contradicao entre consciéncia racial e afastamento da negritude expressa uma das
perversidades do racismo no Brasil. Como observa Carlos Hasenbalg (1996), esta
profundamente enraizada no imagindrio social a ideia de que quanto mais préximo do branco,
melhor — seja na aparéncia, no comportamento ou nos valores. Assim, mesmo sendo
alertada sobre o racismo, fui ensinada a me proteger dele pela negacao de tudo o que remetia
ao “ser negra”, incluindo a musicalidade, expressdo corporal e, sobretudo, as religides

afro-brasileiras.

2 Conforme sera aprofundado no capitulo 3, neste trabalho, raga é compreendida como uma categoria social e
histérica, sem qualquer fundamento bioldgico. Trata-se de uma construgdo social produzida em contextos
especificos de poder e desigualdade, conforme argumenta Antonio Sérgio Guimaraes (1995).
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Apesar disso, a curiosidade por conhecer um terreiro sempre me acompanhou. Junto a
ela, porém, existia o medo, construido socialmente a partir da demonizagdo dessas religides
(Ramos, 2018). Fui catequizada ainda crianga, participei de cultos evangélicos na
adolescéncia e, nesse contexto, aprendi a me sentir culpada pelo meu pertencimento racial
enquanto mulher negra e pela minha sexualidade enquanto lésbica. Em 2019, ap6s muitos
conflitos internos, conheci um terreiro de Umbanda ¢ Quimbanda, na minha cidade natal,
Pelotas. Nao sabia exatamente o que buscava, mas encontrei uma sensagdo de (re)conexao
com algo que, até entdo, ndo me era familiar.

Em 2021, ao passar a frequentar outro terreiro, um espagco marcado pelo culto ao
Batuque, a Umbanda e a Quimbanda, localizado na cidade de Rio Grande e composto
majoritariamente por pessoas negras, desenvolvi uma (re)conexao com a ancestralidade. Foi a
partir das vivéncias construidas nesse novo contexto religioso que pude me reconhecer
enquanto mulher negra. O aprendizado dos itans®, o reconhecimento racial entre mim e minha
familia religiosa e a identificagdo com os Orixas que habitavam aquele quarto de santo*
foram experiéncias fundamentais para a reconstru¢do da minha identidade racial. Conforme

aponta Neusa Souza:

A descoberta de ser negra ¢ mais do que a constatacdo do 6bvio. Saber-se
negra ¢ viver a experiéncia de ter sido massacrada em sua identidade,
confundida em suas perspectivas, submetida a exigéncias, compelida a
expectativas alienadas. Mas ¢ também, e sobretudo, a experiéncia de
comprometer-se a resgatar sua historia e recriar-se em suas potencialidades
(2021, p. 46).

Foi no terreiro que compreendi que ser negra também € sindbnimo de poténcia e que os
saberes ancestrais ndo apenas curam feridas individuais, mas também ensinam a viver com
dignidade em uma sociedade estruturada pelo racismo e pela invisibilizagdo das pessoas
negras. Foi nesse contexto que despertou o meu interesse de pesquisar as relagdes raciais no
ambito das religioes afro-brasileiras.

Dediquei-me a investigar o racismo religioso no mercado de trabalho no meu
Trabalho de Conclusdo de Curso (TCC), intitulado Tiramos a batuqueira do meio de nos:
uma discussdo sobre Racismo Religioso e Mercado de Trabalho na cidade de Pelotas/RS
(2023). Ao ingressar no mestrado em Antropologia Social pela Universidade Federal do Rio

Grande do Sul (UFRGS), trouxe comigo o desejo de aprofundar essa reflexdo, direcionando o

3 Narrativas sagradas mobilizadas para relatar e transmitir as historias dos Orixas.

4 No Batuque, o quarto de santo designa o espago ritual destinado aos assentamentos dos Orixés. E nesse local
que se concentram objetos sagrados e imagens de Orixas, sendo também um local destinado para arriar
oferendas e realizar obrigacdes.
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olhar para a branquitude no contexto das religides afro-brasileiras. Meu objetivo inicial era
compreender como a presenca branca nesses espacos influencia a construgao de identidades e
a organizacdo das hierarquias religiosas.

Entretanto, ao estabelecer contato com o terreiro com o qual dialogo nesta pesquisa,
percebi que essa nao era necessariamente uma questdo para a comunidade. A imersdao no
campo — e o didlogo com as vozes que o compdem — me levou a repensar caminhos e
perguntas, dado que o processo de pesquisa antropologica ¢, sobretudo, um movimento de
escuta sensivel, levando a sério os pontos de vista das pessoas, como elas pensam e vivem.

Nesse sentido, a partir destes deslocamentos, esta pesquisa compreende que o terreiro
ndo pode ser concebido nem como um espago isolado das dindmicas raciais e de género que
estruturam a sociedade brasileira, nem como mero reprodutor dessas logicas. Ao contrario,
trata-se de um espago atravessado por tensoes, fraturas e ambivaléncias, no qual processos de
resisténcia e colonialidade® coexistem e se atualizam no cotidiano ritual.

No interior do terreiro de Bard, a branquitude ndo se apresenta como principio
organizador explicito das praticas religiosas, mas atravessa as trajetorias individuais das
pessoas que o constituem, manifestando-se de forma sutil nas narrativas, nos siléncios e nas
possibilidades desiguais de nomear e enfrentar o racismo. Do mesmo modo, ainda que o
terreiro crie condi¢des para processos de afirmacdo subjetiva e politizacdo das experiéncias
raciais — sobretudo entre pessoas negras —, tais dispositivos ndo eliminam as marcas da
colonialidade, mas antes as deslocam, reinterpretam e tensionam.

Essa ambiguidade também se expressa nas concepgdes de género que organizam a
vida no terreiro. O género ndo opera apenas como identidade individual, mas como uma
categoria socialmente construida e reiterada por praticas ritualizadas, hierarquias internas e
expectativas moralizadas sobre corpos, papéis e comportamentos. Embora o machismo seja
reconhecido como parte de uma heranga social mais ampla — que excede o campo religioso
—, ele ¢, ao mesmo tempo, confrontado e reinscrito por meio de justificativas que
naturalizam esteredtipos de género, especialmente no que diz respeito as atribui¢des

femininas de cuidado, organizagao e responsabilidade.

5 Neste trabalho, a nog¢do de colonialidade é mobilizada a partir da formulagdo de colonialidade do poder,
conforme proposta por Anibal Quijano (2005). Entendida como um padrao de poder moderno/colonial fundado
na classificacdo racial da populagdo e na articulagdo entre raga, género, trabalho e conhecimento, a colonialidade
do poder permite compreender como hierarquias historicamente constituidas no contexto da colonizagdo
continuam a produzir efeitos no presente. Ao longo desta dissertagio, portanto, o termo colonialidade ¢ utilizado
de forma sintética para se referir a esse padrdo de poder, que atravessa as dinamicas religiosas, raciais e de
género analisadas no cotidiano do terreiro.
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E a partir desse conjunto de reflexdes — que articulam posicionamento
epistemologico, experiéncia etnografica e analise das dindmicas raciais e de género — que se
constroi a problematica central desta pesquisa. Ao compreender o terreiro como um espago
relacional, marcado por deslocamentos e ambivaléncias, € possivel afastar leituras idealizadas
tanto das religides afro-brasileiras como da resisténcia, atentando para os modos concretos
pelos quais a colonialidade ¢ simultaneamente enfrentada e reinscrita no cotidiano ritual.

Dessa forma, considerando o terreiro como um espaco atravessado por tensdes, no
qual se evidenciam tanto os limites quanto as possibilidades de enfrentamento da
colonialidade, esta pesquisa se orienta pela seguinte questdao: de que maneira raga e género
sdo produzidos, negociados e ressignificados no terreiro de Bara, situado no municipio de
Viamdao—RS?

Para enfrentar analiticamente essa questdo, o objetivo geral da pesquisa ¢
compreender como raga e género se manifestam e sao reelaborados no cotidiano de um
terreiro, considerando seus deslocamentos, limites e ambivaléncias. Como objetivos
especificos, busca-se: (i) Situar o contexto social, historico e religioso do campo empirico,
evidenciando sua organizagdo espacial, ritual e coletiva; (i1) Compreender como as dindmicas
raciais se manifestam no cotidiano do terreiro, considerando as formas pelas quais racismo e
branquitude atravessam trajetérias individuais, narrativas, siléncios e praticas rituais; (iii)
Analisar as concepgoes de género que organizam a vida cotidiana do terreiro, compreendendo
o género como uma posicdo social continuamente produzida por meio de praticas

ritualizadas, hierarquias internas e trajetorias individuais.

1.1 Os caminhos de Bara: percursos e desafios até chegar em campo

Bara, o dono da chave.
Aquele que abre e fecha os caminhos, que come primeiro e inicia o xiré®. Sem acreditar em
coincidéncias, tenho certeza de que foi ele, o dono do meu Ori’, quem conduziu os passos

desta pesquisa e me levou até o terreiro de Bara®, com o qual dialogo neste trabalho.

® No Batuque, o Orixa Bard é o primeiro da escala, seguido, geralmente, dos Orixas Ogum, Oy4, Xangd, Odé e
Otim, Ob4, Ossanha, Xapand, Oxum, Iemanja ¢ Oxala. Sendo assim, ele € o primeiro a comer e o primeiro a ser
saudado em um xiré — que também pode ser chamado de roda de batuque e refere-se a0 momento de
celebragdo aos Orixas.

" Na lingua yoruba Ori significa cabega.

8 “Terreiro de Bard” ¢ a denominagdo adotada neste trabalho para nomear o terreiro, visando preservar sua
identificagdo, sem, contudo, destituir a centralidade e a importancia que esse Orixd assume para a familia
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Antes de chegar ao campo, porém, percorri trajetos marcados por duvidas, medos e
anseios que imaginei serem apenas meus. Lia e relia dissertagdes e teses na esperanca de
encontrar inquietagdes semelhantes as minhas, mas ndo as encontrava. Por vezes, pensei estar
ansiando sozinha. E, portanto, na esperanca de acalmar outros coragdes-pesquisadores que
descrevo, neste topico, os impasses subjetivos, os desafios geograficos e os encontros e
desencontros que marcaram o caminho até o campo.

Natural de Pelotas, no sul do Rio Grande do Sul, em mar¢o de 2024, mudei-me para
Viamao, na regido metropolitana de Porto Alegre, para cursar o mestrado no Programa de
Pos-Graduagao em Antropologia Social (PPGAS) da UFRGS. Além da complexidade que
toda mudanca de cidade traz, essa transi¢cao gerou um dos primeiros desafios da pesquisa: a
auséncia de uma rede de contatos. Como realizar uma etnografia sem a delimitagdo de um
local de campo?

Com um olhar critico em relagdo a trabalhos que tratam o Povo de Terreiro ou outras
comunidades subalternizadas apenas como objetos de estudo, uma das minhas maiores
preocupagdes era encontrar uma forma ética e respeitosa de estabelecer o primeiro contato
com um terreiro em Viamao e/ou Porto Alegre. Talvez ai tenha surgido o primeiro impasse
subjetivo: o desafio do estranhamento sem exotismo.

Ao longo do primeiro ano de mestrado (2024), estabeleci contato com colegas do
Programa que frequentavam terreiros ou pesquisavam temas afins as religides afro-brasileiras
e, assim, comecei a ter os primeiros contatos com terreiros situados em Porto Alegre. Na
esperanga de formar as primeiras redes de campo, em novembro de 2024 participei do
R’Gongo promovido pelo Ilé Asé¢ Iyemonja Omi Olodo, dirigido por Baba Diba, atual
presidente do Conselho do Povo de Terreiro do Rio Grande do Sul e uma das principais
referéncias do ativismo afro-religioso na regido e no Brasil.

A programagdo contou com canticos e rezas, rodas de conversa sobre os Orixas e seus
saberes relacionados aos cuidados ambientais, roda de capoeira, apresentagdo musical,
oficina de danga e, por fim, a sessdo em homenagem ao “vovd Cipriano”, denominagdo
afetiva atribuida pela comunidade ao preto velho chefe da casa. A representatividade negra e
o forte senso de comunidade observados no evento, assim como 0S ensinamentos
compartilhados, mostraram-se relevantes para minha trajetoria pessoal, religiosa e
profissional, mas, compreendi que aquele espago, possivelmente, ndo se configuraria como

meu campo de pesquisa. Tal compreensdo decorreu das dificuldades encontradas para

religiosa. Ao longo do texto, expressdes como casa de axé e casa de religido sdo mobilizadas como sindnimos
de terreiro, uma vez que, para os adeptos, tais termos compartilham o mesmo significado.
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estabelecer vinculos mais proximos e continuos com os adeptos, condi¢cdo fundamental para a
realizagcdo de uma pesquisa etnografica.

No mesmo més, a convite de uma colega, visitei um terreiro na zona norte de Porto
Alegre. Apesar de ndo ser uma regido considerada nobre, o local onde o terreiro esté situado ¢
composto por casas que podem ser consideradas de alto padrdo. O terreiro funciona em uma
casa de esquina, de dois andares. Apesar da dimensdo da construg¢do, o espaco destinado ao
culto é pequeno: o congd’ e o quarto de santo dividem o mesmo ambiente, € as imagens
catolicas e de matrizes africanas se intercalam.

Na corrente meditinica'® havia dezesseis pessoas, das quais trés eram negras. Na
assisténcia, o numero de pessoas brancas e negras era proporcional. Era uma sessdo de pretos
velhos, € os trabalhos espirituais foram abertos pela linha de caboclos''. Duas coisas me
chamaram a atencdo naquela noite: o fato de a corrente meditinica ndo bater palmas para
acompanhar as cantigas, ¢ o modo como as entidades incorporavam nos médiuns'? sem
nenhum movimento corporal. Proximo ao fim da sessdo, ao ouvir o tamboreiro pedir a uma
preta velha para ndo girar, “ir embora com calma”, compreendi que a auséncia de
movimentos fazia parte de uma orientacdo — naquele caso, do proprio tamboreiro, homem
branco e esposo da Yalorix4."?

Nagquela noite, achei ter encontrado meu campo de pesquisa, visto que se tratava de
um terreiro majoritariamente branco. No entanto, era a pentltima sessdo do ano, € na proxima
eu ndo poderia estar presente por ter um compromisso religioso em Pelotas. Durante o
recesso de fim de ano, uma das filhas da casa adoeceu e os trabalhos permaneceram
suspensos por mais tempo que o previsto, dificultando minha aproximacao.

Em conversa com minha mae de santo sobre a preocupacdo em nao ter conseguido um

contato que possibilitasse a minha inser¢do em campo, ela me colocou em contato com sua

% Altar onde se concentram imagens, velas, simbolos e oferendas destinados aos Orixas e entidades na vertente
de Umbanda.

1 Corrente meditnica é o termo é empregado pelos adeptos da Umbanda no Rio Grande do Sul para designar os
filhos e filhas de santo que participam dos trabalhos espirituais. Nesse contexto, expressdes como “formar a
corrente” referem-se a organizagdo dos participantes em roda e a ocupacdo de seus lugares, compondo
coletivamente o espago do trabalho espiritual.

'O termo pretos velhos e caboclos sdo empregados no masculino por corresponder & forma usualmente adotada
pelos adeptos para se referirem a estas linhas espirituais. Nesse uso, entende-se de maneira implicita que a
referéncia abarca tanto as entidades masculinas quanto femininas.

12 Categoria émica utilizada para designar os filhos e filhas de santo que possuem algum tipo de mediunidade,
especialmente, neste caso, a mediunidade de incorporagao.

B Yalorixd e Babalorix4 referem-se, respectivamente, & mie de santo e pai de santo, figuras que ocupam a
posi¢do de maior autoridade no interior do terreiro. Cabe a essas liderangas a conducdo dos rituais, a
preservagdo dos fundamentos e a orientagdo da comunidade religiosa. Neste trabalho, sem me deter a
especificidades conceituais, tais termos serdo eventualmente alternados por expressdes como lider ou dirigente
espiritual, sacerdote e sacerdotisa, como estratégia narrativa para evitar repetigdes, mantendo-se, contudo, o
mesmo sentido.
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madrinha religiosa, dirigente de um terreiro em Alvorada. Tentei inimeras vezes marcar uma
conversa, mas os desencontros foram constantes.

Em dezembro de 2024, poucos dias antes de viajar para Pelotas para passar o fim de
ano com minha familia, num momento de desanimo e preocupacgdo, perguntei a uma das
minhas vizinhas se ela conhecia algum terreiro para me indicar. Ela contou que havia um na
nossa rua, embora preferisse frequentar outro, um pouco mais distante. Expliquei sobre
minha pesquisa, ela conversou com Nala — Yalorixd do terreiro que ela gostava de
frequentar — e me passou seu contato.

Entre as festas de fim de ano e a entrega de trabalhos finais das disciplinas do
mestrado, o tempo passou, e so entrei em contato com Nala no inicio de fevereiro de 2025.
Ela me informou que o terreiro estava em recesso, mas que retomaria as atividades na semana
seguinte, no dia 8 de fevereiro de 2025, com uma sessao em homenagem a Iemanja.

No dia combinado, sai de casa por volta das 20h, seguindo a localizagao que ela havia
me enviado. Sem conhecer bem a cidade, ndo percebi que o GPS me guiava para Alvorada. O
endereco final ficava em uma periferia, onde fui abordada e aconselhada a me retirar. Apods
verificar novamente o endereco, percebi o engano e me dirigi ao local correto — hé apenas
cinco minutos da minha casa. Cheguei ao terreiro antes do inicio da sessdo e, naquele
momento, apenas os filhos e filhas de santo estavam presentes. Mesmo assim, fui muito bem
recebida. Pouco antes do comego, chegaram outras pessoas da assisténcia'®. A sessdo iniciou
as 21h30 e terminou por volta das 23h30.

Nas semanas seguintes, compareci a todas as sessdes'”, ainda como parte da
assisténcia, sem formalizar o vinculo de pesquisa. No dia 31 de margo de 2025, por meio de
uma mensagem no WhatsApp, apresentei-me formalmente como pesquisadora e manifestei o
desejo de dialogar com o terreiro em minha pesquisa. Nala me convidou para uma conversa
no dia 2 de abril. Nesse encontro, expliquei meu interesse de pesquisa e, em suas palavras, ela
disse sentir-se lisonjeada por eu escolher o seu terreiro. Em um clima agradavel, a conversa
durou quase duas horas, e compreendi que, oficialmente, havia encontrado meu campo.

Nas orientagdes com o professor Handerson Joseph — fundamentais para minha

formacdo enquanto antropologa —, ele explicava repetidamente que € o campo que apresenta

4 Assisténcia é uma categoria émica e refere-se as pessoas que vao ao terreiro assistir as sessdes e tomar passes
espirituais.

15 Neste trabalho, os termos sessfo e gira sio utilizados como sindnimos, ambos referindo-se aos trabalhos
espirituais realizados no terreiro. N2o ha, entre a comunidade, uma uniformidade no uso dessas nomenclaturas
— o mesmo ritual pode ser chamado, em diferentes contextos, de sessdo ou de gira. No entanto, observou-se
que o termo gira ¢ mais comumente empregado quando se trata dos trabalhos espirituais relacionados ao povo
de exu.
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a problematica de pesquisa. Pode parecer dbvio para quem ja tem contato prévio com a
disciplina antropologica, mas, para mim, com formag¢ao em Processos Gerenciais, iSso soava
quase abstrato.

Com o passar dos meses, porém, fui compreendendo o que ele queria dizer: no terreiro
com o qual dialogo, as diferengas raciais existem, mas ndo sao percebidas como fatores de
tensdo. Nesse contexto, durante as conversas com os interlocutores e interlocutoras, a questao
do género emergiu, redirecionando o foco da pesquisa para um olhar sobre os marcadores
sociais da diferenca: raga e género, no ambito das religides afro-brasileiras.

O caminho até o campo, portanto, ndo foi apenas um deslocamento fisico, mas
também tedrico-metodolégico, um movimento interno de reelaboragdo das minhas perguntas
e percepgdes sobre a problematica da pesquisa. Ao longo desse processo, compreendi que a
pesquisa, assim como o xiré, se faz em movimento — abrindo e fechando caminhos,
revelando novos sentidos a cada encontro. Foi nesse movimento que percebi a necessidade de
manter aberto o meu olhar, redirecionando-o quando necessario, deslocando o foco inicial
para questdes que emergiram da propria convivéncia com o terreiro € com as pessoas que o

frequentam.

1.2 Quando o campo fala mais alto: redefinindo os caminhos da pesquisa

Como ja mencionado, a ideia inicial desta pesquisa era investigar as dindmicas raciais
presentes no terreiro, com especial enfoque nos processos de embranquecimento das religides
afro-brasileiras no Rio Grande do Sul e, sobretudo, na atuagcdo da branquitude nesses espagos.
Buscava compreender se — e de que maneira — a presenga de pessoas brancas influenciava
a constru¢do das identidades religiosas e a organizagao das hierarquias internas do terreiro.

Conforme apontado anteriormente, as inquietagdes que conduziram a escolha desse
tema foram sendo construidas ao longo da minha trajetéria académica, a partir das minhas
experiéncias pessoais enquanto afro-religiosa, mas também em didlogo com um paradoxo
proprio do contexto gatcho. O Rio Grande do Sul € um dos estados mais branco do pais, com
78,4% da populagdo autodeclarada branca e, simultaneamente, aquele que apresenta o maior
nimero proporcional de adeptos das religides afro-brasileiras, com 3,2% da populagdo se
autodeclarando pertencente a essas religides — indice superior & média nacional, de 1%
(IBGE, 2022; g1, 2025). Ao visitar diferentes terreiros, chamava-me a atengdo a expressiva
presenca de pessoas brancas, especialmente em cargos de prestigio religioso, como maes ¢

pais de santo. Ademais, a visibilidade dessas liderangas — em sua maioria brancas — nas
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redes sociais contribuiu para intensificar tais inquietagdes e reforcar a hipdtese inicial de uma
atuacao significativa da branquitude nesses espagos religiosos.

No entanto, ao chegar em campo, deparei-me com uma realidade distinta daquela
inicialmente formulada. Embora a mae de santo seja branca, tal condicao nao se refletia na
composi¢ado racial da casa, que apresenta uma distribui¢do proporcional entre pessoas negras
e brancas. Além disso, fui surpreendida ao conhecer uma vertente da Umbanda pouco
difundida no estado, a de Almas e Angola'®. Nesse sentido, ao longo das observagdes,
tornou-se evidente que os anseios € inquietacdes que orientavam o projeto eram, em grande
medida, meus, € ndo necessariamente compartilhados pela comunidade religiosa.

Nao se observou, portanto, a existéncia de uma hegemonia branca no terreiro,
tampouco foi possivel identificar processos de embranquecimento — sejam eles simbdlicos,
rituais ou cosmoldgicos. Ainda assim, durante as conversas realizadas, os atravessamentos da
branquitude emergiram nas trajetorias pessoais dos interlocutores e das interlocutoras,
revelando outras dimensdes das dindmicas raciais. Entre elas, destaca-se a ambiguidade em
relagdo a autodeclaracdo racial, as tensoes entre identidade racial e leitura social, bem como
contradigdes narrativas no que se refere as experiéncias de racismo. Além disso,
possibilitou-se compreender que as diferencas raciais, no interior do terreiro, nao se
configuram como fatores centrais de tensdo nas relagdes cotidianas.'’

Diante desse cendrio, conforme o trabalho de campo e as conversas se desenvolviam,
as informagdes que apareciam com mais frequéncia passaram a ser registradas em forma de
mapa mental. Esse exercicio permitiu visualizar padrdes recorrentes nas falas, nos siléncios e
nas situagdes observadas, funcionando como uma ferramenta analitica que evidenciava quais
temas se impunham empiricamente como centrais, auxiliando a reorganizar o olhar diante das

informacdes que apareciam, conforme ¢ possivel observar na Figura 1 a seguir:

¢ Este tema ¢ abordado de forma mais aprofundada no item 2.5.1.
17 Este tema ¢ abordado de forma mais aprofundada no item 3.2.1.
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Figura 1 — Mapa mental

Mala despida de preconcertos,

E letivo
spago co segundo ela e seus filhos e filhas.

Harmonia

ldentificagdo e formagao de
grupos a partir de outros
parédmetros que nao os raciais:
histana de wida, vivéncias e
realidades parecidas.

Gays, |8sbicas, transexuais, brancos
€ Negros.

Acolhimento g ®

Terreiro O “tornar-ze” mulher de Mala

auxiliou no empoderamento das
filhas de santo.

Empoderamento g®

Rompeu com preconceitos dos
filhos de santo.

Comunidade do terreiro percebe
diferenca de tratamento em outros
terreiros quando se refere a classe
social: quem possui mais dinheiro,
tem mais privilégio.

Classe social g®

Fonte: autora.

Foi nesse processo que outros marcadores sociais da diferenga emergiram de forma
significativa, em especial o género. Esse tema apareceu de modo recorrente nas conversas,
sobretudo pelo fato de Nala ser uma mulher transexual e da maioria dos seus filhos e filhas de
santo terem acompanhado seu processo de transicdo de género. Nesse contexto, os papéis de
género — homem e mulher — sdo constantemente mobilizados, assim como narrativas sobre
machismo, violéncias e estratégias de resisténcia, evidenciando que as dinamicas do terreiro
sdo atravessadas por multiplos e articulados eixos de diferenciacao.

Assim, o deslocamento do foco analitico ndo representa um abandono das questdes
raciais que inicialmente orientaram o projeto de pesquisa, mas uma reconfiguracao provocada
pelas demandas empiricas do campo. Ao levar a sério o campo e a percepcdo dos
interlocutores e interlocutoras, tornou-se possivel compreender que raga, género e religido
apresentam-se de maneira complexa no cotidiano do terreiro.

E a partir desse enquadramento que o proximo capitulo se dedica a apresentar o
terreiro de Bara, em Viamao, situando-o em suas dimensoes historicas, sociais e rituais, bem

como nas relagdes que o constituem enquanto espago vivo de produgao de sentidos, praticas e
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vinculos. Ao contextualizar o terreiro em seu territdrio, em sua trajetoria e em seu cotidiano
ritual, o capitulo busca oferecer a pessoa leitora os elementos necessarios para compreender o
campo nao apenas como cendrio da pesquisa, mas como instancia fundamental de elaboracao

das questdes analiticas que atravessam esta dissertagao.



2 CONHECENDO O AXE: ETNOGRAFIA DE UM TERREIRO EM VIAMAO

O objetivo deste capitulo ¢ situar a pessoa leitora no contexto historico e social do
estado do Rio Grande do Sul e do municipio de Viamao, local onde se encontra o Terreiro de
Bara, campo empirico desta pesquisa. Para além de uma contextualizagao territorial, busca-se
apresentar a etnografia do terreiro a partir de seus aspectos materiais, sociais e rituais,
oferecendo uma descri¢do densa do espago no qual a pesquisa foi desenvolvida.

Ao longo do capitulo sd3o abordados os elementos que conformam o terreiro enquanto
campo etnografico: a trajetoria religiosa e pessoal da Yalorixd — figura central na
organizagdo da casa —, a configura¢do espacial e simbolica do axé, os elementos que o
constituem, as pessoas que compdem a familia religiosa e a estrutura ritual que organiza o
cotidiano e as celebracdes da casa. Concomitantemente, o capitulo explicita o percurso
metodologico da construcao da etnografia, destacando as escolhas analiticas, o tempo de
trabalho de campo e as formas de insercdo da pesquisadora, evidenciando como as relagdes
estabelecidas no terreiro informaram a producdo dos dados e as interpretagdes aqui

mobilizadas.

*kk

De acordo com Geertz (2008), a descrigao densa ¢ fundamental para a interpretacao
contextualizada dos significados simbdlicos que as pessoas atribuem as suas praticas e
crengas. Neste sentido, este capitulo busca conduzir a pessoa leitora a conhecer o terreiro em
suas dimensdes fisicas, rituais e simbolicas, bem como as pessoas que o constituem. A
intengdo € possibilitar que se possa conhecé-lo mesmo sem jamais ter percorrido o caminho
que leva até ele, nem pisado naquele chao.

Antes, porém, faz-se necessdria uma breve contextualizagdo das religides
afro-brasileiras no estado do Rio Grande do Sul e na cidade de Viamao, onde o terreiro esta
localizado. Reconhecendo a ampla producdo tedrica sobre as religides afro-brasileiras no pais
e no estado, o objetivo ndo ¢ realizar uma revisao bibliografica, mas situar o leitor e a leitora
quanto aos aspectos historicos, sociais e culturais do contexto gaticho, destacando a

importancia de um olhar que v4 além das dimensdes rituais e simbolicas.
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A presenca das religides afro-brasileiras no Rio Grande do Sul deve ser compreendida
a luz de um contexto histérico em que o estado construiu para si uma autoimagem marcada
pelo cristianismo e pela herangca europeia. Como observa Ari Oro (2008, p. 10),
consolidou-se uma representagao do territorio gaticho como “[...] um estado branco, cristao,
colonizado e habitado por imigrantes europeus e gatichos”, o que, por muito tempo, ofuscou e
mesmo excluiu da narrativa oficial a presenca de populagdes negras e indigenas. Essa
concepg¢do identitaria, ancorada no mito do gaticho e sustentada pelo mito da democracia
racial, produziu efeitos simbdlicos e materiais profundos, contribuindo para a invisibilizacao
das tradi¢cOes afro-brasileiras e dos espagos de sociabilidade que elas criaram para existir e
resistir no sul do pais'®.

Apesar dessas narrativas hegemonicas, o Rio Grande do Sul abriga uma expressiva
presenca afro-religiosa: ¢ o estado com o maior percentual de adeptos as religides
afro-brasileiras no Brasil, como ja mencionado. Tendo como as principais vertentes cultuadas
o Batuque, a Umbanda e a Quimbanda. No dmbito do Batuque — vertente tradicionalmente
associada ao territério gaicho — coexistem diversas nagdes, entre elas Jejé, [jexa, Cabinda,
Nagd e Oyo, além de fusdes entre elas, como no terreiro dirigido por Nala, pertencente a
nagdo Jejé-Iiexa. E comum, ainda, que muitos terreiros cultuem simultaneamente mais de
uma vertente religiosa — como Batuque, Umbanda e Quimbanda —, organizando dias e
horéarios especificos para cada pratica ritual. Esses espacos sdo frequentemente denominados,
na literatura especializada, como terreiros de linha cruzada (Rodolpho, 2004; Leistner;
Mateus, 2017), designagdo que também circula, em alguns contextos, entre os proprios
adeptos para referir-se a coexisténcia de diferentes vertentes em um mesmo espago religioso.

E nessa chave que o terreiro de Bara pode ser caracterizado, uma vez que nele se
realizam cultos de Batuque e Umbanda. Parte da produgdo teoérica sobre as religides
afro-brasileiras no Rio Grande do Sul emprega o termo linha cruzada como sinénimo de
Quimbanda (Oro, 2008; 2012; Corréa, 2016). Contudo, conforme observam Winnie Bueno ¢
José Rodriguez, trata-se de uma designag¢do mais analitica do que fatica, dado que os adeptos
raramente identificam esse culto dessa maneira. Segundo os autores, “o que os estudos sobre

religides afro-brasileiras indicam como °‘linha cruzada’ na realidade diz respeito a

18 Mito da democracia racial é a ideologia que sustenta a ideia de que, no Brasil, as relagdes entre brancos e
negros seriam harmoniosas, marcadas pela auséncia de conflitos raciais e pela igualdade de oportunidades entre
os grupos raciais. Esse mito opera como um mecanismo de ocultamento das desigualdades raciais estruturais, ao
negar ou minimizar o papel do racismo na organizagdo social brasileira. Para maior aprofundamento sobre o
tema, ver Carlos Hasenbalg (1996), Abdias Nascimento (2016) e Kabengele Munanga (2023).
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manifestacdo da Quimbanda no Rio Grande do Sul, particularmente ao culto dos exus e
pomba-giras” (2019, p. 1608)

Assim, em meio a um contexto marcado por tensdes raciais e disputas simbolicas, os
terreiros, como propde Muniz Sodré (2019), se afirmam como espacos de resisténcia,
sociabilidade e reconfiguracao identitaria, preservando saberes ancestrais e produzindo novas
formas de pertencimento no sul do pais.

Nesse cenario, Viamdo destaca-se como um territorio de grande relevancia
afro-religiosa. O municipio apresenta a maior proporcao de autodeclarados adeptos as
religides afro-brasileiras do pais, alcancando 9,3% da populagdo (Lacerda, 2025). Localizada
na regido metropolitana de Porto Alegre, Viamao abriga uma densa rede de terreiros, que se
articulam por vinculos familiares, de axé e de vizinhanga. Esses espacos integram o cotidiano
da cidade, especialmente em datas comemorativas, e desempenham papel fundamental na
vida comunitaria, funcionando como centros de acolhimento, solidariedade e afirmacao
cultural.

E nesse contexto que se insere o terreiro dirigido pela Yalorixd Nala, locus
privilegiado desta dissertacdo. A partir dele, e das relagdes ali estabelecidas, foram
construidos os caminhos metodologicos que sustentam esta etnografia. Antes de apresentar a
descri¢do do espaco ritual e de suas dinamicas, cabe, portanto, explicitar os procedimentos e

escolhas que orientaram a pesquisa de campo.

2.1 Entre feituras e desfeituras: os percursos metodologicos da pesquisa

Se a escrita desta etnografia provém das feituras e desfeituras que emergiram de
encontros e confluéncias, para citar Nego Bispo, por que ndo admitir que a metodologia que
sustenta esta pesquisa também foi atravessada por processos de ressignificagdo e
aprendizado? Assim, o intuito deste topico ndo ¢ realizar uma discussdo tedrica sobre
metodologia, mas possibilitar que a pessoa leitora compreenda os avangos e recuos
necessarios, os quais s6 foram possiveis a partir do contato com essas teorias e, sobretudo,
com o campo.

Essa compreensdo dialoga diretamente com a proposi¢do de Mariza Peirano (2014),
ao afirmar que a etnografia ndo deve ser entendida como um método previamente definido,
composto por técnicas a serem aplicadas de forma linear, mas como uma forma de
conhecimento que se constrdi no encontro entre pesquisador/a, teoria e campo. Nessa

perspectiva, os deslocamentos, incertezas e reconfiguragdes vivenciados ao longo da pesquisa
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ndo constituem fragilidades do percurso metodologico, mas elementos constitutivos da
propria experiéncia etnografica.

A etnografia, conforme pontuado, constitui a base metodologica desta dissertacao.
Inicialmente, o objetivo era mobilizar a técnica da observacao participante, por compreender
que ela possibilitaria uma imersao na rotina cotidiana do terreiro, favorecendo uma relagao de
compartilhamento de saberes, ideias e sentimentos. No entanto, ao chegar em campo, apesar
de ter sido bem recebida e acolhida pela mae de santo, o fato de estar ali na condigdo de
pesquisadora dificultou, em um primeiro momento, a abertura da Yalorixa e de seus filhos e
filhas para a realizagdo da observagao participante.

Nesse sentido, a técnica de pesquisa mobilizada foi a observagdo, tendo sido
observadas todas as sessoOes rituais abertas — que ocorrem quinzenalmente — e alguns rituais
restritos a familia religiosa do terreiro durante oito meses, no periodo de fevereiro a setembro
de 2025. Tal deslocamento metodologico refor¢a a compreensao que o campo nao responde
de forma previsivel as inteng¢des iniciais do/a pesquisador/a, sendo a etnografia construida a
partir da negocia¢do constante entre expectativas analiticas e possibilidades concretas do
contexto empirico. Contudo, a observacgao, por si s, ndo possibilitou o aprofundamento do
tema das relagdes raciais. Para tanto, optei pela realizagdo de entrevistas semiestruturadas,
caracterizadas por possuirem questdes orientadoras que permitem maior mobilidade tematica
ao longo da interlocugao (Alves-Mazzotti, 2000).

Esse formato fez com que as entrevistas se configurassem como conversas €, por essa
razdo, ¢ dessa maneira que passo a nomea-las ao longo desta escrita. Ao todo, foram
realizadas dez conversas: duas com Nala e as demais com filhos e filhas de santo indicados/as
por ela ou por irmaos e irmas que ja haviam conversado comigo. Nesse sentido, conforme os
principios €ticos que orientam a pesquisa antropoldgica, os nomes dos interlocutores e das
interlocutoras foram substituidos por pseudonimos, visando resguardar sua identidade e
preservar o anonimato daqueles e daquelas que compartilharam experiéncias, trajetorias e
narrativas sensiveis ao longo do trabalho de campo. Tal procedimento visa ndo apenas evitar
possiveis formas de exposi¢do ou constrangimento, mas também respeitar as relagdes de
confianca estabelecidas entre a pesquisadora e os interlocutores e interlocutoras.

A escolha por pseudonimos de matriz africana — sobretudo de origens bantu e
yorubds — ndo se deu de forma aleatéria. Trata-se de uma decisdo metodologica e
politico-epistémica que busca dialogar com o universo simbolico, historico e cosmologico
que estrutura as experiéncias narradas no campo, particularmente no contexto das religioes

afro-brasileiras. Ao adotar nomes associados a matrizes africanas, procura-se evitar a
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neutralizacdo ou o apagamento das referéncias raciais, religiosas e culturais que atravessam
as trajetorias dos sujeitos da pesquisa, sem, contudo, incorrer em essencializagdes ou
homogeneizagdes da experiéncia negra.

Com o intuito de contextualizar os sujeitos que possibilitaram esta pesquisa, a seguir,

apresenta-se um quadro sintese com o perfil dos interlocutores e interlocutoras:

Quadro 1 - Perfil dos/as interlocutores/as

Nome Género Racga® Idade
Ayo Mulher Cis Negra 46 anos
Damilola Mulher Cis Negra 52 anos
Luzolo Homem Cis Negro/pardo 42 anos
Nala Mulher transexual Branca 46 anos
Nzinga Mulher Cis Negra 42 anos
Olufémi Homens Cis Negro 23 anos
Sangomi Homem Cis Branco 27 anos
Yemi Mulher Cis Negra 50 anos
Zola Mulher Cis Negra 29 anos

Fonte: autora.

Torna-se importante pontuar que, ao longo dos meses, a relacdo com os filhos e filhas
da casa se estreitou, assim como o tratamento em relacao a mim foi se modificando. Observei
que passei da condicdo de estranha-pesquisadora a de parte da comunidade religiosa,
conforme apontou um dos interlocutores. Ao revisitar as pretensdes metodologicas iniciais,
percebo que uma das minhas maiores preocupagdes sempre foi priorizar a intersubjetividade,
proporcionando um “encontro etnografico” (Cardoso de Oliveira, 2000, p. 24), o qual s6 se

tornou possivel a medida que me permiti ser e sentir com os interlocutores e interlocutoras.

19 A classificagdo racial adotada neste trabalho baseia-se exclusivamente na forma como os/as interlocutores e
interlocutoras se autodeclararam, a partir da pergunta “como vocé se autodeclara racialmente?”. Nao foram
utilizadas categorias classificatorias pré-estabelecidas, como as empregadas pelo IBGE.
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Assim, a etnografia se afirma também como experiéncia relacional e reflexiva, conforme
argumenta Peirano (2014).

Nesse sentido, torna-se fundamental pontuar os atravessamentos metodologicos que
emergiram a partir dos sentimentos vivenciados em campo. Pode parecer estranho para a
pessoa leitora que ndo tem contato com pesquisas realizadas no ambito de terreiros, mas
como controlar as lagrimas ao receber palavras de conforto dos pretos velhos e dos caboclos
em momentos que os anseios me consumiam? Como ndo me afetar ao receber palavras de
empoderamento da pombogira®® em momentos de incerteza? Muitas vezes questionei-me se
permitir que esses sentimentos aflorassem — como se fosse possivel conter as lagrimas —
era ético ou nao.

Essa davida provém de uma constru¢do eurocéntrica e colonial sobre o que ¢ ou nao
considerada ciéncia, bem como sobre quais sentimentos podem ou ndo ser mobilizados no
fazer cientifico. Contudo, os saberes organicos do terreiro — entendidos como ‘“‘saberes
voltados para o ser, voltados para a vida” (Bispo, 2021, p. 17) — tranquilizaram-me: n6s, que
estamos a margem, também produzimos conhecimento. O conhecimento também ¢ produzido
quando nos deixamos afetar.

O campo, entretanto, ndo foi composto apenas por acolhimentos e aprendizados, mas
também por momentos de tensdo. Durante o batuque anual em homenagem a Bard, Orixa
dono da casa, foi servido o amala®'. Nesse momento, sentei-me ao chio para comer, conforme
os fundamentos da nacdo a qual pertenco — que difere da nacdo do terreiro com o qual
dialogo nesta pesquisa —, quando fui surpreendida por uma filha de santo que me repreendeu
de forma rispida. Tentei explicar que ndo poderia comer de pé, mas ndo houve abertura para o
didlogo. Pedi agd, ou seja, licenca, e levantei-me, evitando gerar ainda mais tensdo. Situagdes
como essa evidenciam que as religides afro-brasileiras sdo heterogéneas, diversas em suas
constitui¢cdes, fundamentos e cosmologias, revelando o paradoxo de pesquisar um tema que
me ¢ tdo proximo e, a0 mesmo tempo, tao distante.

Por fim, ¢ importante destacar que todas as observagdes realizadas foram registradas
em diario de campo. Durante muito tempo, senti receio de escrever em um didrio de campo
fisico, especialmente durante as sessdes. Assim, ao sair do terreiro — geralmente de

madrugada —, para ndo esquecer nenhum detalhe, gravava 4dudios no celular com as

2 Pombogira e pombagira referem-se & mesma entidade. Neste trabalho, adoto a grafia pombogira por ser a
forma mobilizada cotidianamente no terreiro com o qual dialogo, em consondncia com uma perspectiva
etnografica que privilegia as categorias €micas e reconhece a centralidade da oralidade na produgdo e
transmissao dos saberes.

2! Trata-se de uma comida ritual ofertada ao Orixa Xangd que, nos batuques, ¢ igualmente partilhada com as
pessoas presentes.
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observagdes da noite e, no dia seguinte, transcrevia-os para um didrio de campo em formato
digital. No entanto, ao ler a dissertagdo de uma colega, compreendi que o didrio de campo
também poderia ser o espaco para expor sentimentos, inquietagdes e percepgdes. Desse
modo, como alguém em constante processo de aprendizado, passei a me reconhecer na escrita

e no diario de campo fisico, conforme se pode observar no trecho que marca esse momento:

Voltando para mim

Antes de comecar a descrever o campo de ontem, sinto que preciso deixar registrado
que a Aline me salvou mais uma vez durante esse mestrado. Primeiro, no seminério de
pesquisa, ao ler e ouvir meu trabalho de forma atenta, me acolheu com seu olhar critico e
sensivel. Fez com que eu me sentisse vista, mas mais do que isso, validada. E, em um
processo como o do mestrado no qual, constantemente, me senti invalidada, isso ¢ muito
importante. Passei um ano e meio achando que ndo estava produzindo ciéncia, afinal, meu
tema era subjetivo demais, sensivel demais, pessoal demais. Quem liga para as dinamicas
raciais, afinal?! Era de se imaginar que somente outra mulher negra conseguiria entender
meus anseios. E foi assim que a Aline me salvou pela segunda vez nesse processo: ao
permitir me identificar. Com seus anseios. Algo que antes achei ser individual, na verdade,
¢ um anseio coletivo. De mulheres negras que ao adentrar a academia, se forgcam, mesmo
em meio ao adoecimento mental, a ficar. De mulheres constantemente invalidadas,
questionadas e colocadas “a prova”.

Passei o mestrado inteiro tentando compreender como fazer um diario de campo,
qual a maneira correta, de que forma ele me auxiliaria. Arrisco dizer que sdo indagagdes
validas para alguém que estd tendo o primeiro contato com a Antropologia. Foram
praticamente dois anos escutando as maneiras “corretas” de escrever no diario de campo,
visdes etnocéntricas que para mim nao faziam sentido, tanto que, até entdo, ndo havia
compreendido.

Comecei a ler a dissertagdo da Aline ha dois dias e apesar de ser uma dissertagao
com uma escrita fluida — aquelas que, se ndo fosse o conteido que déi em quem se
identifica, leria em menos de um dia —, tenho lido com pausas para secar minhas lagrimas,
digerir as palavras e respirar. E isso! Essa dissertagio me lembrou que é preciso respirar.

Mas também me lembrou da Mariana que dos oito aos quatorze anos encontrou na

escrita sua fuga do mundo. Desde pequena fui atravessada pela certeza de que nao sabia
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escrever — nao de forma poética, a forma que eu considerava bonito, portanto, valida —, mas
eu achava que os anseios de quem estava descobrindo sua sexualidade, s6 poderiam ser
acolhidos por uma folha de papel, por isso continuava a escrever. As vezes, queria ter a
coragem de uma crianga que segue — correndo, caindo, brincando — mesmo sem entender
ou querer, que persiste e briga pelo que quer — pelos brinquedos ou pelo doce antes do
almogo — e que mesmo ndo gostando das respostas que lhe sdo dadas, continua... € essa
resiliéncia e teimosia necessarias para subverter a logica colonial.

Por ironia do destino, foi um texto académico — poético, mas ainda assim, académico
— que me lembrou da coragem, resiliéncia e teimosia necessarias para continuar. Foi esse
texto que me recordou a Mariana que amava escrever para dissipar a angustia, as incertezas
e colocar em palavra os sentimentos que ndo conseguia verbalizar. Foi também esse texto,
que ainda nem terminei de ler, que fez eu olhar para o meu diario de campo de outra forma.

Entendi, de fato, que ele serve nao somente para receber as descrigdes do campo, mas
também meus sentimentos. Além disso, € esse texto que tem me feito esperancar.... talvez
dé certo. Talvez eu consiga terminar essa dissertacdo. Apesar do racismo, apesar da
academia, apesar de uma nova dindmica de relacionamento, apesar da descoberta de um
cancer em estagio avangado em uma das pessoas que mais amo no mundo, apesar de estar
de mudanga para outra cidade faltando menos de cinco meses para o mestrado acabar.

Esse texto me permitiu um novo olhar para a escrita, para o didrio de campo, para o
fazer antropoldgico, mas sobretudo, para mim. E ¢ assim que a Aline, sem nem imaginar,
através da escrita, me salvou pela segunda vez durante esse processo. Que fique claro: esse
texto ndo € sobre ela, nem sobre mim, mas sobre o legado de todas as mulheres negras que
inspiraram e continuam a inspirar suas semelhantes.

Eu sei que algo mudou. Porque ontem, pela primeira vez durante todo o trabalho de
campo, usei meu didrio de campo fisico. Sem medo, com cuidado e respeito. Eu sei que
algo mudou. Porque me permiti escrever essas linhas. Eu sei que algo mudou. Porque
mesmo com medo, em meio aos meus anseios e dores, eu sinto que nao vou seguir s
porque preciso, mas porque quero. Eu sei que algo mudou. Porque mesmo sem saber se
essa escrita faz algum sentido, eu ndo a apaguei. Eu sei que algo mudou. Porque nao voltei
e apaguei, ndo voltei e apaguei.... Eu sei que algo mudou. Porque compreendi que essa € a
forma como me expresso: sem pensar muito. Seja para falar ou para escrever. Essa sou eu.

Nao sei se essa ¢ a ultima escrita nesse diario de campo digital, mas tenho certeza

que elas ndo serdo mais tao frequentes. Preciso continuar me reencontrando, a mao.
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(Diério de campo, setembro de 2025, Viamao)

E a partir dessas escolhas metodoldgicas, atravessadas por afetos, tensdes,
aprendizados e deslocamentos, que se construiu o olhar etnografico mobilizado ao longo
desta dissertagdo. Se a etnografia se fez no encontro — entre teoria, pesquisadora e
interlocutores/as —, ¢ também nesse encontro que o terreiro se apresenta nao apenas como
espago ritual, mas como territorio relacional, atravessado por hierarquias, vinculos e formas
especificas de produzir sentido e pertencimento.

Assim, antes de avangar nas andlises que estruturam os capitulos seguintes, faz-se
necessario apresentar o terreiro com o qual dialogo nesta pesquisa: sua organizacdo, seus

espagos e suas dinamicas cotidianas.

2.2 O terreiro de Bara

O terreiro de linha cruzada, que abriga o Batuque* de nagio Jejé-Ijexa e a Umbanda
de Almas e Angola, foi fundado pela Yalorixa Nala em 4 de dezembro de 2003. Desde entao,
permanece no mesmo enderec¢o, situado em uma rua de chao batido, em um bairro periférico
do municipio de Viamdo. A localizacdo periférica do terreiro ndo constitui um dado
meramente geografico, mas integra um conjunto mais amplo de dindmicas historicas que
atravessam as religides de matriz africana, frequentemente empurradas para as margens da
cidade, tanto no plano urbano quanto no simbolico.

Ayo, filha de santo de Nala ha mais de vinte anos, relata que a aquisi¢do da casa teve
como principal motivagdo o desejo de Nala em levar seu Orixa para casa, isto €, deixar de
cultud-lo no terreiro de sua mae de santo a época para passar a realizar os rituais em um
espago proprio.

O terreiro se apresenta, externamente, por meio de uma fachada delimitada por um

muro de altura média, pintado de branco. Nele estd afixado um painel informativo que retine

22 A expressdo batuque é mobilizada de modo polissémico no contexto afro-religioso do Rio Grande do Sul,
referindo-se tanto a religido dedicada ao culto dos Orixas quanto a propria festa ritual. Nos convites para essas
celebragdes, ¢ comum encontrar formulagdes como: “A Yalorixd/Babalorixa tem o prazer de convidar para o
batuque em homenagem ao seu Orixa”. Neste texto, adoto uma distingdo grafica com fins analiticos: Batuque,
com inicial maitscula, ¢ empregado para designar a religido, enquanto batuque, em mintscula, refere-se
especificamente a celebragdo ritual. Essa diferenciacdo busca conferir maior clareza ao argumento, respeitando,
a0 mesmo tempo, 0s usos nativos do termo.
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a foto da Yalorixa vestida com roupas rituais, posicionada a esquerda, o nome do terreiro em
destaque na parte superior, bem como as datas e hordrios das sessdes e as orientagdes para o
agendamento de jogos de buzios.”® A presenca dessa identificagdo publica contrasta com uma
realidade ainda bastante recorrente: a dificuldade de localizar terreiros em espagos urbanos,
uma vez que muitos optam por ndo se identificar externamente. Essa escolha, longe de ser
aleatdria, pode ser compreendida a luz das dinamicas de visibilidade e invisibilidade que
atravessam as religides afro-brasileiras. A auséncia de placas ou sinais visiveis funciona, em
muitos casos, como uma estratégia de resguardo frente aos efeitos historicos e
contemporaneos do racismo religioso, tema que sera aprofundado no capitulo 3.

Ao atravessar o portdo, o patio se abre e revela, logo a esquerda, a casa dos exus,
construida proxima ao muro.” Revestida de azulejos bege e dotada de duas portas marrons, a
edificacdo apresenta, entre elas, uma imagem africana de madeira que remete a Exu. Ao lado,
encontra-se um espaco especifico destinado ao acolhimento dos animais — aves e animais de
quatro pés* — estruturado em madeira, pintado de verde e delimitado por grades (Figura 2).
Logo atras desse espaco, ergue-se uma grande imagem de ferro de Bard, Orixa dono da casa
(Figura 3). Essa organizacdo espacial ndo se da de forma casual: ela expressa uma ldgica
ritual e cosmologica que orienta a disposicao dos ambientes. A localizagdo da casa dos exus
logo na entrada do patio sinaliza o papel dessas entidades como guardids dos caminhos,
mediadoras entre o espago da rua e o espago religioso, marcando simbolicamente o limiar

entre o fora e o dentro do terreiro.

2 Texto do painel: Nome do terreiro em letras grandes, seguido da frase “Buzios com hora marcada” em letra
menor. Logo apds, em letras médias “Atendimento somente segundas e quartas a partir das 14h, com hora
marcada. Atendimentos a pessoas fisicas e juridicas. Sessdes as sextas-feiras, quinzenais.”

2+ Apesar da casa abrigar os assentamentos de exus e pombogiras da Yalorixa, filhos e filhas de santo, quando
estes se referem a ela, referem-se como “casa dos exus”.

» No ambito das religides afro-brasileiras no Rio Grande do Sul, é comum a utilizagdo da expressdo animais de
quatro pés para se referir aos animais quadripedes sacralizados nos rituais. O termo, amplamente empregado
entre sacerdotes e praticantes, distingue esses animais das aves.
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Figura 2 — Casa dos exus e espago de acolhimento dos animais.

: autora.

Fonte
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Figura 3 — Imagem em ferro do Orixa Baraf
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Fonte: autora.

A direita do patio, localiza-se a garagem, um espago marcado pela versatilidade. Em
dias festivos, ela se transforma em area de confraternizagdo, com mesas e cadeiras dispostas
para o jantar das pessoas convidadas, acompanhadas das comidas preparadas na ocasido. J&
em dias de obrigagdo, o ambiente assume outra fungdo: torna-se local de trabalho dos filhos e
filhas de santo, com uma mesa comprida de tdbua disposta ao longo da garagem, onde sdo
realizadas as preparagdes dos alimentos rituais. Logo atras, separada por uma divisoria de
madeira, situa-se a cozinha do terreiro.

A cozinha ocupa um lugar central na dindmica da casa. E ali que se preparam tanto as
comidas rituais quanto, nos dias de festa, aquelas destinadas as pessoas convidadas. Mais do
que um espaco funcional, a cozinha ¢ um dos ambientes onde o axé comega a se materializar,
por meio do preparo e da partilha dos alimentos destinados aos Orixas. Ao mesmo tempo,
trata-se de um espago privilegiado de sociabilidade, no qual o trabalho ritual se entrelaca a

convivéncia cotidiana: enquanto uns estouram pipoca ou torram milho, outros servem e
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passam o chimarrdo®, fazendo da cozinha um lugar onde se constroem lagos, aprendizagens e
pertencimentos.

Mais ao fundo do terreno, encontra-se o saldo onde ocorrem as sessoes. A estrutura €
de alvenaria, com revestimento de madeira na parte frontal ¢ uma porta oval, cuja estética
remete a imagem de um castelo. A direita da entrada principal, uma porta conduz a antessala,
ambiente equipado com dois sofds, balcdo, cristaleira, dois banheiros, uma janela que se
comunica com a cozinha e uma porta que da acesso direto ao saldo, por onde geralmente
entram os filhos e filhas de santo. A antessala cumpre multiplas fungdes: nos dias de
atendimento da Yalorixa, nos quais filhos e filhas se fazem presentes para auxiliar no preparo
dos servicos espirituais, ¢ um espago de conversa, aprendizado e convivéncia; nos dias de
giras, serve de apoio para guardar pertences e de descanso para idosos e criangas.

A comunicagdo entre o saldo, a antessala e a cozinha — estabelecida, por meio da
porta e da janela que conecta esses ambientes — possui carater pratico. Em dias de obrigagao
e de festas, quando um grande volume de alimentos ¢ preparado, essa circulagdo permite que
comidas e utensilios transitem entre os espacos sem interferir diretamente na dinamica do
ritual em curso. Desse modo, a organizagdo arquitetonica do terreiro revela-se funcional ndo
apenas do ponto de vista logistico, mas também ritual, ao possibilitar que diferentes
atividades ocorram de forma simultinea, preservando a fluidez e o ritmo das obrigagdes®,
sessoes e festas.

A esquerda da entrada principal, um pequeno portio leva a um corredor que da acesso
a casa da Yalorixa. Essa disposicdo, que integra moradia e espago ritual em um mesmo
terreno — ou, em alguns casos, no interior da propria casa —, ¢ uma caracteristica recorrente
das casas de axé no estado, conforme observa Norton Corréa (2016), evidenciando a
indissociabilidade entre vida cotidiana e pratica religiosa.

O interior do salao ¢ simples e bem cuidado. As paredes brancas, o teto rebaixado em
gesso e o piso de ceramica clara compdem o ambiente ritual. A esquerda da entrada estdo
dispostos trés atabaques (Figura 4); a direita, encostados a parede, alguns pufes vermelhos
servem de assento para a assisténcia. Ao centro, no lado direito do espago, localiza-se o
quarto de santo, amplo e separado por uma porta de vidro jateado. No fundo do quarto,

destaca-se uma parede pintada com a imagem de Bard. A sua frente, encontram-se duas

%6 Bebida tipica do estado do Rio Grande do sul, feita da infusdio de erva-mate e 4gua quente.

7 Obrigagdo é uma categoria émica que assume sentidos distintos no contexto ritual do terreiro. O termo pode
designar tanto o ritual de sacralizagdo propriamente dito — também referido como serdo ou matanga — quanto
o periodo subsequente a esse ritual, durante o qual o terreiro permanece intensamente envolvido nas atividades
iniciadas pela sacralizagao.
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pequenas casinhas vermelhas, dispostas simetricamente, e, logo adiante, a imagem central de
Bard, ladeada pelas imagens de Oxum e Oxala. Na parede lateral esquerda localizam-se os
assentamentos dos Orixds, resguardados por uma cortina vermelha que delimita
simbolicamente o espago resguardado a familia religiosa e regula o acesso visual aos
fundamentos. J4 na parede lateral direita, uma cortina vermelha, disposta até a altura de um
balcdo que se estende por toda a parede, cumpre fungdo semelhante; sobre esse balcdo

encontram-se algumas imagens africanas de Orixas.

Figura 4 — Atabaques

Fonte: autora.

Nos fundos do saldo esta o congd, composto por prateleiras onde se dispdem imagens
de santos catolicos, caboclos e pretos velhos, com destaque para a imagem, em tamanho real,

de um casal de pretos velhos sentados. Diante do conga, usualmente, duas cadeiras vermelhas
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sao posicionadas — uma destinada a mae de santo e outra, eventualmente, a convidados. Em
dias de sessdo, ao lado do congd, ¢ colocada uma mesa de apoio com os instrumentos de
trabalho das entidades; quando ndo ha giras, a mesa de buzios ¢ posicionada diante do quarto
de santo, levemente deslocada para a esquerda do salao.

A disposi¢do dos espacos e dos objetos no terreiro nao apenas organiza os rituais, mas
estrutura também as relacdes sociais que ali se produzem. O pétio, a cozinha, a antessala e o
saldo configuram diferentes modos de estar junto, de trabalhar, de aprender e de cuidar. O
espaco fisico ganha sentido, sobretudo, quando ¢ habitado pelos corpos que constituem o axé.
Assim, conhecer o terreiro em sua materialidade ¢ fundamental; no entanto, compreender
quem o habita e como essas pessoas se relacionam ¢ igualmente indispensavel para apreender
a vida que nele se desenrola.

E nesse entrelagamento entre espaco, pessoas e praticas que a figura de Nala se afirma
como eixo central da casa — nao apenas como sacerdotisa, mas como referéncia que articula
trajetorias, afetos e fundamentos. Por essa razdo, antes de avangar para a descricdo da
composi¢do social do terreiro, torna-se necessario contextualizar sua trajetoria religiosa,

entendendo-a como parte constitutiva da propria historia e organizagao do ax¢ ali produzido.

2.3 Trajetoria da Yalorixa

Uma das frases mais recorrentes de Mae Nala ¢ a de que “nao ¢ possivel fazer religido
sozinha”, pois, como costuma dizer, “at¢ mesmo para segurar uma galinha ¢ preciso de
alguém para ajudar”. Essa maxima sintetiza um principio fundamental das religides
afro-brasileiras: a coletividade. O terreiro constitui-se, assim, como uma constru¢ao conjunta,
sustentada pelas relagdes entre aqueles e aquelas que o compdem. No entanto, conforme
aponta Gabriel Garcia (2023), a mae ou o pai de santo ocupam um papel central ndo apenas
na estrutura ritual, mas também na propria conformacao do terreiro, de modo que a historia

da casa frequentemente se confunde com a histéria de sua lideranga espiritual:

Ao se pesquisar um terreiro de candomblé, quanto mais ao se o viver,
depara-se com uma estrutura em que o terreiro como espago facilitador ou
proporcionador de experiéncias esta intimamente ligado a figura do
sacerdote, que por sua vez ocupa a posi¢do central; quer dizer, a figura do
pai ou mae de santo ¢ nevralgica e balizadora dessas relagcdes a ponto de se
confundir o terreiro com a propria identidade desses sacerdotes (Garcia,
2023, p. 73).
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Essa centralidade da mae de santo na conformagao do terreiro ndo se manifesta apenas
no plano ritual, mas também na dimensdo ética e comportamental da vida religiosa, como
apontam os proprios filhos ¢ filhas da casa. Ayo relatou que tanto ela quanto outros irmaos e
irmas de santo se sentem responsaveis por preservar a imagem de Nala, compreendendo que
suas atitudes individuais reverberam diretamente na reputagdo da mae de santo e,

consequentemente, do terreiro. Conforme expressa Ayo:

Tem uma fala da Dandara [irmd de santo] que ela fala assim, “olha os
filhos da Nala”. Eu ja ouvi varias vezes ela falar assim, sabe? “Olha que
nos somos os filhos da Nala”. Ou seja, ela bota a Nala e nés somos os
seguidores daquele comportamento. Aquela inteligéncia, daquela figura
informada, carismatica, atenciosa para com a comunidade. E nos como se
fossem seguidores, que ndo pode... Errar [...] Sei la, se tu meio que sem
perceber, tu acaba acompanhando ali aquela pessoa que te direciona na
religido, sabe? Entdo eu acho que ta todo mundo ali muito atento a manter
ali o padrdo da Nala. A figura da Nala (Ayo, setembro de 2025, Porto
Alegre-RS).

A fala de Ayo evidencia que a autoridade da mae de santo extrapola a condu¢ao dos
rituais, operando também como referéncia de conduta para a comunidade religiosa. A
centralidade de Nala na conformacao do terreiro, contudo, nao pode ser compreendida apenas
a partir de sua trajetdria ritual ou de sua posicao hierarquica enquanto Yalorixa. Sua atuagdo
como lideranca religiosa ¢ atravessada por posicionamentos politicos publicos e por modos
especificos de estar no mundo, que extrapolam o espaco estritamente litlirgico e conferem a
casa uma orientagdo moral e politica particular.

Assim, compreender a constitui¢do do terreiro implica considerar a agéncia de Nala
enquanto sujeito social, cujas experiéncias pessoais, relagdes afetivas e processos de
constru¢do de si informam diretamente a maneira como o axé ¢ vivido, transmitido e
atualizado no cotidiano da casa. E nesse sentido que, a seguir, apresento aspectos de sua
trajetoria pessoal e religiosa, entendendo-as como indissocidveis para compreender as
dinamicas sociais do terreiro. Os aspectos relacionados a sua transicao de género, contudo,
serdo abordados no item 3.3.1, por sua centralidade analitica para a compreensdo das
dindmicas de género no terreiro.

Nala possui 46 anos, ¢ uma mulher transexual, branca e casada com um homem cis ha
26 anos. Sua trajetoria religiosa iniciou-se, de fato, ha 31 anos. Entretanto, segundo a

interlocutora, seu contato com as religides afro-brasileiras se deu ainda pequena, através de

sua mae e avos maternos, conforme ¢ possivel observar no trecho a seguir:
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Eu, na verdade, comecei muito cedo, né? Religiosamente. A minha mde.. a
minha familia ja frequentava o terreiro. Na verdade, a minha familia era
universalista, eles acreditavam.. A minha falecida avo, essa parte religiosa,
acho que é influéncia muito da minha avo e do meu avé maternos, porque o
meu avo era umbandista e a minha avo acreditava em tudo, so ndo era
evangélica, mas respeitava (Nala, julho de 2025, Viamao—RS).

Sua primeira incorpora¢do®, ocorreu aos 15 anos, quando, a convite de uma prima,
Nala foi visitar o terreiro que seu tio frequentava e, nesta sessdo, seu caboclo manifestou-se
pela primeira vez. Ela conta que continuou visitando esse terreiro como assisténcia e trés
meses depois, em uma gira de exu®, quando foi tomar um passe, seu exu também

manifestou-se com uma forte energia, em suas palavras:

Depois de uns trés meses, o Exu se apresentou com muita intensidade, muita
intensidade mesmo, que fez com que o dono do terreiro na época, que era
um senhor de Ox0ssi, dissesse que eu procurasse um terreiro pra frequentar
[...] Eu, com 15 anos, recebendo o caboclo e exu e tendo que decidir por um
terreiro (Nala, julho de 2025, Viamao—RS).

Nessa ocasido, o dirigente espiritual deste terreiro conversou com Nala,
recomendando que ela buscasse desenvolver sua espiritualidade. Seguindo a recomendagao

do dirigente, a mie carnal®

de Nala entrou em contato com uma amiga que era mae de santo.
Nala conta que estava trabalhando quando recebeu a ligacao dessa mae de santo perguntando
se podiam conversar. Durante a conversa, Nala que estava tendo contato mais assiduo com
um terreiro que cultuava Umbanda e Quimbanda, descobriu que este terreiro além de possuir
essas duas vertentes, também cultuava o Batuque.

Foi entdo que Nala teve o primeiro contato com essa vertente religiosa, fazendo sua

primeira obrigagdo, um bori de aves’, iniciando-se, de fato, no Batuque, pelo lado de

Cabinda. Ela comentou que apesar de ser jovem e de nunca ter idealizado ser mae de santo, a

8 Categoria émica utilizada para se referir ao ato de receber uma entidade. Conceitualmente, corresponde a
possessao.

» Os termos “exu”, “povo de exu” e “povo da rua” sio empregados neste trabalho como sindnimos. Trata-se de
nomenclaturas correntes no terreiro para se referir as entidades exus e pombogiras, utilizadas aqui de forma
alternada apenas para evitar repeticdes desnecessarias, preservando, contudo, o sentido atribuido pelos proprios
praticantes.

3 Carnal constitui uma categoria émica utilizada para designar relagdes de parentesco consanguineo,
distinguindo-se, portanto, dos vinculos rituais ou simbolicos.

31O bori de aves designa um dos niveis de obrigacdo. De modo geral, a sequéncia hierarquica ritual compreende
o mier6 (amasserado de ervas), o aribib6 (sacralizagdo de pombo), o bori de aves (sacralizag@o de aves) e o bori
de quatro pés (sacralizagdo de quadripedes). Esses rituais podem ser compreendidos como rituais de iniciagao.
Contudo, diferentemente dos demais, o bori de quatro pés é periodicamente refeito, visando reforgar o elo entre
0 Ori e o Orixa. No terreiro dirigido por Nala, esse intervalo ¢ de oito anos.
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ideia de iniciar nas religides afro-brasileiras era algo que lhe agradava, pois desde pequena se
identificou com elas.

Nala explica que, com 16 anos, retirou-se deste terreiro por posicionamentos pessoais
desta mae de santo que, em seu ponto de vista, estavam interferindo na conduta religiosa.
Nesse sentido, ela encontrou outro terreiro, pelo lado de Jejé-Ijexa, no qual, aos 17 anos, se
aprontou, ganhando seus axés de faca e orumilaia®®, sem a liberagdo de usa-los por ser menor
de idade. Ayo6 e Luzolo, interlocutores que hoje sdo filhos e filhas de santo, anteriormente
eram irmaos e irmas de santo e durante nossas conversas contaram que Nala era uma figura
importante neste terreiro, por ser um dos principais apoios de sua mae de santo na época. No
entanto, entre aprendizados, dedicag¢do e conflitos, o ciclo nesta casa se encerrou apos nove
anos.

Embora tenha se retirado deste terreiro, Nala permaneceu na familia religiosa,
tornando-se filha do, até entdo, seu avo de santo, onde continuou sob seu axé até seu
falecimento, em 2020. E perceptivel na fala de Nala o carinho, respeito, admiracdo e gratidao
que ela possui por seu falecido pai de santo, mesmo que em alguns momentos tenham
divergido em relagdo a alguns posicionamentos e opinides que, segundo ela, nunca afetou a
relacao deles.

A gratiddo de Nala fica ainda mais notavel quando se refere 8 Umbanda de Almas e
Angola, na qual ela foi iniciada por ele. Assim, Nala que ja era pronta na Umbanda

“tradicional” migrou para a vertente de Almas e Angola.

Na verdade, eu fui feita na Umbanda, essa Umbanda ld, na primeira, na
segunda mde de santo que era a filha dele. Ela ndo tinha Almas e Angola.
Entdo, a minha Umbanda, porque por mais que eles dizem assim: “ah, a
nossa Umbanda é a Umbanda tradicional”. Mentira! A Umbanda do Rio
Grande do Sul, ela ndo é tradicional, ela é mesclada com Batuque, né? A
gente sabe muito bem, a gente ndo deve mentir. Mas a Umbanda mesmo
tradicional se veste de branco, ndo se tem a agé, ndo se tem sineta, né? A
Umbanda feita pelo Zélio, né? Ela ndo tem tambor, ela ndo tem canto, ela é
SO oragdo, prece, ne? E ndo tem nem sineta, né? E ai, mas o Batuque, a
Umbanda do Rio Grande do Sul, se tu perceber, ela tem muita influéncia do
Batuque, que é as cores, as comidas, né? (Nala, julho de 2025,
Viamao—RS).

A fala de Nala explicita uma compreensdao da Umbanda como pratica historica e
situada, atravessada por processos de mistura, circulacdo e reelaboracdo regional. Ao

problematizar a no¢do de “Umbanda tradicional”, a Yalorixa tensiona discursos de pureza

32 Axés que representam a permissdo para realizar sacralizagdes e jogar buzios, respectivamente. Materialmente,
esses axés sao representados por um obé (faca) e por buizios.
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religiosa e reivindica a legitimidade das influéncias do Batuque na configura¢do da Umbanda
praticada no Rio Grande do Sul. Tal posicionamento ndo apenas evidencia seu dominio dos
fundamentos rituais, como também expressa uma postura politica frente as tentativas de
apagamento das matrizes africanas, articulando sua trajetoria religiosa a uma leitura critica da
historia das religides afro-brasileiras.

Filiada ao Partido Democratico Trabalhista (PDT) e participante dos coletivos PDT
ax¢ e PDT diversidade, o posicionamento politico de Nala emerge ndo como um campo
apartado de sua experiéncia religiosa, mas como dimensdo constitutiva de sua compreensao
¢tica do mundo. Ao refletir sobre sua trajetoria, Nala articula sua experiéncia religiosa a uma
leitura critica da historia social e politica do Brasil, especialmente no que diz respeito as
continuidades do racismo estrutural no periodo pds-aboli¢do. Para ela, o fim formal da
escravidao nao foi acompanhado por politicas publicas capazes de integrar a populagdao negra
a sociedade, ao passo que projetos de embranquecimento foram incentivados pelo Estado.
Nesse processo, segundo sua avaliagdo, tudo aquilo associado as populagdes negras e
periféricas passou a ser sistematicamente marginalizado, produzindo desigualdades que
permanecem ativas no presente.

Essas percepgdes se intensificaram, conforme relata, no contexto politico recente,
especialmente a partir dos tltimos anos, quando discursos de 6dio, preconceito e violéncia
tornaram-se mais explicitos no espago publico. Nala avalia que o governo Bolsonaro teve um
efeito revelador, ao legitimar falas antes contidas, fazendo com que muitas pessoas
“retirassem a mascara” e passassem a expressar abertamente posi¢des racistas, misoginas e
autoritarias. Para ela, esse cendrio contribuiu para a banalizagdo da agressividade no debate
publico e para a perda do decoro politico, perceptivel tanto em instincias institucionais

quanto nas relagdes cotidianas. Em suas palavras:

[...] libertaram os negros, mas ndo fizeram uma politica publica para
encaixar essas pessoas. Trouxeram esses montes de brancos, porque o
projeto era embranquecer. Esses negros foram cada vez mais empurrados
para a marginalidade. Tudo que vem do negro ou vem da periferia é
marginalizado. Tudo, tudo é marginalizado. Entdo, é bem complicado. E
parece que nesses ultimos 4, 5 anos piorou, assim, né? Eu digo que esse
governo Bolsonaro serviu pra tirar a mdscara das pessoas. Porque as
pessoas acabaram mostrando... Os monstros que elas eram, né, na verdade.
Porque tu ouve cada absurdo, cada coisa, assim, sabe? [...] Tu vé pela
propria politica, tu vai ali na Camara de vereadores de viamdo, os
vereadores falando bobagem, falando besteira, agressivos. Sabe? Palavras
agressivas, ofendendo as mulheres, sabe? E isso é bem complicado, assim,
né? Se perdeu o decoro, né? A vergonha de se dizer as coisas (Nala,
setembro de 2025, Viamao—RS).



50

Nala associa esse processo a um projeto mais amplo de desvalorizagdo da educacao,
compreendido por ela como uma estratégia que dificulta o pensamento critico e a reflexao
historica. Nesse contexto, relata ter vivenciado profundas decepgdes ao perceber que pessoas
de seu convivio — inclusive no interior do campo religioso — passaram a expressar
posicionamentos preconceituosos. Diante disso, afirma ter estabelecido limites em suas
relagcdes, recusando manter proximidade com individuos cujas falas, ainda que
frequentemente justificadas como “opinido” ou “brincadeira”, produzem dor, exclusdo e
violéncia simbdlica.

Para Nala, tais discursos ndo podem ser relativizados, uma vez que carregam um peso
historico concreto, responsavel, em outros momentos, pela morte e perseguicdo de grupos
inteiros. Assim, seu posicionamento politico se estrutura a partir da defesa de direitos e da
consciéncia histoérica, entendendo que a liberdade de expressao ndao pode se sobrepor a
dignidade e a integridade do outro. Pode-se, portanto, interpretar que a perspectiva politica
orienta ndo apenas sua leitura do mundo social, mas também sua atua¢do enquanto lideranga
religiosa, informando os valores que busca cultivar no interior do terreiro.

Assim, a trajetoria de Nala ndo se expressa apenas na condugdo dos rituais ou na
relacdo afetiva com seus filhos e filhas de santo, mas também se reflete na propria
composi¢ao social e racial do terreiro. As formas de acolhimento, pertencimento e circulacao
de pessoas na casa sdo atravessadas por essa lideranca, configurando um espago religioso

especifico. E nesse sentido que, a seguir, analiso a composicao racial e social da casa.

2.4 Composicao racial e social do terreiro

As pessoas que compdem o terreiro sdo multiplas e diversas, refletindo a diversidade
social que atravessa os espacos religiosos afro-brasileiros. Segundo a Yalorixa, a casa reune
aproximadamente sessenta filhos e filhas de santo — alguns com presenga constante nas
obrigagdes e giras, outros que participam apenas em momentos especificos, em fun¢do da
distancia geografica, visto que residem em outras cidades ou até em outros paises. Esse
numero aumenta, quando se considera seus netos de santo, frequentemente presentes nas
sessoes, festas e obrigacdes. Nesse sentido, embora o tempo de campo tenha possibilitado o
acompanhamento de diferentes atividades rituais e festivas, seria inviavel apresentar de forma

exaustiva o perfil racial e social de toda familia religiosa. Assim, a analise que segue resulta
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das observagdes realizadas ao longo das sessdes e festas comemorativas, articuladas as
conversas informais e as entrevistas conduzidas com alguns membros da casa.

Do ponto de vista da composicao de género, o terreiro ¢ constituido por 39 mulheres
cis e 22 homens, sendo 21 homens cis e 1 homem transexual. Durante o periodo da pesquisa,
foi possivel observar também a presenca de pessoas de diferentes faixas etérias, revelando um
espaco intergeracional. Essa heterogeneidade contribui para a vitalidade do terreiro e para a
circulagdo continua de saberes, experiéncias e responsabilidades entre seus membros.

Em termos raciais, ao longo das sessdes foi possivel perceber uma certa
proporcionalidade entre pessoas negras e brancas, tanto entre os filhos e filhas de santo
quanto na assisténcia. No entanto, a alta variagdo no nimero de participantes em cada sessdo
— uma vez que nem sempre estdo presentes os mesmos membros — inviabilizou a defini¢ao
de um numero exato. Nesse contexto, torna-se relevante destacar que, durante as conversas de
campo, observei uma incompatibilidade de percepgdes acerca da composi¢ao racial da casa.
Enquanto algumas pessoas interlocutoras afirmavam que a maioria dos frequentadores era
negra, poucos sustentavam o contrario, indicando a predomindncia de pessoas brancas, e
muitos avaliavam o terreiro como sendo “meio a meio”. Essas diferentes leituras indicam que
a racializagdo no interior do terreiro ndo se organiza primordialmente como uma questao
estatistica, mas como uma dimensdo da experiéncia e do reconhecimento, atravessada por
trajetorias pessoais, posi¢des sociais e sentidos de pertencimento, aspecto que sera
aprofundado no item 3.2.1.

Inserido em um estado no qual a propor¢cdo de pessoas negras (pretas e pardas)
corresponde a 21,19% da populagao, o Terreiro de Baré apresenta uma composigao racial que
dialoga, em certa medida, com a realidade social do municipio de Viamao. O municipio
destaca-se como o terceiro com maior propor¢ao de pessoas pretas, com 13,01%, e apresenta
uma populacdo negra superior a média estadual, alcancando 30,95% (IBGE, 2022). Esses
dados evidenciam a especificidade do campo religioso afro-brasileiro no sul do pais,
configurado como um espago no qual se entrecruzam herangas africanas e brancas, bem como
diferentes narrativas de pertencimento racial que nem sempre se traduzem em
autodeclaragoes estaveis.

No plano social, o terreiro se constitui como um espago de encontro entre distintas
trajetorias: trabalhadoras domésticas, comerciarios, servidores publicos, estudantes e
aposentados compartilham o mesmo chao de axé. Boa parte das pessoas integrantes reside em
bairros periféricos, que refor¢a o carater popular da casa. Essa diversidade de origens e

experiéncias parece fortalecer o sentido de coletividade, alimentando redes de solidariedade
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que extrapolam os limites do ritual. Conforme relatado nas conversas com os interlocutores e
interlocutoras, quando um irmdo ou irma necessita de auxilio — especialmente de ordem
financeira —, mobiliza-se uma rede de apoio interna a casa. Essa logica de solidariedade
também se estende a comunidade do entorno, seja por meio da realizagdo de eventos
culturais, almogos e jantas coletivas, seja em contextos de mobilizacdo social mais ampla,
como durante as enchentes que afetaram o estado em meados de 2024.

Mais do que uma simples reunido de pessoas em torno de praticas rituais, o terreiro
revela-se como um espaco no qual desigualdades, pertencimentos e afetos se cruzam e se
tensionam cotidianamente. As diferencgas de raga, género e classe ndo desaparecem diante do
ax¢, mas sdo continuamente negociadas e reinterpretadas a luz dos principios que organizam
a vida religiosa da casa. Nesse sentido, o terreiro configura-se como um espago de
reelaboragdao simbolica dos marcadores sociais da diferenca e de resisténcia cotidiana, no
qual o pertencimento religioso oferece possibilidades especificas de agéncia, reconhecimento
e producdo de vinculos.

Durante o periodo da pesquisa, também foi possivel observar a presenca significativa
de adolescentes e criangas no cotidiano da casa, muitas das quais foram, segundo a expressao
recorrente entre os proprios membros, “criadas dentro da religido”. Trata-se de pessoas
socializadas desde cedo nos preceitos do axé, participando ativamente das rotinas rituais e das
dindmicas de convivéncia do terreiro. Essa presenca continua ndo apenas reforgca a
continuidade geracional da casa, como também evidencia os processos de transmissdo de
saberes religiosos, valores morais e formas especificas de pertencimento que se constroem

desde a infancia, tema que sera desenvolvido com maior aten¢do no subcapitulo seguinte.

2.4.1 O futuro do axé: sobre criancas, adolescentes e continuidade religiosa

Um dos aspectos que mais chamou a atenc¢do durante o trabalho de campo foi o tempo
de vinculo que a maioria dos filhos e filhas de santo mantém com a casa. Muitos
acompanham Nala desde antes da fundagdo do terreiro, outros estdo vinculados ha quase uma
década, sendo minoria aqueles que chegaram nos ultimos anos. Desse modo, como observa a
propria Yalorixd — percepcdo confirmada por diferentes interlocutores/as —, grande parte
das criangas e adolescentes “nasceu” dentro do terreiro, expressdo nativa que sintetiza uma
no¢do profunda de pertencimento. O cotidiano da casa, assim, ¢ marcado pela presenca
expressiva de criancas e adolescentes, que, durante a realizacdo da pesquisa, somavam

aproximadamente vinte criangas e cerca de doze adolescentes.
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A Yalorixa, no entanto, ndo contabiliza as criangas como filhos ou filhas, uma vez que
ndo sdo iniciadas nem no batuque, nem na umbanda. J4 os adolescentes, em sua maioria
iniciados somente na umbanda, sdo incluidos no numero total de filhos e filhas da casa. Nala
explica que o fato de, geralmente, ndo iniciar criangas e adolescentes (especialmente, no
batuque) estd relacionado a compreensao de que sdo ainda muito jovens para assumir
decisdes desse tipo. Nesse sentido, observa-se que, para a Yalorixd, o ingresso efetivo na
religido deve ser resultado de uma escolha consciente e amadurecida.

Essa postura da mae de santo reflete diretamente no posicionamento de seus filhos e
filhas. Nzinga, filha de santo de Nala ha 21 anos € mae de uma das adolescentes que “nasceu”
no axé, relatou que sempre ofereceu a filha liberdade para escolher sua religido, deixando
explicita a responsabilidade que acompanha a entrada em um terreiro. Mesmo diante desse
esclarecimento — e considerando uma fase da vida frequentemente associada a festas e
encontros com amigos —, sua filha, hoje também irma de santo, opta por permanecer no

terreiro. Em suas palavras:

A maioria dos jovens agora que sdo da terreira®, todo mundo nasceu ali...
Tipo a Morenike, dai eu engravidei e quando eu engravidei eu era do
terreiro [...] Eles (os jovens) amam estar la, todos amam estar la. E hoje,
com 18 anos.. com 17 anos a Morénike comecou a desenvolver. Foi ano
passado que ela comegou a desenvolver** Porque eu sempre dizia assim pra
ela “ndo tem obrigagdo” (de cumprir). As pessoas falam “mas por que ndo
bota?” Porque pra mim, eu acho que é uma escolha. Ndo é porque eu sou
da religido que eu vou querer que a minha filha obrigadamente seja da
religido. Ela tem que escolher. Se ela quiser ser da igreja, vamos se
respeitar, né? Entdo, mas ndo, elas (as adolescentes que se criaram no
terreiro) sempre quiseram. E ai, eu dizia assim “ah, eu acho que é cedo pra
eu deixar ela fazer obriga¢do”. Porque eu ndo sei se la com 15 anos, que é
uma fase da vida que elas querem sair. E querem aproveitar. E dai, quando
vé, ela abandona. Ai, tu mexeu la (no lado espiritual) e depois tu
abandonou. Ai eu sempre dizia pra ela, o dia que tu me der a certeza e tu
sabe que se tiver uma festa pra ti ir e tiver uma festa na terrveira, tu ndo vai
ir naquela festa. Tu vai na festa da terreira. Porque se tu escolheu aquilo
dali, tu tem que cumprir assim como eu todos esses anos sempre cumpri. Eu
disse pra ela, eu cansei de deixar de ir em intumeros lugares, porque tinha
obrigacdo na casa, porque tinha a festa da casa. E eu falei que ia ser isso,
mas mesmo falando, eles querem, querem, elas querem, elas deixam de ir
numa festa fora pra ir na sessdo, pra ir na coisa, porque elas gostam.
Foram criadas ali dentro, sabe? Elas tém fé nas entidades da casa e elas,
eles adoram, eles amam, né? (Nzinga, setembro de 2025, Viamao—RS).

3 Termo amplamente utilizado pelos praticantes de religides afro-brasileiras no Rio Grande do Sul como
sinénimo de terreiro.

¥ A interlocutora refere-se ao processo inicial de incorporagdo meditnica, comumente denominado entre os
praticantes como desenvolvimento espiritual ou desenvolvimento mediunico, no qual a pessoa passa a aprender
e reconhecer as manifestagoes das entidades no contexto ritual.
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Nzinga complementou que, diante do comprometimento demonstrado por Mor¢nike,
caso atualmente ela decida se iniciar também no batuque, contard com seu total apoio. Esses
relatos, longe de indicarem a anulacdo da agéncia dos adolescentes, revelam o cuidado para
que as trajetorias religiosas dos pais ndo se imponham como determinantes das escolhas
espirituais dos filhos, assegurando-lhes liberdade para definir seus proprios caminhos. Essa
agéncia também se expressa na possibilidade de os adolescentes escolherem seus pais ou
maes de santo, decisdo que costuma se pautar por critérios de afinidade. Nesse sentido,
alguns adolescentes que frequentam o terreiro de Bara sdo netos de Nala.

Durante o trabalho de campo, foi possivel observar aproximadamente nove
adolescentes em processo de desenvolvimento meditinico e uma adolescente realizando sua
obrigagdo no culto ao Batuque — momentos acompanhados com entusiasmo pelos demais
adolescentes e criangas, que filmam, vibram e celebram coletivamente.

Entre as criancas, destaca-se o respeito e a compreensao espontanea das dindmicas do
espago ritual: elas reconhecem os momentos destinados a brincadeira e aqueles que exigem
siléncio e recolhimento. Algumas, por iniciativa propria, participam de forma assidua da
corrente meditnica. No batuque anual, vestem seus axos e integram o inicio do xiré — que,
por se estender por muitas horas, nem sempre permite que permanegam na roda até o final.
Em festas e datas comemorativas, sua presenga torna-se ainda mais marcante, preenchendo o
ambiente de alegria e leveza.

Para alguns filhos e filhas de santo, as criangas representam a continuidade do ax¢é e a
garantia de que os saberes, praticas e vinculos ali constituidos se perpetuardo ao longo do
tempo. Essa continuidade ndo se expressa apenas como projec¢do futura, mas se constrdi no
cotidiano do terreiro, por meio da observagdo atenta, da escuta das narrativas e da repeti¢cdo
de gestos rituais. S3o processos nos quais as criangas incorporam, de maneira corporal e
afetiva, valores, hierarquias e modos de estar na comunidade religiosa. Inseridas em uma
concepg¢do de tempo marcada pela duracdo e pela paciéncia, elas simbolizam a solidez do axé
e a capacidade da casa de atravessar geracdes. Ademais, ao serem cuidadas coletivamente,
reforcam lacos de pertencimento e de parentesco ritual, produzindo um sentimento de familia
ampliada que sustenta a vida do terreiro.

No entanto, se as criangas representam essa promessa de continuidade, sao os
adolescentes que ja materializam, no presente, essa transmissao, participando ativamente da
vida ritual e cotidiana da casa. Assim, a percep¢ao de continuidade pode ser compreendida a
luz das trajetorias dos proprios interlocutores: Olufémi, hoje com 23 anos e Babalorixa, foi

uma dessas criangas que se criou no interior do terreiro; Mor¢nike, filha de Nzinga, que
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outrora brincava e corria pelo patio, atualmente encontra-se em processo de desenvolvimento
de suas entidades.

Essas trajetorias evidenciam vinculos que se constroem e se aprofundam ao longo do
tempo, conformando o terreiro como um espago marcadamente intergeracional. Para os filhos
e filhas de santo, tal continuidade ndo ¢ fruto do acaso, mas reflete a seriedade com que Nala
conduz o axé, bem como o respeito e o cuidado afetivo com que acolhe e orienta toda a
familia religiosa. A presenca constante das novas geragdes, portanto, ndo apenas assegura a
manuten¢do dos fundamentos religiosos, mas também revela o terreiro como um espaco de
socializagao e acolhimento, no qual os saberes, sentimentos e vontades das criancas e dos
adolescentes sdo reconhecidos e considerados. E nesse entrelacamento entre tradicdo e
experiéncia que se forja a permanéncia do axé e se constroem sentidos de pertencimento que

atravessam as fronteiras entre o sagrado e o cotidiano.

2.5 O ax¢é em movimento: giras, celebragoes e rituais

Conforme ja mencionado, o terreiro com o qual dialogo nesta pesquisa ¢ considerado
de linha cruzada, integrando os cultos do Batuque e da Umbanda. No ambito da Umbanda, as
sessdes acontecem quinzenalmente, alternando entre as giras de caboclos e as do povo de
exu®. Ja no Batuque, realizam-se duas obriga¢des ao longo do ano, além das atividades
cotidianas desempenhadas pelos filhos e filhas de santo, como bater cabeca, encher
quartinhas®® e arriar oferendas. O calendario religioso da casa contempla ainda quatro grandes
celebracdes: as festas dedicadas aos Pretos Velhos, ao Exu Jodo Caveira e ao Caboclo Rompe
Mato, no ambito da umbanda, bem como o batuque anual em homenagem a Pai Baré, no
campo do Batuque.’” Todas essas datas sdo definidas pela Yalorixa no inicio de cada ano
litargico e posteriormente compartilhadas com os filhos e as filhas de santo, de modo que
possam se organizar tanto pessoalmente — garantindo a presenca nas celebracdes — quanto
financeiramente, uma vez que cada integrante contribui com um valor destinado a realizacdo

das festividades. Para além da contribuicdo financeira, os filho e filhas também participam

35 As especificidades rituais das sessdes de caboclos € de exus sdo analisadas de forma mais aprofundada nos
itens 2.5.1.1 ¢ 2.5.1.3, respectivamente.

3¢ Recipiente de barro ou cerdmica, preenchido, geralmente, de dgua.

37 Apesar do desejo de seguir acompanhando o cotidiano do terreiro de forma assidua, as exigéncias e prazos do
mestrado demandaram o inicio da escrita deste trabalho. Por essa razdo, ndo foi possivel acompanhar a segunda
obrigagdo anual destinada aos Orixas, realizada no dia 11 de outubro de 2025 ¢ a festa em homenagem ao
Caboclo Ogum Rompe Mato, realizada em 15 de novembro de 2025.
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ativamente da organizac¢do prévia, envolvendo-se na prepara¢do dos alimentos, na limpeza e
na decoragao do terreiro.

Cabe ressaltar que, embora esta etnografia se realize em um terreiro, o foco da analise
nao recai sobre a descri¢ao detalhada dos rituais, mas sobre o0 modo como eles se articulam as
dinamicas religiosas e sociais, as percepcoes € as trajetorias das pessoas que fazem parte do
terreiro. Assim, mais do que apresentar uma narrativa ritualistica, o objetivo é compreender
de que forma as praticas religiosas tornam-se também espagos de produgdo e negociacdo dos
marcadores sociais da diferenca — especialmente raga e género — que atravessam a
experiéncia cotidiana no terreiro. Nesse sentido, antes de avancar para as andlises que
exploram essas dimensdes sociais, considero importante apresentar de forma geral a

organizagdo interna dos rituais observados.

2.5.1 A Umbanda de Almas e Angola

O primeiro contato com o terreiro — conforme relatado na introdu¢do — foi em uma
sessao de caboclos em homenagem ao Orixa Iemanja. Ao revisitar o diario de campo,
reencontrei as anotagdes € 0s pensamentos que me atravessaram naquela noite: “E mesmo
uma sessdo de umbanda?”, “Parece candomblé...” (didrio de campo, 08/02/2025).

Essas inquietagdes surgiram porque meu olhar observava os atabaques rufando, as
cantigas em lingua bantu, as dangas que remetiam as do xiré no candomblé e, por fim,
caboclas de Iemanja sendo recolhidas a antessala e retornando paramentadas, com adornos de
cabeca e espelhos.

Esse momento marcou, talvez, o segundo impasse subjetivo do meu processo de
tornar-me antropdloga. Inspirada nas categorizagdes propostas por Roberto Da Matta (1978),
cheguei ao campo acreditando que minha tarefa seria transformar o familiar em estranho. No
entanto, ao deparar-me com uma forma de Umbanda que nunca havia presenciado, precisei
exercitar o movimento inverso: familiarizar-me com o que me era, até entdo, estranho.

Na primeira conversa com Nala, realizada em abril de 2025, comentei minha surpresa
diante das cantigas em outra lingua e da paramentacdo das caboclas de Iemanja, as tnicas
paramentadas na ocasido. Segundo ela, o uso das cangdes em lingua bantu expressa a origem
africana dessa vertente e demarca uma filiacdo ritual especifica a Umbanda de Almas e

Angola. Nesse mesmo sentido, afirmou que a casa ndo segue a Umbanda associada a Zélio
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Fernandino de Moraes, figura frequentemente apresentada como fundador da Umbanda.*® Em
suas palavras: “Tendo a concordar com alguns pesquisadores quando dizem que a Umbanda
de Zélio foi uma forma de embranquecer as religides afro-brasileiras” (Nala, abril de 2025,
Viamao—RS).

Ao lhe perguntar o que, na sua percepcao diferenciava a vertente associada a de Zélio
com a Umbanda praticada por ela, explicou que Almas e Angola pode ser considerada uma
vertente africanizada, pois incorpora o culto aos inquices, a sacralizagdo — tanto para o povo
da rua quanto para os caboclos e pretos velhos —, além das dancas afro e das cantigas em

bantu, ndo incorpora oragdes em seus rituais.

Os cantos, as roupas, as dangas, os atabaques, a linguagem, a comida e a
propria sacralizagdo. Isso é origindrio do povo negro, né? Sabe? Entdo, por
mais que a gente diga, por exemplo, se tu pode perceber, a gente ndo faz
oragdo na abertura. Ja na Umbanda que se diz tradicional, eles fazem um
Pai Nosso, uma Ave Maria e uma prece de Caritas, neé? Nos ndo fizemos
isso, né? Na (vertente de) Almas e Angola, porque nos ndo temos essa
influéncia europeia na nossa religiosidade (Nala, julho de 2025,
Viamao—-RS).

A fala de Nala revela um processo de descolonizagdo da pratica umbandista, no qual a
recusa das oragdes cristas expressa a afirmagao de outras epistemologias religiosas, ancoradas
nas experiéncias histéricas do povo negro. A africanizagdo, tal como enunciada, ndo se
restringe a uma origem historica, mas opera como um principio organizador do ritual e como
um discurso que reconfigura hierarquias simbolicas no interior do terreiro de Bard. Assim, a
distingdo tracada por Nala entre as vertentes ndo € apenas ritual, mas também identitaria e
politica, ao reivindicar a Umbanda de Almas e Angola como herdeira e continuadora de
saberes, praticas e cosmologias negras historicamente marginalizadas

A interlocutora relatou ainda que a Umbanda de Almas e Angola antecede
historicamente a Umbanda associada a Zélio Fernandino de Moraes, que deriva das vertentes
conhecidas como Omolocd e Cabula. Tiago Weber (2011) observa que ha divergéncias
quanto a origem dessa vertente, sendo o Unico consenso entre os estudos o fato de ter sido

fundada por Pai Luiz D’Angelo, no Rio de Janeiro. O autor destaca que uma de suas

especificidades rituais ¢ a feitura de santo, entendida como o recolhimento dos médiuns para

3% Estudos contemporineos tém problematizado essa narrativa fundacional, enfatizando a diversidade historica
dessa religido. Alguns pesquisadores defendem que “o mito fundador da Umbanda”, seria uma forma de
embranquecer a religido. Para maior aprofundamento sobre o tema, ver Emerson Giumbelli (2002) e David
Delgado (2022).
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a realizacdo de obrigacdes aos Orixds, elemento que aproxima Almas e Angola do
Candomblé.

Nala, contudo, pontua que essa feitura de santo nao ¢ realizada em sua casa, uma vez
que o terreiro também cultua o Batuque, sendo este o lado por meio do qual se da a iniciagdo
aos Orixas. A Yalorixa explica ainda o significado do nome da vertente, relacionando-o as

cosmologias bantu e a nogdo de respeito aos originarios:

Por que Almas e Angola? Porque o povo bantu ele acredita que, quando ele
chega numa terra, aquela terra tem dono. Entdo, precisa ser respeitado o
dono daquela terra, se cultua o dono daquela terra. Quando eles chegaram
no Brasil, o povo bantu sabia que aqui morava alguém. Quem era? Os
povos originarios. Entdo, eles cultuavam esses indigenas, né? Esses povos
que aqui moravam. Entdo, por isso que se titula Almas e Angola, Angola
pelos Inquices, e Almas pelo povo originario (Nala, julho de 2025,
Viamao—-RS).
Ela complementa afirmando tratar-se de uma vertente de origem bantu e esclarece
que, embora as cantigas facam referéncia nominal aos Orixds, o culto ¢ direcionado aos

Inquices, como se pode observar em sua explicagdo:

Se tu pode perceber, a gente canta, a gente fala Ogum, lansd, mas a gente td
cantando pra Inquice. Ndo sei se tu percebeu, mas nos ndo cantamos
cantigas de povo Yorubd, né? A gente ndo canta cantigas, apesar que tem
umas cantigas de Oxum que é Yoruba. Mas a maioria das cantigas cantadas
nas Almas em Angola sdo pra Inquice (Nala, julho de 2025, Viamao—RS).

Apesar da énfase de Nala no culto aos Inquices, Weber (2011) e Lima (2023)
apontam, em seus trabalhos, que o culto na vertente de Almas e Angola ¢ voltado aos Orixas.
Essa divergéncia evidencia a pluralidade de interpretacdes e praticas no interior da vertente,
bem como as diferentes formas pelas quais seus fundamentos sdo apropriados e atualizados
nos contextos locais.

De acordo com Nala, embora ja tenha ouvido falar da existéncia de algumas poucas
familias religiosas que também cultuam essa vertente no estado, ela ndo conhece nenhuma
pessoalmente. Nesse sentido, Weber (2011) destaca que Almas e Angola ¢ uma vertente
especialmente consolidada na regido da Grande Floriandpolis — que compreende, além da
capital, os municipios de Sao José, Palhoga, Biguacu e Santo Amaro da Imperatriz. Foi para
Palhoga, inclusive, que o falecido pai de santo de Nala se deslocou visando aprofundar seus

conhecimentos sobre essa vertente.
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Assim, compreender a vertente de Almas e Angola implica olhar para além de sua
genealogia religiosa, atentando também para as formas pelas quais ela se manifesta na pratica
cotidiana do terreiro. No item a seguir, descrevo as sessdes que acompanhei, buscando
evidenciar, a partir da observacao etnografica, como os gestos, as cantigas e as interagdes

entre os presentes produzem sentidos e dao forma a essa tradi¢ao afro-religiosa.

2.5.1.1 A presenca dos caboclos na Umbanda de Almas e Angola

Adja* toca. Santo Antonio estende a bandeira.

Durante os oito meses de acompanhamento etnografico no terreiro, pude observar cinco
sessoes espirituais dedicadas aos caboclos, entidades que remetem aos povos indigenas (Oro,
2008). No entanto, descrever cada uma delas individualmente seria redundante, ja que ha uma
ordenacao ritual que se repete sessao apoOs sessdao, mantendo uma estrutura relativamente fixa.
Assim, opto por apresentar a seguir uma descri¢ao geral da dindmica e da sequéncia ritual
dessas sessdes. As singularidades observadas, por sua vez, serdo retomadas em capitulos
posteriores, em didlogo com as analises sobre relagdes raciais e género.

Logo no inicio, o som do adja tocado por Nala marca o comeco dos trabalhos. No
centro do saldo, observa-se uma quartinha branca e dois alguidares com padé*; sobre cada
um, uma vela branca — apenas uma delas acesa. Segundo Nala, um padé representa o dia € o
outro, a noite, portanto, apenas um ¢ iluminado. Ap6s o toque dos atabaques e os canticos a
exu em lingua bantu, entoa-se também um ponto que louva ao exu e pombogira da Yalorixa.
Em seguida, os padés que estdo nos alguidares e a quartinha sdo despachados no portdo de

entrada. Como explica Nala:

A gente chama exu pra ele limpar o ambiente e pra ele comer ld fora. Pra
cuidar o portdo, pra que os trabalhos saiam com leveza e tranquilidade. O
alguidar com a farinha branca representa o dia, e o com a farinha amarela
representa a noite, o negativo e o positivo, ne? E a quartinha com dgua,
porque a agua abre, leva, lava, entendeu? Pra levar o carrego (Nala, julho
de 2025, Viamao—RS).

O trecho revela uma compreensao integrada do papel de exu no contexto ritual, visto
que ele se faz presente no inicio de todas as sessoes, independente da linha espiritual de
trabalho. Essa compreensdo afasta-se de leituras moralizantes ou dicotomicas que

historicamente associaram essa entidade ao “mal” ou “diabo”. Na explicagdo de Nala, Exu

% Sineta utilizada em sessdes rituais com o intuito de invocar entidades e Orixas.
0 Oferenda ritualistica, constituida, geralmente, de farinha de mandioca ou milho, dendé e/ou cachaga.
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aparece como um agente de mediagcdo entre mundos e prote¢do, responsavel por preparar o
espaco ritual antes do desenvolvimento dos trabalhos espirituais. Ao “limpar o ambiente”,
“cuidar do portdo” e garantir que os trabalhos ocorram “com leveza e tranquilidade”, exu ¢é
posicionado como guardido das passagens e revela-se como figura central na organizagao do
fluxo entre 0 mundo material e o espiritual.

A oposicao dia/noite, positivo/negativo, ndo € apresentada como um conflito moral ou
como dicotomia ocidental, mas como dimensdes interdependentes da existéncia que precisam
ser reconhecidas e harmonizadas para que o ritual se realize adequadamente. Nesse sentido,
exu atua como aquele que administra essas polaridades, assegurando a circulagao controlada
das energias.

Em todas as sessdes observadas, o despacho foi realizado pelas mesmas pessoas:
Olafémi, homem negro, alto € jovem, também dirigente de um terreiro ¢ Sangémi, homem
branco, de estatura baixa, frequentador assiduo do terreiro hé treze anos. Apods o despacho,
Nala assopra o p6 de pemba*' nos quatro cantos do saldo, na porta de entrada, sobre os filhos
e filhas de santo e sobre a assisténcia, finalizando o gesto diante do conga. Em seguida, outro
filho — nem sempre o mesmo, mas sempre um homem — conduz a defumacao, que segue a
mesma ordem: portdo, cantos do terreiro, congd, filhos e assisténcia. Seguindo-o, uma filha
de santo derrama um pouco de coldnia nas maos de cada pessoa. Alguns cheiram, outros
passam o liquido pela cabeca e pelo corpo, em gestos de purificagdo e protecao.

Apos defumagdo, Nala e os filhos e filhas voltam-se para o congd. A Yalorixa satda
os Orixas e entidades presentes, canta para Santo Antdnio abrir os trabalhos e, em seguida,
entoa 0 hino da Umbanda*. Durante o canto, todos posicionam uma mao sobre o coragdo €
erguem a outra, com as pontas dos dedos voltadas para cima — gesto de reveréncia e
saudacgdo. O hino ¢ seguido de um ponto para Ogum, marcando a abertura efetiva da sessao.

Depois disso, iniciam-se os canticos para os caboclos e caboclas. Diferente de outros
terreiros de Umbanda, existe uma ordem fixa: Ogum, Ox06ssi, Xangd, Matamba (Oy4), Oxum
e lemanja. Os pontos em portugués sdo sempre precedidos pelos canticos em lingua bantu.
Geralmente, o primeiro caboclo a chegar em terra ¢ Ogum Rompe Mato, entidade da

Yalorixa. Assim que incorpora, forma-se uma fila de filhos e filhas de santo que o

4 Giz mineral usado ritualisticamente. Segundo Nala, o ato de assoprar pemba ¢é para fins de purificacdo do
ambiente.

# Hino da Umbanda: “Refletiu a luz divina / Com todo seu esplendor / E no reino de Oxala / Aonde ha paz e
amor /Luz que refletiu na terra / Luz que refletiu no mar / Luz que veio de Aruanda / Para nos iluminar / A
Umbanda é paz e amor / Um mundo cheio de Luz / E forga que nos dé vida / E a grandeza nos conduz / Avante,
filhos de fé / Como a nossa lei ndo ha / Levando ao mundo inteiro / A bandeira de Oxala / Levando ao mundo
inteiro / A bandeira de Oxald”.
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cumprimentam, deitando-se aos seus pés e beijando-lhe as maos. Em seguida, saudam o
congd, o 0ga*®, seus padrinhos ou madrinhas e a porta de entrada do saldo.

Quando todos ja cumprimentaram o caboclo, os pontos sdo retomados e as demais
entidades comecam a chegar, obedecendo a ordem dos canticos: caboclos de Ogum s6
chegam nos pontos de Ogum, caboclos de Xang6 nos pontos de Xango, e assim por diante. A
exce¢do ocorre nos pontos de Oxossi, quando todos os caboclos de mata devem se manifestar.
Também se canta para Nand e Oxald — os tltimos Orixds a serem louvados —, mas ndo ha
incorporagdes nesses momentos.

O desenvolvimento meditnico dos filhos e filhas que ainda ndo incorporam ocorre
simultaneamente as manifestagdes das entidades ja firmes. Esse processo também segue a
hierarquia dos Orixas e ¢ supervisionado pelo caboclo de Nala.

Quando todos os caboclos estao em terra, o0 Ogum Rompe Mato anuncia a assisténcia
que as pessoas podem passar para receber os passes espirituais. Forma-se entdo uma longa
fila diante dele e, aos poucos, o publico vai se dispersando e buscando atendimento com as
demais entidades presentes.

ApoOs o encerramento dos passes, os caboclos comegam a se despedir. Um a um,
fazem seus cumprimentos finais e desincorporam.* Nesse momento, a assisténcia ja esta
quase vazia — as pessoas, em geral, se retiram logo apds receberem o passe. O ultimo a ir
embora ¢ o caboclo de Nala: antes de partir, ele danca diante do tambor, ao som de seu ponto,
faz os cumprimentos finais e entdo se despede.

Na maioria das vezes, ap6s sua desincorporagdao, Nala permanece alguns instantes
ofegante e um tanto aérea, precisando tomar um copo de dgua antes de retomar a ritualistica.
Em seguida, entoa novamente os pontos iniciais: canta para Santo Antonio, o hino da
Umbanda e, por fim, um ponto especifico para que os filhos e filhas “batam a cabega” no
congd, formando novamente uma fila de cumprimento. Percebe-se, portanto, que por mais
que ndo seja realizada oragdes, os santos catolicos estdo presentes nas imagens contidas no
conga e no canto entoado a Santo Antonio.

Os trabalhos espirituais encerram-se com descontragdo e alegria. Costuma-se cantar
parabéns e celebrar simbolicamente os aniversarios dos filhos e filhas que ocorreram ou

ocorrerdo naquele més — um gesto de reafirmacdo dos lagos de afeto e pertencimento que

4 Segundo Nala, na vertente de Almas e Angola, o cargo de ogd implica a responsabilidade de invocar, conduzir
e comandar os trabalhos rituais. Ha também o cargo de cota, cuja fungéo esta associada ao servir, ao auxilio e ao
cuidado no contexto ritual.

“ Desincorporagio ¢ uma categoria émica que se refere ao processo inverso ao da incorporacio, designando o
momento em que a entidade se retira do corpo do médium, ou, nos termos da comunidade religiosa, “vai
embora”.
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sustentam a vida da casa. E a partir dessa dindmica, simultaneamente ritualizada e cotidiana,

que o terreiro se afirma como um lugar de acolhimento, formagao e continuidade.

2.5.1.2 Memoria e resisténcia: obrigacao e festa de pretos velhos

As giras do terreiro ao longo do ano sdo destinadas ao culto de caboclos e exus,
intercalando-se a cada quinze dias, com dois breves intervalos reservados as obrigacdes de
batuque. No entanto, no més de maio, tradicionalmente dedicado as homenagens aos pretos
velhos, ocorre a obrigacao e a festa anual em reveréncia a essas entidades.

Conforme exposto no subcapitulo 2.5.1, uma das singularidades da vertente de Almas
e Angola ¢ justamente a sacralizacdo destinada as entidades. Assim, no dia 3 de maio de
2025, acompanhei a obrigacao e a festa dedicadas aos pretos e pretas velhas. Diferentemente
das sessoes de caboclos e exus, observei apenas uma celebragao — a unica realizada no ano —,
o que torna relevante descrevé-la de forma sistematica e detalhada.

Era um sébado relativamente quente, proximo das 15h e havia cerca de quinze filhos e
filhas preparando o saldo e as comidas que seriam servidas a noite. Nala me recebeu com a
mesma acolhida calorosa de sempre, apresentou-me aos presentes como pesquisadora, e fui
prontamente recebida por todos e todas.

O ritual de sacralizagdo iniciou-se por volta das 16h. Enquanto alguns filhos
permaneciam na cozinha, outros — especialmente os ja prontos no ritual de Almas e Angola
— dirigiram-se ao interior do saldo. A cerimonia comegou com a saudacao ao caboclo Ogum
rompe mato, chefe do terreiro, seguida da invocagdo as entidades homenageadas: “Adorei as
almas!”.

Ao som do ponto “E preto, é preto, 6 Cabinda / A terra de preto, 6 Cabinda / Pai José
¢ preto, 6 Cabinda”, iniciou-se a sacralizacdo: o primeiro a ser ofertado foi pai José, seguido
da mae Maria, ambas entidades de Nala. Duas aves foram sacralizadas para cada, e partes
especificas — cabega, patas e penas — foram utilizadas para o ritual de coroagdo, que
reestrutura simbolicamente as aves. O restante das aves foi reservado para o jantar da noite.

O encerramento da obrigagdo foi marcado por um gesto coletivo: Nala tomou um gole
de cachaga contida em uma garrafa disposta no congd, bateu trés vezes com ela no chao,
levou o liquido a boca e borrifou-o sobre o conga, repetindo as batidas. Um a um, os filhos e
filhas repetiram o gesto, selando o fim do ritual.

Encerrada a sacralizagdo, as atividades se dividiram. Alguns ficaram responsaveis

pela limpeza e preparo das aves em uma mesa comprida de madeira disposta na garagem,
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outros concluiam as comidas para servir a noite ou organizavam o saldo. No patio, alguns
filhos conversavam e tomavam chimarrdo sob as arvores, formando um ambiente
descontraido.

Foi nesse momento que ocorreu o primeiro contato mais préximo com uma das filhas
de santo do terreiro. Ela estava sentada sozinha ao lado do congd e entao aproximei-me, €
fomos logo conversando. Perguntou sobre a pesquisa e, a partir disso, iniciamos um didlogo
que se estendeu por mais de uma hora. Conversamos sobre os rituais de Almas e Angola e,
gradualmente, a conversa enveredou para questdes raciais no Brasil. Ela refletia, com certo
incomodo, sobre as ambiguidades da autodeclaracao racial e sobre as percep¢des sociais de
cor, tema que retomo no capitulo 3.2.1.

Depois da conversa, dirigi-me novamente ao patio, onde Nala e os filhos estavam
reunidos, rindo e conversando. Ao me despedir, por volta das 18h, ouvi os convites
carinhosos: “Tu volta mais tarde, né?”; “Vamos te esperar!”. Naquele dia, senti que algo na
relacdo entre nos se estreitava, um vinculo comecava a se firmar.

Quando retornei ao terreiro por volta das 20h30, o saldo ja estava cheio, todos
ocupavam seus lugares. Fiquei proxima a porta pelo lado de fora, mas logo Adéola, a filha
com quem eu havia conversado mais cedo, atravessou o saldo, pegou-me pela mao e me
posicionou ao lado dos atabaques, quase dentro da corrente medilinica para que eu pudesse
observar melhor, segundo ela.

Havia cerca de 30 pessoas na corrente, o dobro das que estavam a tarde. A frente do
congd, uma esteira exibia as comidas preparadas durante o dia: farofa, pinhao, feijao-mexido,
bolo de milho, galinha, entre outros pratos. O ritual de abertura repetiu a estrutura das sessoes
de caboclos, seguido pelos pontos de pretos e pretas velhas.

Pai José, preto velho de Nala, foi o primeiro a chegar em terra. Agachado, apoiado por
dois filhos, cumprimentou a porta de entrada, os atabaques € o conga, e depois sentou-se ao
seu lado. Ordenou: “Que comecem as obrigagdes!”.* O ogi iniciou entdo um cintico em
bantu, e os filhos formaram uma fila para bater cabeca diante da entidade. Logo se ouviu um
burburinho: “Cadé as moedas?”, “Trouxe moeda?”’. As moedas seriam entregues as

entidades, e em uma conversa posterior, Nala explicou o simbolismo do gesto:

E a prosperidade. A prosperidade, a multiplicagcdo, né? Isso representa o
movimento, porque o dinheiro ele precisa se movimentar. Dinheiro parado

4 Neste contexto especifico, o termo obrigagdo ndo se refere a sacralizagdo, mas ao inicio dos trabalhos
espirituais. Quando Pai José anunciava que era momento de “comegcar as obrigacdes”, indicava o inicio das
atividades rituais da noite, diferindo, portanto, do uso mais recorrente desta expressao.



64

ndo se adquire, né? Entdo o dinheiro é a movimentagdo. O dinheiro
movimenta o mundo, td ai a maior prova que td acontecendo hoje em dia.
Entdo, o dinheiro movimenta o mundo (Nala, julho de 2025, Viamao—RS).

O trecho evidencia como objetos cotidianos, como o dinheiro, sdo ressignificados no
interior do ritual, adquirindo densidade simbdlica e cosmoldgica. As moedas, longe de serem
compreendidas estritamente como valores econdmicos, ¢ a materialidade que condensa
nogdes de prosperidade, circulacao e continuidade do axé. Ao serem entregues as entidades,
elas materializam a ideia de movimento, principio central destacado por Nala, segundo o qual
a estagnacdo — seja material ou espiritual — ¢ vista como indesejavel.

Essa logica da circulagdo do axé por meio das moedas nao se restringe aos adultos.
Durante a festa, criangas também se aproximam das entidades para realizar a entrega,
aprendendo, na pratica, os gestos e os tempos do ritual, conforme € possivel observar na

imagem 5, a seguir:

Imagem 5 - Crianga e preto velho

Fonte: autora.

A imagem registra o momento em que uma crianga se aproxima do preto velho para
lhe entregar as moedas, exemplificando como a intergeracionalidade se inscreve no cotidiano

ritual do terreiro. Ao aproximar-se para entregar a moeda ao preto velho, a crianga ndo ocupa
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uma posi¢do periférica ou tutelada, mas age como sujeito da relagdo ritual. O gesto central da
cena — a mao da crianca acolhida pela mdo da entidade — produz um encontro entre
temporalidades distintas: a infancia, marcada pela aprendizagem e pela abertura, ¢ a
ancestralidade, corporificada no preto velho.

Nesse contato, o respeito ndo ¢ imposto nem ensinado verbalmente, mas
experienciado pelo corpo através da reciprocidade do gesto. O preto velho inclina-se até a
crianga, beijando sua mao — gesto associado ao respeito —, dissolvendo hierarquias rigidas
e evidenciando uma ética estruturada no cuidado, na escuta e no reconhecimento da crianga
como parte legitima da vida ritual. Assim, tal como abordado no item 2.4.1, pode-se
interpretar que a presenca ativa da crianca na cena ritual permite compreender a socializagdo
religiosa no terreiro como um processo continuo, que ndo se inicia apenas na juventude ou na
vida adulta. Desde a infancia, o respeito, a escuta e a forma adequada de se relacionar com as
entidades sdao aprendidos na pratica, por meio de gestos, aproximagdes € experiéncias
corporais.

Enquanto os filhos esperavam na fila para cumprimentar Pai José, Ayo me alertou:
“Te prepara, que vai comegar a baixar uma negada daqui a pouco.” Logo apos o término da
fila, os pontos de Pai Jos¢ e Mae Maria ecoaram e, rapidamente, o saldo foi tomado pelos
pretos velhos. Entre risadas, conselhos e historias, o ambiente se encheu de um clima de
ternura e nostalgia. As entidades contavam sobre suas vidas passadas, lembrangas e
reencontros — alguns se reconheciam como antigos amigos, outros como familiares.

Alguns reclamavam de fome e perguntavam se ja nao era hora de comer. Enquanto a
conversa seguia, os filhos desincorporados comecaram a servir as comidas preparadas. Cada
entidade recebeu um prato, mas ainda ndo havia sido dada a autorizagdo para comer. Nesse
interim, um homem que recém havia chegado adentrou o saldo e dirigiu-se a um preto velho.

O preto velho iniciou um passe, sendo repreendido pelas demais entidades, que
lembraram que ainda ndo era hora dos atendimentos. Ele respondeu, com serenidade: “O
senhor parou aqui na minha frente, ndo tenho culpa. Nao vou negar o passe”, e seguiu até
concluir. Essa cena evidencia a centralidade da ética do cuidado que orienta a atuagdo dos
pretos velhos no interior do terreiro. Ao realizar o passe antes do momento ritual previsto, a
entidade tensiona a ordenagao formal da sessdo, mas o faz a partir de um principio que se
sobrepde a rigidez da sequéncia: a impossibilidade moral de negar auxilio a quem dele
necessita. A fala do preto velho — marcada pela serenidade e pela auséncia de confronto —
revela uma concepcao de responsabilidade espiritual baseada na escuta, na disponibilidade e

na compaixao.
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Em seguida, iniciou-se o ritual de agradecimento pelo alimento. Guiado pelo ogd — o
unico filho que come junto as entidades —, o gesto ritual consistia em balangar o prato para a
direita, esquerda e para cima, repetidas vezes, seguido de algumas palavras em bantu e
palmas acima do prato. Ao final, as entidades foram autorizadas a comer, e a assisténcia, que
estava em grande niimero, também comegou a ser servida.

O compartilhamento da comida revela uma das principais caracteristicas dessa linha
espiritual: a coletividade e o cuidado. Nesse contexto, alimentar-se deixa de ser uma acao
meramente biologica para assumir uma dimensdo cosmoldgica. O compartilhamento do
alimento com a assisténcia, servida apds as entidades, transforma o alimento em um
dispositivo de sociabilidade e acolhimento. Assim, o compartilhar da comida reforca
sentimentos de pertencimento e cuidado mutuo, integrando recém-chegados e frequentadores
antigos em uma mesma experiéncia. Portanto, ao comerem juntos, entidades e humanos
reafirmam uma logica de proximidade e convivéncia que caracteriza essa linha espiritual,
dissolvendo, ainda que momentaneamente, fronteiras rigidas entre o mundo material e o
espiritual.

Apos todos comerem, iniciaram-se 0s passes espirituais. A fila diante de pai José foi a
primeira a se formar, e, & medida que as pessoas eram atendidas, seguiam para outras
entidades. Esse momento se estendeu por cerca de duas horas. Quando as filas diminuiram, as
entidades comecaram a se despedir, uma a uma, até que apenas o pai José permanecesse.
Apo6s verificar se todos estavam bem, ele agradeceu pela festa farta e se despediu. Sem
entidades em terra, as cantigas de encerramento foram entoadas, seguidas dos parabéns aos
aniversariantes do més. O saldo, ainda impregnado do cheiro das comidas e do som dos
atabaques, parecia respirar o cansaco alegre de um dia de celebragao e partilha.

A festa dos pretos velhos, portanto, se revela como um dos momentos de maior
densidade simbolica do calendario ritual da casa. Nela, a ancestralidade é atualizada na
convivéncia entre vivos € mortos, corpos € memorias, alimentos ¢ palavras. As historias
narradas pelas entidades, o gesto coletivo de agradecimento e o compartilhamento da comida
produzem uma experiéncia que vai além da devog¢ao, reafirmando a centralidade do cuidado,
da sabedoria e da solidariedade como fundamentos da vida religiosa e comunitaria. Contudo,
o ciclo ritual da casa ndo se encerra neste eixo de serenidade e conselho. Ele se reequilibra e
se reabre nas giras dedicadas ao povo de exu — entidades que, ao mobilizarem o movimento,
a transformagdo e a abertura dos caminhos, completam o circuito simbodlico da religiosidade

de Almas e Angola.
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2.5.1.3 A magia dos fetiches: povo da rua no ritual de Almas e Angola

Mesmo nos meses mais frios, quando as giras de caboclos costumavam ser mais
esvaziadas, as de exu sempre reuniam um numero expressivo de filhos e filhas de santo, além
de uma assisténcia numerosa. Ainda que se trate de um ritual de Almas e Angola, ¢ possivel
dialogar com Rodrigo Leistner e Silvia Mateus (2017), que apontam o crescente nimero de
adeptos aos cultos de Quimbanda — também voltados aos exus e pombogiras,
diferenciando-se apenas quanto aos fundamentos religiosos — e o protagonismo que esses
cultos vém assumindo frente as demais vertentes afro-religiosas praticadas no estado.

Assim como nas linhas de caboclos e pretos velhos, os rituais de abertura e
encerramento seguem a mesma sequéncia: cantigas em bantu chamando Exu para cuidar o
portao e assegurar o bom andamento dos trabalhos espirituais, defumacao do espago, pontos
de abertura e, ao final, os de encerramento. Apos a abertura, sob a luz acesa, o primeiro ponto
entoado ¢ o de Exu Bard, seguido pelo ponto de Jodo Caveira, exu chefe da casa. Importante
ressaltar que Nala trabalha tanto com exu quanto com pombogira. No entanto, acompanhei
apenas uma sessao comandada por esta ultima.

Embora exista uma ordem inicial de pontos, diferentemente das giras de caboclos, as
giras do povo de exu caracterizam-se por uma maior flexibilidade quanto a chegada das
entidades. Essa flexibilidade pode ser compreendida a luz de uma concep¢do amplamente
compartilhada entre os adeptos, segundo a qual essas entidades mantém uma maior
proximidade com o mundo humano. Tal proximidade se expressa tanto na atencdo as
demandas cotidianas quanto na forma como exus e pombogiras transitam entre diferentes
planos, operando nas zonas de passagem.

Essa dinamica também pode ser interpretada a partir da nogao de entidades trickster
(Leistner e Mateus, 2017). Enquanto figuras trickster, essas entidades sdo marcadas pela
mobilidade, pela capacidade de subverter expectativas e pela recusa a ordenacdes rigidas,
tensionando hierarquias e temporalidades fixas. Nao se trata de auséncia de regra, mas de
uma légica ritual que incorpora a imprevisibilidade como principio constitutivo,
reconhecendo o movimento e a astucia como formas legitimas de agdo no mundo.

Nesse sentido, a menor rigidez na ordenacdo ritual das giras de Exu ndo deve ser
interpretada como desorganizagdo, mas como expressdo de uma cosmologia na qual a
adaptacdo as circunstancias, a negociagdo constante ¢ a resposta ao presente sdo valores
centrais. A chegada das entidades acompanha o fluxo da gira e as interagdes estabelecidas no

momento ritual, revelando uma relacao especifica com o tempo e com a ordem, na qual a
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circulacdo das forcas se sobrepde a previsibilidade formal. Assim, a flexibilidade ritual
observada reflete o proprio modo de existéncia do povo de exu, cuja atuacdo se d4 justamente
nos encontros, nas encruzilhadas e nos deslocamentos.

A semelhanca das giras de caboclos, enquanto as entidades ja firmes dancam e
conversam entre eles, Jodo Caveira assume a condu¢ao do desenvolvimento dos médiuns que
ainda ndo possuem entidades firmadas. E ele quem avalia quais entidades ja estdo aptas a
“firmar em terra” — isto é, a permanecer incorporados durante as sessdes — e quais ainda
necessitam desenvolver. O desenvolvimento ¢ frequentemente associado a construgdo da
confianca do médium em si e na entidade que se aproxima.

Assim, o desenvolvimento medilinico ocorre no momento em que a entidade chefe da
linha espiritual orienta os médiuns a girarem com o intuito de possibilitar a aproximagao e a
manifestacdo das entidades. Nesse momento, entidades que ja sdo firmes auxiliam no
resguardo do médium, ficando em sua volta e incentivando a aproximando da entidade, mas
também evitando que os médiuns caiam. Trata-se de um processo gradual, marcado pela
repeti¢do, pelo tempo de casa e pela supervisdo, no qual a estabilidade da incorporacao ¢
construida e reconhecida coletivamente, mas sobretudo, pela entidade chefe, na linha de exus,
o Jodo Caveira.

Nesse sentido, a atuagdo de Jodo Caveira revela que o desenvolvimento meditnico €
também um mecanismo de producdo de ordem no interior da gira. Ao mesmo tempo, em que
possibilita a manifestacdo das entidades, ele controla ritmos, delimita limites e previne
excessos, assegurando que a circulagdo das forgas espirituais ocorra de forma segura para
todos os presentes. Assim, o desenvolvimento espiritual emerge como um processo que
articula corpo, confianca e disciplina ritual, reafirmando a centralidade das entidades chefes
na organizagao e na continuidade da vida religiosa do terreiro.

As entidades consideradas firmes sdo autorizadas a permanecer em terra por periodos
determinados, sempre com o acompanhamento das entidades mais experientes, que auxiliam
no aprendizado dos gestos, da danca e das formas consideradas adequadas de se portar no
espaco ritual. Nesse estagio inicial, ¢ vedado o consumo de bebidas alcodlicas e o uso de
cigarros, ¢ o tempo de permanéncia ¢ deliberadamente breve, sendo gradualmente ampliado
conforme o avan¢o do desenvolvimento meditnico ¢ o amadurecimento de cada médium.

Essas regulacdes relativas ao tempo de manifestacdo no mundo material e ao controle
da ingestdao de bebidas e cigarros ndo expressam apenas uma logica de ordenagao ritual, mas
evidenciam um cuidado com o médium. Trata-se de um processo pedagogico, no qual o

corpo aprende, de forma progressiva, a lidar com a intensidade da energia da entidade,
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reconhecendo limites e possibilidades. Assim, o controle sobre a incorporagdo pode ser
interpretado como forma de cuidado, assegurando que a experiéncia mediunica se construa de
maneira segura, gradual e sustentada no tempo.

Ao longo dos meses em que acompanhei o terreiro, foi possivel observar o processo
de desenvolvimento meditnico de pelo menos quatro médiuns e, nesse interim, a gradual
aprendizagem ritual de uma pombogira e de um exu, que passaram a se portar de forma
progressivamente mais estavel durante as sessoes.

Enquanto este desenvolvimento ocorre, as demais entidades dangam diante do tambor,
conversam, bebem e fumam, até o momento destinado ao passe. Como observado nas linhas
de trabalho espiritual de caboclos e preto velhos, a primeira e maior fila se forma para
atendimento com a entidade da Yalorixd e, posteriormente, com as demais entidades
presentes. Esse momento se estende por cerca de uma hora e ¢ sucedido pelos pontos de
despedida. Ja desincorporados, os filhos e as filhas formam uma fila para conversar com Joao
Caveira, que, ap0s certificar-se de que todos estdo bem, realiza a ultima danga da noite e se
despede. Nala, entdo, conduz o ritual de encerramento, declarando o fim dos trabalhos
espirituais.

A estrutura ritual dessas sessoes pouco difere dos cultos tradicionais de Quimbanda
realizados no Rio Grande do Sul. Contudo, em uma conversa com Adéola — ocorrida no dia
da obrigagdo dos pretos e pretas velhas —, ela me levou até a casa dos exus para mostrar os
assentamentos das entidades. Apontando para os objetos, explicou que, diferentemente de
outros fundamentos, as entidades sao cultuadas no fetiche — uma representagao em ferro da
entidade — e, indicando a pedra abaixo dele, afirmou: “¢ ali que esta enterrado o segredo de
exu”. Acrescentou ainda que, apos as obrigagdes, “se coloca fogo nos assentamentos, fogo
mesmo, com alcool e tudo”, enfatizando que se trata de uma magia diferente, que eu deveria
observar de perto em uma obrigacao.

A obrigacdo a qual Adéola se referia ocorre uma vez ao ano e antecede a homenagem
a Jodo Caveira. Infelizmente, consegui acompanhar apenas a festa. Assim como nas
celebragdes aos pretos velhos, caboclos e o batuque ao Orixa Bara, o convite foi feito pela
pagina de Nala no Facebook e destinado a familia religiosa, amigos e clientes*.

A expressiva presenca de publico na celebracdo dedicada a Jodo Caveira — similar ao

que ocorre nas sessdes cotidianas dedicadas aos exus — pode ser compreendida a partir de

4 Categoria émica utilizada para designar pessoas que buscam o terreiro pontualmente para atendimentos
espirituais, como consultas, passes ou trabalhos especificos, sem manter vinculo religioso ou compromisso
continuado com a casa.
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um processo de identificacdo simbdlica entre as pessoas presentes e as entidades cultuadas.
Conforme apontam Leistner e Mateus (2017), exus e pombogiras sdo frequentemente
concebidos como entidades marginalizadas do ponto de vista simbdlico, situadas longe dos
centros de poder e associadas a espagos socialmente percebidos como fronteiricos, ambiguos
ou moralmente tensionados. Essa posi¢ao liminar confere a estas entidades um carater mais
proximo da experiéncia cotidiana, o que favorece a identificacdo por parte de pessoas que
também vivenciam, em diferentes niveis, situagdes de exclusdo, precariedade ou transito
social. Assim, a centralidade do povo da rua nas giras e celebra¢des ndo se explica apenas por
seu carater trickster ou por sua capacidade de mediagdo ritual, mas também pelo
reconhecimento mutuo entre entidades e assisténcia, no qual a partilha de uma condicao
simbolica marginalizada contribui para a mobilizacdo de um publico numeroso e diverso.

O elebd?” ocorreu em uma noite fria, no dia 19 de agosto de 2025. Quando cheguei ao
terreiro, por volta das 21h, ja havia uma grande movimentagdo. Na corrente meditnica, além
dos filhos e filhas da casa, estavam presentes representantes de outras familias religiosas; na
assisténcia, cerca de doze pessoas, numero que rapidamente triplicou ao longo da noite. Antes
de iniciar a festa, Nala realizou uma breve fala dirigida a assisténcia e familia religiosa na
qual enfatizou a centralidade da coletividade no terreiro, destacando que “estar na religiao”,
ou seja, ser iniciado, ndo se resume a presenca fisica nas sessdes ou ao ato de incorporar
entidades, mas envolve um processo continuo de transformacao ética e moral do sujeito.

Segundo ela, a vivéncia religiosa deve se traduzir na busca por “evoluir como
pessoa”, tornando-se alguém melhor, tanto para si quanto para os outros. Em conversa
posterior, a Yalorix4 aprofundou essa reflexdo ao afirmar que tal evolugdo estd
indissociavelmente ligada a vida pessoal e as atitudes cotidianas, sustentando que nao faz
sentido frequentar uma religido — seja qual for — e, a0 mesmo tempo, reproduzir praticas de

desrespeito, violéncia ou intolerancia nas relagdes sociais. Em suas palavras:

Eu acho que tu tem que ser de orixd e tu tem que procurar ser um ser
humano melhor, entendeu? Ndo so de orixd, de qualquer religido, entendeu?
[...] Tu pode gostar do Bolsonaro, por exemplo, mas eu ndo consigo
acreditar que tu ouve todas aquelas barbaridades que aquele cara fala,
todas aquelas besteiras de odio, misoginia, sabe, homofobia, transfobia,
preconceito, né? Menosprezar a mulher e tu concordar. Entdo, pra mim, tu é
igual aquela pessoa, entendeu? Tu é igual aquele, tu pensa da mesma forma
que aquele ser, e eu acho que tu, como religioso, tu ser uma pessoa de
religido que prega o bem, o fazer o bem, e tu ter atitudes assim, entdo eu

47 No contexto das religides afro-brasileiras no Rio Grande do Sul, o termo elebé € utilizado como sinénimo de
festa ou comemoracdo dedicada ao povo de Exu. Foi dessa forma que a celebragdo apareceu nomeada no
convite divulgado nas redes sociais da Yalorixa.
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digo assim: que religido é essa que tu faz? Isso é uma religido de mentira,
porque se tu é de religido, tu vem aqui pedir, tu vem pra uma corrente, tu
vem pra um corte pra Orixd, entendeu? E ai tu vai, tu maltrata o teu filho,
tu.. é uma mde que peca no sentido de que ndo é zelosa. Ou tu é um marido
que trai, que engana ou tu é uma pessoa que é falsa com teus amigos. Eu
ndo consigo entender uma pessoa que frequenta um terreiro, que frequenta
um templo, que vai a uma igreja ou vai pro budismo, ou vai pra onde quer
que seja. Seja dessa forma, que ndo melhore, que ser superior que ndo faz
com que tu melhore, entendeu? (Nala, setembro de 2025, Viamao—RS).

Em seu relato, Nala estabelece um critério moral para a experiéncia religiosa,
associando o pertencimento religioso a coeréncia entre discurso, pratica ritual e conduta ética.
Ao mobilizar exemplos ligados a politica, ao machismo, a homofobia, a transfobia e as
relagdes familiares, ela explicita uma visdo de religiosidade que extrapola o espago do
terreiro e se projeta no mundo social mais amplo. Como sintetiza Nala, “eu sempre tento
mostrar pra gente que a religido ndo é so aquele momento, é o nosso dia a dia” (Nala, julho
de 2025, Viamao—RS). A afirmagdo evidencia uma concepg¢do na qual a experiéncia religiosa
ndo se restringe aos rituais formalizados, mas se estende as praticas ordinarias, aos modos de
agir, cuidar e se relacionar, configurando um entendimento da religido como dimensdo
constitutiva da vida cotidiana. Nesse sentido, mais do que um dominio especifico da vida
social, a religido aparece, para Nala, como um principio organizador da existéncia,
informando tudo aquilo que se faz.

Essa perspectiva revela uma compreensdo da espiritualidade como pratica
profundamente imbricada a vida social, na qual o axé, o cuidado com os orixds e a
participagdo nos rituais ndo podem ser dissociados de uma ética do respeito, da
responsabilidade e do cuidado com o outro. Ao questionar “que religido ¢ essa que tu faz?”,
Nala tensiona concepgdes instrumentalizadas da religiosidade, nas quais o terreiro poderia ser
acionado apenas como espago de pedidos, trocas ou beneficios espirituais, sem que iSSo
implique uma transformagdo subjetiva. Assim, sua fala opera como um mecanismo de
regulacdo moral interna a casa, reafirmando que a coletividade do terreiro se sustenta nao
apenas na partilha ritual, mas na exigéncia de coeréncia ética entre o ser religioso € o ser
humano no cotidiano.

Diferente das giras cotidianas — sessdes que ocorrem quinzenalmente —, os exus e
pombogiras dos filhos chegaram antes de Jodo Caveira — talvez para que Nala pudesse
recepcionar as pessoas convidadas e tirar fotos com elas. Nessa noite nao houve passes, ¢ a
maioria das pessoas ofereceram presentes as entidades, especialmente a Jodo Caveira. O

jantar foi servido por volta da meia-noite, com galeto, saladas e arroz. Por volta da 1h30, o
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saldo ja estava lotado e Jodo Caveira anunciou, entre risadas, que a festa seguiria no patio.
Para a alegria das entidades, os atabaques, 0 0ga e, excepcionalmente nesta noite, a caixa de
som ¢ o microfone foram levados para fora. A festa continuou sob o céu da madrugada, entre
cantos, gargalhadas e dangas.

Embora a noite tenha transcorrido sem intercorréncias, os interlocutores e as
interlocutoras ressaltaram que o terreiro ja foi alvo de episddios de racismo religioso por
parte de vizinhos*. Luzolo, filho de Nala, que também mantém um terreiro aberto, relatou
que, em dias de festa, procuram se resguardar entrando previamente em contato com 6rgaos
responsaveis, de modo a evitar conflitos e garantir o bom andamento das atividades. Ariadne
Oliveira (2017) aponta que o racismo religioso se manifesta por violéncias simbdlicas e
materiais. A necessidade de contatar 6rgdos responsaveis antes das festas evidéncia que o
planejamento ritual, em alguns momentos, ¢ moldado por um cenario de vigilancia. Nesse
sentido, pode-se compreender que essa antecipagdo de possiveis conflitos €, em si, um efeito
da violéncia simbolica, ja que condiciona praticas e emocdes antes mesmo de qualquer
agressao explicita.

Contudo, durante o periodo de observagao, as giras do povo da rua encerraram-se em
um clima de descontracdo e intensidade. Entre conversas, risadas e dancas, observou-se um
ambiente marcado pela espontaneidade e pela expressividade dessas entidades. Exus e
pombogiras, figuras centrais nessas sessdes, reafirmam seu papel de mediadores responsaveis
por abrir caminhos, remover obstaculos e restabelecer o equilibrio das energias que circulam
no espaco ritual.

Encerro, assim, a contextualizacdo da estrutura ritual de Almas e Angola, marcada
pela presenga viva das entidades que atravessam o espago entre mundos, pela for¢a dos
cantos em bantu e pela constante reafirmacdo de uma ancestralidade que se recria a cada
ritual. A vivacidade dos caboclos e a sabedoria dos pretos velhos, somadas a intensidade das
giras do povo da rua, revelam a complexidade simbolica da vertente de Almas e Angola. No
entanto, se nessa vertente a &nfase recai sobre as entidades, nos rituais de batuque, que
apresento a seguir, a centralidade desloca-se para o culto aos Orixas, a partir de obrigagdes ¢

fundamentos que sustentam a forca vital da casa.

2.5.2 O Batuque do Rio Grande do Sul

8 Este tema ¢ abordado de forma mais aprofundado no capitulo 3.
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As religides afro-brasileiras emergem no Brasil no contexto da escravizagdo de povos
africanos, processo marcado por extrema violéncia fisica, emocional e simbolica. Nesse
cendrio, tais praticas religiosas constituem-se como formas de resisténcia e como modos de
reelaboragdo da memoria africana. Seus desenvolvimentos ocorreram por meio do
hibridismo® entre diferentes cultos africanos e outras tradi¢des religiosas ja existentes no
territério brasileiro, resultando em um amplo conjunto de expressdes afro-religiosas, cada
qual com cosmologias, estruturas rituais e simbologias proprias. Em relacdo as variadas

expressoes afro-religiosas, Marcelo Tadvald observa que:

No que se refere ao campo afrorreligioso mais propriamente, de acordo com
Ari Pedro Oro (2005), a expressdo “religides afro-brasileiras” cobre uma
variedade de cultos organizados no Brasil e que podem ser condensados,
segundo um modelo ideal-tipico, em trés diferentes expressdes ritualisticas.
A primeira delas cultua os orixas africanos (nagd) e privilegia os elementos
mitologicos, simbdlicos, linguisticos, doutrinarios e ritualisticos das
tradigdes bantu e nagd. Neste grupo se encontram o Candomblé da Bahia, o
Xango6 de Recife, o Babagué no Para, o Batuque do Rio Grande do Sul ¢ a
Casa de mina do Maranhao, modalidades regionais como sdo conhecidos
alguns dos cultos de matriz africana pelo Brasil e que possuem variagdes
litirgicas e estruturais importantes entre si devido as suas diferentes origens
linguisticas e culturais e ao seu encontro e reorganiza¢do promovidas em
solo brasileiro (2016, p. 49).

No ambito do Rio Grande do Sul, Oro (2002) aponta que ha indicios de que o Batuque
tenha se originado na regido sul do estado entre os anos de 1833 e 1859, especialmente nas
cidades de Rio Grande e Pelotas. Posteriormente, expandiu-se para Porto Alegre e sua regiao
metropolitana, impulsionado por redes familiares, de sociabilidade e de iniciagdo religiosa
consolidadas ao longo do século XX. O Batuque se caracteriza pelo culto aos Orixas e pela
organizacdo em “nacgdes” ou “lados™, como Jejé, Ijexa, Oyo, Cabinda e Nagd, sendo
recorrente observar fusdes entre esses lados. Essa dinamica ¢ comentada por Adalberto

Ojuoba Pernambuco ao afirmar:

A realidade é que, hoje, os nomes das nagdes sdo apenas rotulos utilizados,
talvez para marcar a origem dos fundamentos e nao estes na sua pureza
original. Por isso temos visto associagdes até mesmo impossiveis para
designarem os lados das mais variadas casas, tais como: jeje-ijexa,
cabinda-0i0, oid-jeje e cabinda-ijexd. A explicagdo ¢ a de que os seus
antepassados cultuavam uma nac¢do e os atuais, a tendo trocado também,
conservam a designagdo antiga em respeito aos ancestrais. Isto ocasionaria,

4 Em Africa, cada etnia cultuava uma divindade diferente. Nesse sentido, o hibridismo iniciou-se ainda no
percurso Africa-Brasil entre africanos/as como forma de continuar cultuando seus orixas, voduns e inquices
(Ramos, 2018).
50 ~ ~ a1 A .

Os termos nagdes e lados sdo frequentemente mobilizados como sinénimos no contexto do Batuque, sendo
utilizados para designar a origem do fundamento.
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para os que desconhecem o fato, uma verdadeira incdgnita, pois nagdes
dispares jamais poderiam atuar em conjunto. Assim ndo poderemos admitir
que o loruba, que cultua Orixas pudesse invocar, concomitantemente, os
Inkices dos bantus ou os voduns dos Jejé (2019, p. 40).

Adicionalmente, ¢ importante destacar que, no contexto batuqueiro, o termo “nacao”

também assume sentido identitario. Nas conversas com interlocutores e interlocutoras, a

3 3

expressdo “ser de nagdo” aparece frequentemente como equivalente a “ser de batuque”,
evidenciando que o termo designa ndo apenas um sistema ritual, mas uma categoria de
pertencimento que marca posi¢des e formas especificas de inser¢do no campo afro-religioso.
Trata-se, portanto, de uma categoria que articula pratica religiosa, identidade coletiva e
posicionamento no campo religioso, operando simultaneamente como marcador de diferenca
e como elemento de coesdo entre aqueles que compartilham dessa mesma pertenca.

Essa contextualizagdo histdrica e conceitual permite compreender os elementos que
estruturam a pratica religiosa batuqueira. Com base nesse panorama, passo agora a apresentar
os rituais observados no terreiro dirigido por Nala, destacando suas especificidades litargicas

e o modo como sdo vivenciados pelos praticantes.

2.5.2.1 Pai Bara em festa: da obrigacao ao batuque

O batuque do Pai Bard, tradicionalmente realizado no més de maio, ¢ precedido pela
primeira obriga¢do anual destinada aos Orixas. Em 2025, essa obrigag@o ocorreu no dia 23 de
maio, em uma noite marcada por intenso frio. Na ocasido, além de alimentar o seu proprio
Orixa, Nala também realizou a obrigacdo para os Orixas de alguns filhos e filhas de santo.

Sem aprofundar detalhes rituais, cabe esclarecer que o termo alimentar, nesse
contexto, refere-se ao processo de sacralizagdo que visa fortalecer a poténcia mistica do Orixa
— axé —, reforgada por meio do axord>' do animal sacralizado. Trata-se de um ritual
realizado duas vezes ao ano: a primeira antecede a festividade em comemoracao ao
assentamento de Pai Bard, no més de maio; a segunda ocorre, geralmente, no final do ano.

Segundo Nala, a existéncia dessas duas datas visa possibilitar a participa¢ao daqueles
filhos e filhas de santo que, por diferentes motivos, ndo conseguiram realizar a obrigagao no
primeiro momento. No entanto, essa participacdo nao depende apenas da vontade do filho ou
filha, tampouco exclusivamente do Orix4a, uma vez que a realizacdo da obrigacdo exige
condi¢des materiais especificas. Como destaca a Yalorixa, trata-se de um ritual que implica

custos financeiros, sobretudo relacionados a aquisicdo dos animais e de outros elementos

3! Categoria émica que designa o sangue dos animais sacralizados.
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indispensaveis a sua execucao.

Por se tratar de uma das maiores obriga¢des do terreiro, o espago habitualmente
destinado ao abrigo dos animais mostrou-se insuficiente, fazendo com que o patio fosse
tomado por cabritos, porcos, ovelhas, carneiros e aves, compondo uma paisagem marcada
pela expressiva presenga dos animais que seriam posteriormente sacralizados.

Antes do inicio dos rituais, a Yalorixd refor¢ou, mais uma vez, a importancia da
coletividade dentro do terreiro, pedindo que todos e todas trabalhassem com empenho,
lembrando que o esfor¢o coletivo nao era apenas pelo irmao ou irma, mas, sobretudo, pelo
Orixa. Em sua fala, destacou ainda a importancia de seu Orixd em sua trajetoria, pois foi ele
quem “abriu os caminhos” que a permitiram conquistar tudo o que tem e é. Sendo uma
mulher transexual, ¢ possivel interpretar que Nala ndo se refere apenas a conquistas materiais,
mas também a dimensdes subjetivas — a forca simbolica que o Orixa lhe confere para
enfrentar preconceitos e resistir aos empecilhos impostos a corpos dissidentes.

Nesta noite, Olufémi ¢ Damilola estavam se aprontando — ou seja, passando pelo
processo de se tornarem, respectivamente, Babalorixa e Yalorixa. Olufémi vivenciava o ritual
pela primeira vez; Damilola o refazia, uma vez que havia migrado para o ax¢ de Nala. Além
disso, trés pessoas realizavam a obrigacdo de bori, dentre eles o proprio Olufémi, de 23 anos,
filho de Oxala; Makena, de 76 anos, também filha de Oxala; e Muana, de 15 anos, filha de
Iansa.

Segundo a Yalorixd, a obrigagdo de bori no Batuque distingue-se daquela praticada
em outras tradi¢des afro-brasileiras, pois, nessa vertente, o Ori ¢ alimentado conjuntamente
com o Orixa. Nala explicou que a periodicidade dessa obrigacdo varia conforme a casa e o
Orixa de cada pessoa. Em seu terreiro, o bori ¢ realizado conforme a contagem ritual do
Orixa: filhos de Xangd, por exemplo, cuja contagem ¢ seis, realizam a obriga¢do a cada seis
anos. A determinagdo da primeira obrigacao, contudo, ndo obedece a um critério fixo, pois
advém do proprio Orixd, manifestando-se por meio do jogo de buzios. Entre os motivos
indicados estdo doengas, fragilidades fisicas ou emocionais, momentos de desequilibrio e
decisdes relacionadas ao aprofundamento no caminho religioso.

Ao comentar sobre as diferencas de idades dos obrigacionados®?, Nala ressaltou que
ndo ha idade limite para “dar de comer” ao Orixa: “Pra nos, ndo existe limite de idade pra

Orixa comer. Enquanto o Orixa quiser comer, ele vai comer. Entendeu? Por mais que ela ja

52 Termo utilizado para designar as pessoas que estdo realizando obrigagdo ritual. No contexto do terreiro, essa
condigdo ¢ comumente nomeada pela expressao “presos/as”, em alusdo as restri¢oes exigidas durante o periodo
ritual.
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tenha anos de idade, o Orixa pediu” (Nala, conversa realizada no dia 23/07/2025, no
terreiro).

Nesse contexto, a expressdo “dar de comer” possui 0 mesmo significado de
“alimentar”, essas categorias €émicas remetem ao mesmo principio ritual: a revitalizagdo do
axé por meio da sacralizagdo dos animais. Alimentar o Orix4d ndo se reduz a um gesto
simbdlico ou meramente devocional, mas configura uma a¢ao central de manutenc¢do da forca
vital que sustenta tanto a divindade quanto a pessoa a ela vinculada. Trata-se de uma pratica
relacional, na qual o cuidado dispensado ao Orixa assegura o equilibrio das trocas entre o
mundo espiritual ¢ 0 mundo material.

Essa légica pode ser compreendida a luz da teoria da dadiva formulada por Marcel
Mauss (2003), segundo a qual as relagdes sociais se estruturam a partir de um sistema de
obrigacoes mutuas de dar, receber e retribuir. No Batuque, o “dar de comer” ao Orixa
inscreve-se nesse circuito da dadiva: a oferenda ndo constitui uma entrega unilateral, mas um
gesto que atualiza uma relacdo permanente de troca. Ao receber o alimento, o Orix4 retribui
sob a forma de prote¢do, orientagdo, cura e abertura de caminhos, reafirmando a
interdependéncia entre humanos e divindades.

Nala acrescentou, no entanto, que prefere evitar a realizacdo de obrigagdes em
adolescentes, por compreender essa fase da vida como um periodo marcado por intensas
transformagdes e incertezas quanto aos caminhos futuros. Ainda assim, abriu uma exce¢ao no
caso de Muana, adolescente criada desde pequena no terreiro, que optou por celebrar seus
quinze anos por meio de uma obrigacdo a sua Orixa, em vez de realizar uma festa tradicional.

Segundo Nala, Muana ¢ uma das criangas que “nasceu’ no terreiro e desde a infancia
demonstra uma ligacdo intensa com lansa. A decisdo foi descrita como fruto de um processo
refletido e amadurecido, que levou em conta ndo apenas o desejo da adolescente e de sua
familia, mas também a autorizacdo da propria Orixa. Nesse sentido, a obrigacao assumiu o
carater de um rito de passagem que refor¢a o vinculo entre Muana e sua divindade,
reafirmando a centralidade das relagdes de pertencimento, continuidade e cuidado que
estruturam a vida no terreiro.

O ritual iniciou por volta das 21h e foi marcado pela cooperagdao e harmonia entre os
filhos e as filhas da casa, o que fez com que a matanga® — apesar de extensa, com cerca de
vinte animais de quatro pés e quase o dobro de aves — se encerrasse por volta das 1h30.

Logo apos a sacralizacdo, iniciou a balanga, ritual no qual os filhos ¢ as filhas que possuem

53 Matanga e serdio sdo categorias émicas utilizadas por Yalorixas e Babalorix4s mais antigos para se referirem
ao ritual de sacralizagdo.
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obrigagdo de bori de quatro pés, formam uma roda de maos dadas e passam a se mover
ritmicamente para frente e para tras. Esse movimento coletivo marca o momento em que 0s
Orixds respondem em terra, manifestando-se nos filhos que s3o cavalos de santo,
confirmando o éxito da obrigacao realizada.

As manifestagdes ocorrem inicialmente no estadgio conhecido como inteiro,
caracterizado pela possessdo plena da divindade. Encerradas as atividades rituais e mediante
o comando da Yalorixd, os Orixds passam entdo para o estado denominado axére. Conforme
descreve Norton Corréa (2016), a ocupagao dos Orixds se d4 em duas “fases” distintas: o
inteiro, quando hé a possessdao propriamente dita, € o axére ou axer0 (nomenclaturas que
variam conforme a casa), compreendido como uma condigdo intermediaria entre a presenga
plena do Orixa e o retorno gradual a condi¢ao humana.

Concluido o ritual, os animais sacralizados foram recolhidos para serem preparados e
comegaram 0s preparativos para o batuque do dia seguinte. O saldo foi limpo, e o filho e
filhas que haviam feito a obrigacdo de bori permaneceram recolhidos por quatro dias. Entre a
limpeza e o preparo das carnes, as atividades se estenderam até o amanhecer, por volta das
6h.

O batuque do Pai Bard ocorreu na noite seguinte, 24 de maio de 2025, iniciando-se
por volta das 22h. Na ocasido, Nala e seus filho e filhas vestiam axdés vermelhos, e,
diferentemente da noite anterior, todos estavam cuidadosamente arrumados. Além da familia
religiosa da casa, outras familias de axé foram se somando ao longo da noite, e o patio,
tomado pela assisténcia, contava com mais de quarenta pessoas.

Naquela noite, a garagem que, na véspera, havia funcionado como espaco de trabalho
ritual, transformou-se em um saldo cuidadosamente decorado para recepcionar as pessoas
convidadas. Duas grandes mesas foram dispostas no ambiente: uma dedicada aos doces —
quindins, pudins, torta de bolacha, entre outros — e outra as comidas salgadas, como acarajé¢,
farofas, galinhas e diferentes preparos de carne. No patio, a imagem de Pai Bara foi
ornamentada para a ocasido (Figura 5), enquanto uma imagem de Made Oxum, em tamanho
real (Figura 6), também compunha a decoracdo do espago, reforcando o carater festivo da

celebragao.



Figura 5 — Orixa Bara em ferro decorado

Fonte: autora
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Figura 6 — Imagem em tamanho real da Orixa Oxum decorada

Fonte: autora.

Antes de iniciar o ritual, Nala retomou a fala sobre a importancia da unido e do
respeito no fazer religioso, enfatizando que o terreiro “ndo se faz sozinho”. Mencionou
também a passagem simbolica de Muana, que, aos quinze anos, optou por celebrar sua
maturidade espiritual através da obrigagao de bori, fortalecendo os lagos com sua Orixa.

Apos as falas, a jovem foi surpreendida com presentes que mobilizaram, de maneira
eloquente, diferentes registros de parentesco. O pai carnal lhe entregou um anel alusivo aos
quinze anos; as irmds ofertaram uma imagem de Ians3; e, por fim, a mae carnal trouxe um
bolo para que todos cantassem parabéns, reunindo filhos, filhas e assisténcia em torno da
celebracdo. O gesto sintetiza o sentido de unido e coletividade que atravessa o ax¢ de Nala, ao
articular dimensdes afetivas, familiares e religiosas em um mesmo acontecimento ritual.

Nesse contexto, o parentesco se apresenta de forma redobrada e sobreposta: os

vinculos consanguineos nao se dissolvem, mas sdo reconfigurados e ampliados pelo
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parentesco religioso. Os pais carnais de Muana, ao serem também filhos da casa, tornam-se
simultaneamente seus irmaos de santo, evidenciando como o terreiro produz uma rede de
pertencimentos em que lacos de sangue e de axé se entrecruzam, refor¢ando a continuidade
da casa e a densidade das relagdes que a sustentam.

O batuque se estendeu até as 3h da madrugada. Foram rezados as rezas de Bard a
Oxala, respeitando a hierarquia dos Orixas; realizou-se mais um ritual de balanca, um
momento de passes espirituais e a oferta das comidas sagradas de determinados Orixas.

O ciclo ritual encerrou-se na terca-feira, 27 de maio de 2025, com a mesa de Ibeji**,
dedicada as criangas, seguida da entrega dos axés de faca e de orumilaia a Olufémi e
Damilola, marcando o fim das obrigagdes e o inicio de duas novas trajetorias espirituais.

Cabe destacar que, embora este capitulo apresente dois rituais especificos — a
obrigacdo e o batuque anual em homenagem ao Pai Bara — o culto ao Batuque se aviva
cotidianamente no terreiro, seja nos servicos espirituais realizados por Nala todas segundas,
quartas e sabados, seja na presen¢a dos filhos e das filhas que ali v@o para bater cabeca no

quarto de santo e/ou despachar suas quartinhas.

skoksk

Neste capitulo, busquei apresentar o terreiro de Bara, em Viamdo, como campo
etnografico, situando-o em suas dimensdes histdricas, espaciais, sociais e rituais. Ao articular
a contextualizacdo do municipio e do cenario afro-religioso gaticho com a descri¢do densa do
cotidiano da casa, buscou-se conduzir a pessoa leitora a um conhecimento situado do axé,
compreendido ndo apenas como for¢a sagrada, mas também como principio organizador das
relacdes, das hierarquias e das formas de pertencimento que atravessam o terreiro.

A descri¢ao do espago fisico, dos elementos materiais e vivéncias rituais evidenciou
que as disposi¢des no terreiro ndo sdo aleatdrias: cada ambiente, objeto e gesto expressa uma
logica cosmologica propria, na qual a pratica religiosa ndo pode ser indissociavel do
cotidiano. Da casa dos exus a garagem que se transforma em espago de trabalho ritual e
celebracdo, o terreiro se apresenta como um territorio vivo, no qual o religioso, o social € o

afetivo se entrelagam continuamente. A trajetoria da Yalorixa Nala trouxe a luz ferramentas

3 A Mesa de Ibeji refere-se ao ritual destinado a participagdo das criangas, no qual sdo servidas canjas e
diferentes tipos de doces. Uma toalha ¢é estendida ao chdo, configurando simbolicamente a “mesa”, em torno da
qual podem se sentar criangas de zero a doze anos ¢ mulheres gravidas. No terreiro de Baré, os obrigacionados
também integram a mesa. Durante o ritual, sdo entoadas rezas dedicadas a Oxum e Xangoé e, ao final, com o
levantamento da mesa, inicia-se o aluja de Xangd. A composi¢do da mesa deve respeitar o nimero 12 —
associado a Xang6 — e seus multiplos.
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para compreender a organizacdo da casa e as dindmicas que a sustentam. Sua historia pessoal
e religiosa, marcada por deslocamentos, aprendizados, posicionamento politico e
reconhecimento coletivo, estruturam o axé ¢ orienta a formagdo da familia de santo. A
composi¢do social e racial da casa, bem como o lugar ocupado por criangas e adolescentes,
evidenciam o terreiro como espago de transmissdo de saberes, cuidado e continuidade. Por
fim, a descricdo da organizagdo ritual — tanto da umbanda de Almas e Angola quanto do
Batuque do Rio Grande do Sul — permitiu compreender que as sessdes e festas ndo se
restringem a manutencdo dos vinculos com as divindades e entidades. Elas operam,
igualmente, como espagos de producdo de sentido, reafirmacdo identitaria e constru¢ao de
pertencimentos.

Assim, este capitulo ndo apenas apresenta o terreiro enquanto 16cus privilegiado, mas
o constitui como um campo analitico fundamental para compreender uma experiéncia
afro-religiosa situada no municipio de Viamao. Ao tornar visiveis suas praticas, relagdes e
significados, a descricdo desenvolvida oferece algumas bases empiricas e conceituais
necessarias para avangar na analise das estruturas mais amplas que atravessam esse universo
religioso. E a partir desse cendrio — marcado por hierarquias, vinculos, siléncios e
negociagdes cotidianas — que o capitulo seguinte se debruga sobre as reverberacdes da
colonialidade nas religides afro-brasileiras, analisando de que modo raca e género, enquanto
categorias historicamente produzidas, sdo vividas, tensionadas, negociadas e reelaboradas

pela comunidade religiosa do terreiro de Bara.



3 COLONIALIDADE E SUAS REVERBERACOES NAS RELIGIOES
AFRO-BRASILEIRAS

A partir do campo empirico e considerando a constituicao histérica das religides
afro-brasileiras em um contexto marcado pela violéncia colonial, este capitulo analisa de que
modo a colonialidade reverbera nas religides afro-brasileiras. Sem conceber o terreiro como
um espaco alheio as dindmicas sociais mais amplas, a andlise parte da compreensao de que as
religides afro-brasileiras sdo atravessadas por tensdes, disputas e reelabora¢des que articulam
resisténcia e reproducdo de hierarquias historicamente impostas.

O capitulo estd organizado em trés eixos analiticos interligados. No primeiro,
discute-se a colonialidade religiosa, evidenciando como as hierarquias entre religides — que
historicamente posicionaram o cristianismo como norma civilizatoria — seguem produzindo
efeitos sobre as religides afro-brasileiras, seja por meio do racismo religioso, seja por
estratégias historicas de adaptagdo, como o sincretismo. No segundo eixo, a analise se volta
as dindmicas raciais no interior do terreiro, com énfase nos deslocamentos da branquitude,
nas ambiguidades da autodeclaracdo racial e nos siléncios em torno do racismo. Por fim, o
terceiro eixo aborda as questdes de género, focalizando como a colonialidade de género —
marcada pela cisheteronormatividade, pela rigidez binaria e pela hierarquizagdo dos corpos
— ¢ tensionada no interior do terreiro.

Ao articular esses trés eixos — religido, raca e género —, este capitulo ndo busca
apresentar uma leitura homogénea ou idealizada das religides afro-brasileiras. Ao contrario, o
esfor¢o analitico consiste em tornar visiveis as ambivaléncias que atravessam o terreiro,
situado em uma fratura constitutiva entre resisténcia e reproducao, entre contramodernidade e

colonialidade.

fekk

As religides afro-brasileiras se constituiram historicamente em um contexto marcado
pela violéncia colonial, pela escravizacdo da populagdo africana e pela tentativa sistematica
de apagamento de seus sistemas religiosos, cosmologicos e epistemoldgicos. Ainda que esses
cultos tenham sobrevivido por meio de estratégias diversas — como o sincretismo, a
reorganizacao ritual e a transmissdo oral —, ndo se pode compreendé-los fora das estruturas
mais amplas da colonialidade, que continuam a produzir efeitos sobre corpos, saberes e

praticas no presente. Assim, a colonialidade ndo deve ser entendida apenas como um evento
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circunscrito ao passado, mas como um padrdo duravel de poder que organiza hierarquias
sociais e define fronteiras entre o que ¢ considerado legitimo, aceitavel ou marginal.

Conforme argumenta Anibal Quijano (2005), a colonialidade do poder se estrutura a
partir da invengcdo da raca como principio organizador das relagdes sociais, produzindo
classificagdes que naturalizam desigualdades e associam determinados corpos a posigdes
subalternas. Para o autor, a colonialidade do poder persiste no presente, organizando as
relagdes globais por meio de eixos articulados de dominagdo, entre os quais se destacam raga,
trabalho e género. No entanto, € a racializacdo que ocupa um lugar central nesse sistema, uma
vez que estrutura as demais hierarquias e orienta a distribuicdo desigual de humanidade,
direitos e reconhecimento.

Nesse sentido, neste trabalho, a nogdo de colonialidade ¢ mobilizada a partir desta
formulacao de colonialidade do poder (Quijano, 2005). Ao longo da analise, esse eixo ¢
articulado ao conceito de colonialidade de género (Lugones, 2014), que permite apreender
como as hierarquias raciais se imbricam a regimes coloniais de género, sexualidade e
autoridade, especialmente no interior das experiéncias afro-religiosas analisadas.

Além disso, Quijano chama atencdo para o carater difuso e internalizado do
eurocentrismo, ao afirmar que “o eurocentrismo ndo ¢ exclusivamente, portanto, a
perspectiva cognitiva dos europeus, ou apenas dos dominantes do capitalismo mundial, mas
também do conjunto dos educados sob sua hegemonia” (Quijano, 2005, s. p.). Essa
formulacao ¢ fundamental para compreender por que as logicas coloniais ndo operam apenas
de fora para dentro, mas sdo frequentemente reproduzidas pelos proprios sujeitos afetados
pelas logicas da colonialidade, inclusive no interior de espagos historicamente construidos
como lugares de resisténcia, como os terreiros.

No caso brasileiro, essa 1dgica se manifesta de maneira particularmente sofisticada,
uma vez que o mito da democracia racial opera como uma narrativa que, a0 mesmo tempo,
em que nega a existéncia do racismo, contribui para sua reproducdo cotidiana. No campo
religioso, esse processo se expressa na marginalizacdo das religides afro-brasileiras,
frequentemente classificadas como primitivas, perigosas ou atrasadas, enquanto religides de
matriz crista sdo tomadas como universais, morais ¢ civilizadas.

O conceito de racismo religioso, conforme ressalta Oliveira (2017), permite
compreender como essas hierarquias se atualizam ndo apenas por meio de atos explicitos de
intolerancia, mas também por via de mecanismos discursivos, simbdlicos e institucionais que
deslegitimam praticas afro-religiosas. A autora propde esse conceito em detrimento da nog¢ao

de “intolerancia religiosa”, ao argumentar que a violéncia sofrida pelas religides
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afro-brasileiras estd intrinsecamente ligada ao racismo estrutural. As criminalizagdes
histéricas dos terreiros, a persegui¢do policial, os discursos estigmatizantes e, mais
recentemente, os ataques promovidos por setores neopentecostais constituem expressdes
evidentes dessa colonialidade persistente.

Essas formas de violéncia atravessam o cotidiano dos adeptos e adeptas das religides
afro-brasileiras, manifestando-se ndo apenas nos momentos rituais, mas também nas relagdes
de trabalho, nos vinculos familiares e nos ambientes virtuais (Souza; Fagundes, 2024). Para
compreender como essas dinamicas se materializam em trajetorias concretas, recorro ao
relato de Nzinga, uma das interlocutoras desta pesquisa.

Nzinga ¢ uma mulher cis, negra, de 46 anos, casada ha 22 anos e mae de uma filha de
18 anos. Embora seja formada como técnica em Administragcdo, nunca atuou na area, tendo
construido sua trajetdria profissional principalmente como diarista ao longo de muitos anos.
Atualmente, complementa sua renda por meio da venda de roupas e utensilios diversos. Em
seu relato, menciona que, agora que a filha “ja estd criada”, tem refletido sobre a
possibilidade de retomar os estudos.

No ambito das relagdes de trabalho, Nzinga afirma que atua ha mais de quinze anos
para patroas que desconhecem sua adesdo ao Batuque e a Umbanda. O siléncio em torno de
sua religido, segundo ela, decorre do desconforto e do receio de que a revelagdo possa gerar
atritos, constrangimentos ou debates indesejados no ambiente profissional. Nesse sentido, a
ndo exposicao de sua pertenca religiosa nao se configura apenas como uma escolha pessoal,
mas como um dos efeitos concretos do racismo religioso em seu cotidiano.

Essa experiéncia de ocultamento se articula a outras formas de violéncia racial e
religiosa vivenciadas em seu circulo religioso. Nzinga relatou, por exemplo, que um de seus
irmaos de santo sofreu ataques racistas apos publicar, em uma rede social, um video da
chegada de seu exu, ocasido em que usudrios comentaram que ele “parecia um macaco”.
Situagdes semelhantes foram recorrentemente narradas ao longo do trabalho de campo, como

ilustram os trechos apresentados a seguir:

Ja aconteceu [casos de racismo religioso], inclusive com nossas irmds. Elas
foram despachar uma obrigagdo la em cima, acho que umas trés ruas pra
cima aqui. E foram apedrejadas, o cara tocou pedra nelas e tudo, dizendo
que elas ndo poderiam despachar ali. (Sangoémi, setembro 2025,
Viamao—-RS).

[...] Até na questdo da intolerancia religiosa, a gente vé que realmente é um
assunto que existe, né? Porque tem pessoas que levam o racismo ou a
intolerdncia religiosa como banal, como frescura, assim. Mas a gente vé
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que ndo é. A gente vé que realmente existe. E ruim, ds vezes, a gente, muitas
vezes, ta despachando, ou ja aconteceu um dia, eu e meus irmdos td
despachando, subiu uma evangélica e falaram “sangue de Jesus tem
poder”. E ¢ ruim porque a gente ndo ta fazendo nada de mal, a gente ndo ta
prejudicando ninguém. A gente ta simplesmente fazendo a nossa religido,
cultuando aquilo que a gente acredita ser sagrado, né? (Sangoémi, setembro
2025, Viamao—RS).

Aqui ontem fiz sessdo de exu, dai depois eu desincorporei as gurias falaram
que o vizinho aqui do lado tava tocando louvor. Da outra ultima, teve uma...
Ultima néo, mas outras atrds também, que tava tendo de caboclo, e tocaram
louvor. Acabou a sessao, pararam (Luzolo, setembro de 2025, Canoas—RS).

Além dessas violéncias externas, os interlocutores e interlocutoras chamaram atengao
para a intensificacdo do racismo religioso a partir da exposicao de rituais na internet e da
crescente comercializacao das religides afro-brasileiras no Rio Grande do Sul. Tal como ¢

possivel observar no trecho abaixo:

[...] a partir do momento que virou comércio... comega a se perder muita
coisa, ne? Vamos supor assim, ¢ muito mais facil eu aprontar uma pessoa
leiga, ela vai me dar dinheiro, ela vai me dar o quanto eu pedir, que ela ndo
tem nog¢do, entendeu? [...] E ndo adianta tu ir la fazer a mais alta das
obrigacgoes, se aprontar, sendo que tu ndo tem conhecimento pra passar pra
pessoa. Inclusive, eu acho até perigoso. Porque ser pronto, ser Babalorixd
ou Yalorixa, é tu lidar com vidas, né? (Sangémi, setembro 2025,
Viamao—-RS).

Nesse contexto, destaca-se que os pais e maes de santo que mais frequentemente
expdem rituais nas redes sociais s30, em sua maioria, pessoas brancas. Sangdmi observou
ainda que “a intolerancia religiosa ndo se limita so a pessoa que é de outra religido. A
intolerdncia religiosa acontece muito do batuqueiro pro batuqueiro” (Sangdémi, setembro de
2025, Viamao—RS).

No caso mencionado por Sangdmi, os comentarios racistas dirigidos ao seu irmdo de
santo — que o comparavam a um macaco em um video da chegada de seu exu — partiram
majoritariamente de pessoas que também se identificavam como adeptas de religidoes
afro-brasileiras. Segundo o interlocutor, essas manifestagdes discriminatorias estavam
associadas a acusacdo de que o ritual ndo possuia “fundamento”. A violéncia, portanto, ndo
se dava apenas pela via do racismo religioso externo, mas também por meio de disputas

internas de legitimidade religiosa, nas quais critérios hierarquizantes sao mobilizados para
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definir quais praticas sao consideradas auténticas, corretas ou aceitaveis € quais sao
classificadas como desvios ou deturpagdes.

Essas disputas tornam-se mais inteligiveis quando situadas no contexto especifico do
campo afro-religioso no Rio Grande do Sul, onde determinadas formas de Umbanda se
consolidaram como hegemonicas e passaram a ser tomadas como “tradicionais”. Trata-se,
sobretudo, da chamada Umbanda de “linha branca”, associada a vertente atribuida a Z¢élio de
Moraes. A denominagdo “linha branca” — ou “linha pura” — vincula-se diretamente a
auséncia de sacralizacao animal e a valorizagdo de rituais considerados mais “contidos”.

Essa associagdao entre “linha branca” e auséncia de sacralizagdo animal aparece de

forma recorrente nas narrativas dos proprios praticantes, como se observa na fala a seguir:

E, a nossa Umbanda [vertente de Almas e Angola], ela tem um diferencial
por causa do corte, vamos botar assim, né? Porque tu vai em outras
Umbandas, ndo tem o corte, ndo tem o sacrificio animal, né? Dentro da
nossa Umbanda tem, né? Tu vai nas outras Umbandas, geralmente é tudo
nas ervas, ¢ aquela coisa mais puxada a natureza, ta? Uma coisa mais
tradicional, né? Mas também as pessoas falam Umbanda pura, mas a
Umbanda que é atuada ndo é pura. Porque a Umbanda pura, ela ndo tem
toque, ela ndo tem sineta, ela ndo tem essas coisas. E tudo na palma da mdo
e o canto vocal mesmo, né? Mas a nossa Umbanda, o diferencial, eu acho,
através dos cortes, né? Os cortes, as cantigas (Olafémi, setembro de
2025, Viamao—RS).

Assim, a Umbanda de “linha pura” pode ser compreendida como resultado de
processos de atenuagdo de elementos de matriz africana e de embranquecimento simbdlico,
nos quais determinados codigos estéticos, corporais e morais sao hierarquizados como mais
aceitaveis. Nesse cendrio, praticas que envolvem sacralizagdo animal e maior centralidade
dos corpos tendem a ser classificadas como excessivas, primitivas ou desprovidas de
fundamento.

Assim, a categoria “linha branca” opera como um marcador de diferenca no interior
da Umbanda, mobilizando a noc¢do de brancura como parametro de legitimidade religiosa.
Em oposicdo a outras vertentes que realizam rituais de sacralizagdo, frequentemente
associadas a ideia de primitividade, a Umbanda de “linha branca” tende a ser percebida como
mais aceitavel, civilizada ou moralmente superior. Nesse sentido, a nog¢ao de “linha branca”
ndo apenas distingue praticas rituais, mas produz hierarquias simbolicas que reforcam
processos de deslegitimacao racial e religiosa no campo afro-religioso.

E nesse contexto que a pratica religiosa de Nala ganha centralidade analitica.

Conforme relatado pela interlocutora, sua casa cultua Umbanda de Almas e Angola, vertente
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minoritaria no estado e frequentemente deslegitimada por lideres que reivindicam a Umbanda
dita tradicional. Segundo Nala, trata-se de uma pratica que ela compreende como mais
africanizada, especialmente por envolver processos de sacralizagdo, os quais se tornam alvo
privilegiado de criticas e ataques. Nesse sentido, o racismo religioso que se manifesta “de
batuqueiro para batuqueiro” nao se restringe a conflitos pontuais, mas revela uma
hierarquizagdo interna do campo afro-religioso, na qual cosmologias consideradas mais
africanizadas sdo sistematicamente inferiorizadas.

Essa leitura aparece de forma explicita na fala de Nala, que interpreta a chamada
“fundacao” da Umbanda como um processo de embranquecimento de praticas anteriores,

especialmente da Cabula, articulando raga, classe e regimes estéticos:

Os estudiosos acham que Zélio embranqueceu, na verdade, o Cabula. Foi a
maneira de embranquecer o Cabula que se titulou Umbanda pelo nome que
o indio (caboclo das sete encruzilhadas, entidade de Zélio de Moraes que
“fundou” a umbanda) recebeu e deu, né? Porque achava muito primitivo
sacrificar. Se achava muito primitivo alimento, aquelas coisas todas assim.
Entdo, tu pode perceber que pessoas que tém um poder aquisitivo maior ndo
gostam de Umbanda, ndo gostam de Quimbanda. Mas se falar em
esoterismo, eles sdo apaixonados por coisas esotéricas. Eles acham
chiquérrimo, finérrimo e tudo, mas onde se fala em sacrificio de animal, em
sacralizagdo, eles acham primitivo demais (Nala, julho de 2025,
Viamao—-RS).

A partir dessa fala, pode-se interpretar que a acusacao de “falta de fundamento” nao
se refere a auséncia de conhecimento ritual, mas a ndo conformidade com um modelo de
religido compativel com valores da branquitude. Essa l6gica de embranquecimento ndo se
manifesta apenas no plano discursivo ou institucional, mas também em gestos cotidianos que
incidem diretamente sobre as praticas religiosas. Um episodio relatado por Nala evidencia
como a branquitude pode operar no interior dos terreiros por meio de praticas simbolicas.

Conforme relatado pela interlocutora, seu falecido pai de santo — homem branco,
responsavel por sua iniciacdo religiosa na Umbanda de Almas e Angola — afirmava
abertamente ndo simpatizar com pessoas negras, o que, segundo Nala, explicaria o fato de
haver apenas duas pessoas negras em seu terreiro. Em determinado momento, ao ganhar uma
imagem africana de Xango, ele optou por pinta-la de branco. Questionado por Nala sobre o
motivo, respondeu que, sendo ele branco, gostaria que seu Orixa também o fosse.

Esse gesto ndo pode ser compreendido como uma simples escolha estética ou pessoal.
Pintar de branco a imagem de um Orixa historicamente associado a negritude constitui um

ato de embranquecimento, por meio do qual a branquitude se reafirma como referéncia
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normativa, inclusive no campo afro-religioso. Trata-se de um movimento que ndo apenas
apaga marcas raciais do Orixd, mas reinscreve o espiritual a partir da identificag¢@o racial do
sacerdote, deslocando a centralidade da cosmologia afro-brasileira para um regime de
reconhecimento alinhado a brancura.

Nesse sentido, a acusacgao recorrente de “falta de fundamento” dirigida a praticas mais
africanizadas ndo diz respeito a auséncia de conhecimento ritual, mas a ndo conformidade
com um modelo de religido compativel com ideais de respeitabilidade, distingdo de classe ¢
embranquecimento. Como  aponta  Quijano, consolidou-se no interior da
colonialidade/modernidade eurocéntrica “uma concep¢ao de humanidade segundo a qual a
populacdo do mundo se diferenciava entre inferiores e superiores, irracionais e racionais,
primitivos e civilizados, tradicionais ¢ modernos” (Quijano, s. p.). No contexto analisado,
essas classificacOoes reaparecem na forma como determinadas praticas religiosas sao
deslegitimadas, enquanto outras, alinhadas a estéticas embranquecidas, sdo tomadas como
modernas, aceitaveis e civilizadas.

Essas dindmicas ndo podem ser dissociadas da atuacdo da branquitude no interior dos
terreiros. Conforme argumenta Cida Bento (2022), a branquitude ndo se constitui como uma
identidade neutra ou invisivel, mas como um lugar estruturante de privilégios sociais,
econdmicos e institucionais, que define normas, padroes de comportamento e critérios de
legitimidade. Assim, sua presenca em espacgos historicamente associados a populacdo negra
ndo implica a superacdo das hierarquias raciais; ao contrario, frequentemente contribui para
sua reinscri¢ao sob a retérica da igualdade espiritual ou da universalidade da religido.

Nala tensiona explicitamente essas dindmicas ao refletir sobre a predominancia de
pessoas brancas em espagos de visibilidade e reconhecimento institucional das religioes

afro-brasileiras:

Mas essa branquitude que tu enxerga td escancarada, entendeu? Dentro
dessas religioes de matriz africana. A minha casa é uma exce¢do, entendeu?
Se tu olhar o semindrio, ndo sei se tu viu, tu segue essas pdginas Grande
Axé, Kizomba™. Se tu perceber, se tu olhar o Grande Axé, eles cobriram o
seminario da AFROBRAS. A esmagadora maioria eram de brancos. Os
homenageados, todos brancos, né? Que é uma pergunta que eu me fago.
Onde é que ta essa populagdo negra de matriz africana? Onde é que ta
esses pais e essas mdes que ndo sdo homenageados, né? Mae Santinha do
Ogum vai fazer 70 anos de santo. E ¢ uma das casas mais tradicionais de
Porto Alegre. Eu fui no batuque de 51 anos da lemanjd, sabado agora. E

> Grande Axé e Kizomba sio empresas de midias sociais destinadas a divulgagdo de eventos, festas e
informagdes em geral sobre as religides afro-brasileiras no Rio Grande do Sul. Para maior aprofundamento
sobre o tema, ver Leonardo Almeida (2019).



89

uma casa de gente negra, de pessoas negras (Nala, setembro de 2025,
Viamao—-RS).

Essas reflexdes permitem avangar na andlise ao evidenciar que as dindmicas de raga
no interior dos terreiros ndo podem ser dissociadas das formas como a colonialidade também
produziu hierarquias de género. A colonialidade de género, conforme propde Maria Lugones
(2014), impds um sistema racializado, binario e heteronormativo que reorganizou as formas

de autoridade, saber e reconhecimento. A autora pontua que compreende:

A hierarquia dicotdmica entre 0 humano e o ndo humano como a dicotomia
central da modernidade colonial. Comegando com a colonizagdo das
Américas e do Caribe, uma distingdo dicotdmica, hierdrquica entre humano
e ndo humano foi imposta sobre os/as colonizados/as a servigo do homem
ocidental. Ela veio acompanhada por outras distingdes hierarquicas
dicotomicas, incluindo aquela entre homens e mulheres. Essa distingdo
tornou-se a marca do humano ¢ a marca da civilizagdo. S6 os civilizados sao
homens ou mulheres. Os povos indigenas das Américas e os/as africanos/as
escravizados/as eram classificados/as como espécies ndo humanas — como
animais, incontrolavelmente sexuais e selvagens. O homem europeu,
burgués, colonial moderno tornou-se um sujeito/ agente, apto a decidir, para
a vida publica e o governo, um ser de civilizacdo, heterossexual, cristdo, um
ser de mente e razdo (Lugones, 2014, p. 936).

Assim, no campo das religides afro-brasileiras, a colonialidade de género se manifesta
tanto na desvalorizagdo histérica dos saberes transmitidos por mulheres quanto na
distribuicao desigual de visibilidade e prestigio entre pais € maes de santo.

E a partir desse enquadramento tedrico que este capitulo se propde a analisar como
raca e género sdao produzidos, negociados e performados no cotidiano do terreiro estudado,

evidenciando ambiguidades e siléncios que atravessam a experiéncia religiosa.

3.1 Entre Deus e os Orixas: hierarquias religiosas e disputas cosmologicas

[...] Nos n3o viamos a hora de desembarcar também, mas, disseram que
antes teriamos que esperar um padre que viria nos batizar, para que ndo
pisassemos em terras do Brasil com a alma paga. Eu ndo sabia o que era
alma pagd, mas ja tinha sido batizada em Africa, j4 tinha recebido um nome
e ndo queria troca-lo, como tinham feito com os homens. Em terras do
Brasil, eles tanto deveriam usar os nomes novos, de brancos, como louvar os
deuses dos brancos, 0 que eu me negava a aceitar, pois tinha ouvido os
conselhos da minha avo6. Ela tinha dito que seria através do meu nome que
meus voduns iam me proteger [...] A agua estava quente, mais quente que
em Uid4, e eu ndo sabia nadar direito. Entdo me lembrei de Iemanja e pedi
que ela me protegesse, que me levasse até a terra. [...] Ir para a ilha e fugir
do padre era exatamente o que eu queria, desembarcar usando meu nome, o
nome que minha avé ¢ a minha mae tinham me dado e com o qual me
apresentaram aos orixas ¢ aos voduns (Gongalves, 2006, p. 63).
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A hierarquizacao das religides constituiu-se como uma das formas centrais por meio
das quais a colonialidade se instituiu e continua a operar no Brasil. O catolicismo, enquanto
religido oficial durante o periodo colonial, ocupou uma posi¢ao normativa, sendo mobilizado
como instrumento de dominacdo simbolica e espiritual. Em contrapartida, as religioes
afro-brasileiras foram sistematicamente inferiorizadas, demonizadas e classificadas como
praticas ilegitimas. Essa logica ndo se encerrou com a separacdo formal entre Estado e Igreja,
uma vez que tais religides seguiram sendo alvo de repressdo e criminalizagdo, como
evidenciado pelo Codigo Penal de 1890°¢ (Souza; Fagundes, 2024).

Desse modo, a hierarquizacao religiosa ndo se restringe ao passado colonial, mas
reverbera no presente, moldando percepcdes, categorias morais e hierarquias cosmologicas
que atravessam, inclusive, os espacos das proprias religides afro-brasileiras. Durante uma
conversa com Damilola, frequentadora do terreiro ha aproximadamente trés anos, essa
hierarquizagdo emergiu de forma particularmente expressiva.

Damilola ¢ uma mulher cis, negra, de 52 anos, mae de uma filha de 29 anos, que, a
época da entrevista, concluia a graduacdo em Enfermagem. Formada como técnica em
Administragdo, Damilola manifestou o desejo de retomar os estudos e cursar Psicologia.
Atualmente, ndo exerce atividade profissional, pois recebe uma pensdo herdada de seu
falecido pai que era militar. Proveniente de outro axé, sua entrada na religido ha 13 anos
esteve diretamente associada a demandas relacionadas a saude.

Ao comentar sobre a participagdo de criangas nas sessdes destinadas ao povo de Exu,
Damilola afirmou nao considerar adequada a presenca delas nesses rituais, especialmente
quando ainda ndo foram batizadas. Segundo sua percepcao, as criangas, por estarem com a
“aura aberta”, tornar-se-iam mais suscetiveis a energias densas, conforme expressou em suas

proprias palavras:

As criangas tém que participar, porque a gente ndo sabe se ali também ndo
esta nascendo um futuro batuqueiro. Mas eu acho que tem os momentos e as
horas que as criangas tém que participar. Por exemplo, uma gira de Exu, no
meu tempo, crianga ndo participava. De maneira nenhuma. Hoje em dia, as

%6 Codigo penal 1890, capitulo III, art. 157: “Praticar o espiritismo, a magia e seus sortilegios, usar talismans e
cartomancias para despertar sentimentos de odio ou amor, inculcar a cura de molestias curaveis ou incuraveis,
emfim, para fascinar e subjugar a credulidade publica: Penas - de prisdo cellular por um a seis mezes e multa de
100$ a 500$000. § 1° Si por influencia, ou em consequencia de qualquer destes meios, resultar ao paciente
privacdo, ou altera¢do temporaria ou permanente, das faculdades psychicas: Penas - de prisdo cellular por um a
seis annos e multa de 200$ a 500$000. § 2° Em igual pena, e mais na de privagéo do exercicio da profissdo por
tempo igual ao da condemnagdo, incorrerd o medico que directamente praticar qualquer dos actos acima
referidos, ou assumir a responsabilidade delles” (Brasil, 1890, art. 157).
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criangas participam. Eu, particularmente, ndo concordo. Nao acho que é
uma... Porque ndo é que é uma energia ruim. Sdo energias densas. Cada
Exu é para uma situa¢do. Tem os exu de Calungas, exu de Cruzeiro, exu de
Alma. Sao coisas que ndo competem crian¢a a estar junto. Porque, na
maioria das vezes, tem criangas ali que nem batizadas sdo. Entdo a aura
espiritual estd aberta para pegar qualquer energia negativa (Damilola,
setembro de 2025, Porto Alegre—RS).

Ao ser questionada sobre que tipo de batismo considerava necessario, Damilola foi
enfatica ao afirmar que este deveria ocorrer na igreja catdlica. Para ela, o batismo catolico
funcionaria como uma prote¢do inicial, permitindo que, futuramente, a crianga pudesse
escolher seu proprio caminho religioso, sem crescer com a “responsabilidade” de pertencer a

uma religido que ndo escolheu:

Eu acho que tem que ter [batismo] primeiramente, para depois aquela
crianga que foi batizada na nossa igreja catdlica, que é o principio de tudo,
ne? Ela possa escolher o caminho dela. Mas em nené, em crianga, que tem
0 pai, que tem a mde responsavel... Eu acho que deve haver sim. Depois,
quando ela crescer, que ela tiver um entendimento maior, eu quero escolher
essa vertente, que foi o que aconteceu comigo (Damilola, setembro de 2025,
Porto Alegre-RS).

A centralidade atribuida por Damilola ao batismo cristdo permite observar como esse
ritual, que outrora serviu como meio de destituigdo cosmoldgica e identitaria, continua
operando simbolicamente no presente. Ao substituir nomes, filiagdes espirituais e
cosmologias, o batismo ndo apenas introduzia uma nova religido, mas desautorizava outras
formas de existir, crer e se relacionar com o sagrado. Como evidencia o trecho da obra
literaria de Ana Maria Gongalves (2006), a troca do nome e a imposicao do Deus cristao
representavam uma ruptura violenta com a ancestralidade, elemento central nas cosmologias
africanas.

Embora o contexto historico seja outro, os efeitos simbolicos desse processo seguem
reverberando nas formas contemporaneas de hierarquizagdo religiosa. A compreensao
recorrente do batismo cristdio como etapa necessdria de protecdo espiritual ou como
“principio de tudo”, conforme expresso pela interlocutora, revela a persisténcia de uma logica
colonial que posiciona o cristianismo como matriz originaria € normativa, relegando as
religides afro-brasileiras a um lugar secundario ou complementar. Assim, o batismo continua
operando, ainda que de forma deslocada, como uma tecnologia colonial de ordenamento do
campo religioso, reafirmando assimetrias entre cosmologias e produzindo hierarquias no

sagrado.
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Ao longo da conversa, Damilola referiu-se reiteradamente a Deus e aos Orixds como
divindades distintas, mas ndo equivalentes. Quando lhe perguntei a qual Deus se referia,
esclareceu tratar-se do Deus cristdo. Observa-se, assim, que o catolicismo ocupa, para a
interlocutora, uma posi¢do hierarquicamente superior, funcionando como referéncia de
legitimidade. As religides afro-brasileiras aparecem, neste enquadramento, como praticas
possiveis apenas ap6s a mediagdo do cristianismo, que garantiria uma espécie de salvaguarda
espiritual inicial.

A partir dessa interlocu¢do, passei a inserir, nas demais conversas realizadas durante o
trabalho de campo, questdes relacionadas as percepgdes sobre Deus, batismo e hierarquias
religiosas. Foi possivel observar que essa hierarquizagdo, muitas vezes, ndo se manifesta de
forma intencional ou plenamente consciente.

Nesse contexto, o relato de Ayo torna-se relevante. Ay6 ¢ uma mulher cis, negra, de
46 anos, mae de trés filhos — Makena, de 28 anos, Akin, de 12, e Babatindé, de 8. Apesar de
ja ter exercido diferentes atividades profissionais ao longo da vida, atualmente trabalha como
empregada doméstica. Sua trajetéria como filha de santo é marcada por um periodo de
afastamento de aproximadamente cinco anos, motivado por questdes pessoais. No periodo em
que a pesquisa foi realizada, Ayo0 ja havia retornado ao terreiro ha alguns anos, reassumindo
suas fun¢des e seu lugar na dindmica cotidiana da casa.

Ao conversar com Ayo sobre essa hierarquia, a interlocutora comentou, em tom de
culpa, que esse € um tema que revisita constantemente. Apesar de afirmar ndo ter duvidas
quanto a sua fé — que, para ela, esta diretamente relacionada a sua negritude —, Ayo
reconhece a presenca recorrente de falas e gestos aprendidos desde a infancia, como fazer o
sinal da cruz antes de dormir ou recorrer a expressdes como “gracas a Deus” e “fica com
Deus”. Para ela, tais praticas sdo resultados de uma construgdo social, como se observa a

seguir:

Isso é uma coisa que até hoje, sabe? Me pega, assim. Porque eu sou negra,
né? Ndo tenho nenhum problema com isso. Mas eu ndo consigo dormir sem
fazer o sinal da cruz. Sabe? Vem de uma constru¢do. Uma construgdo
social. Sabe aquela fala? Sabe aquela fala, nada acontece se Deus ndo
permite? (Ay0, setembro de 2025, Porto Alegre-RS).

Pode-se interpretar, portanto, que a hierarquizagdo religiosa ndo se manifesta apenas
em enunciados explicitos sobre fé ou pertencimento, mas também por meio de gestos
cotidianos e formas aparentemente banais de nomear e organizar a religiosidade. Praticas

como fazer o sinal da cruz antes de dormir ou recorrer automaticamente a expressoes cristas
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revelam a persisténcia de uma gramatica religiosa profundamente enraizada, aprendida desde
a infincia e reiterada no cotidiano. Ainda que ndo formuladas como escolhas conscientes,
essas praticas evidenciam como o Deus cristio continua operando como instancia de
comando simbodlico, mesmo entre sujeitos que reconhecem a centralidade das cosmologias
afro-brasileiras.

Nesse contexto, Nala apresentou uma leitura distinta, tensionando diretamente essa

logica hierarquica. Segundo ela:

Deus é uma coisa. Deus é um culto catolico. O criador dos catodlicos. Os
orixas sdo criagdo de Olorum. Que é um Deus... Traduzindo, é um Deus
yorubd. Que existe muito antes da cria¢do do catolicismo, do cristianismo.
O culto ao Orixa e esses cultos a essas divindades, elas ja existem muito
antes desse Deus, desse Jesus que apareceu ha dois mil anos, né? (Nala,
setembro de 2025, Viamao—RS).

Os filhos e filhas de santo que estdo hd mais tempo no terreiro dirigido por Nala
tendem a se posicionar de forma similar. Muitos afirmaram nao reconhecer uma hierarquia
entre o Deus cristdio e os Orixds, ressaltando que se tratam de divindades distintas,
pertencentes a cosmologias diferentes. Além disso, Luzolo pontuou também a distingdo racial

entre os deuses:

[...] O nosso Deus, para nos, Deus, o Criador é o Olodumare. De repente
pode ser o mesmo Deus? De repente pode ser, mas de repente ndo pode ser.
A gente tem uma visdo de um Deus negro. E o Deus cristdo é branco, né?
Porque dai ele ja vé o branco coisa boa e o preto como coisa ruim, né?
(Luzolo, setembro de 2025, Canoas—RS).

Alguns relataram ter batizado seus filhos e filhas na igreja, mas pontuaram que, se
essa decisao fosse tomada atualmente, provavelmente nao o fariam, uma vez que hoje
compreendem que o batismo também pode ocorrer no &mbito da Umbanda — informacao

que, segundo eles, ndo era amplamente difundida anteriormente.

[...] Mas hoje, pensando diferente, eu batizaria na minha religido,
entendeu? Mas quando eu tive a Zola, eu pensava assim, eu ndo sei se ela
vai querer ser. Entdo, eu vou batizar ela na igreja catdlica, porque todas as
criangas sdo batizadas na igreja catdlica, né? Dai, um dia, depois a mde
Nala até estava falando, né? Que o certo é os filhos da gente ser batizado
ali na religido da gente, mas é critério de cada um, né? (Nzinga, setembro

de 2025, Viamao-RS).

Para Nala, o apego ao catolicismo ainda presente em muitas casas de matriz africana

deve ser compreendido como resultado historico da catequizacao colonial:
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O batuque, essa religido de matriz africana, ainda esta muito apegada ao
catolicismo e a essa catequizagdo que teve quando vieram os europeus para
ca. Mas o deus do catolicismo ndo é o mesmo deus. Mesmo que eles tenham
ideologias parecidas, ndo sdo os mesmos, né? Que nem o diabo. O diabo
ndo existe na nossa religido. O diabo é uma crenga do cristianismo, do
catolicismo. Nos ndo acreditamos em demodnios (Nala, setembro de 2025,
Viamao—RS).

Nesse sentido, Nala relatou que, ao compreender o Batuque como uma “religido de
base africanista”, retirou todas as imagens catolicas do quarto de santo, mantendo-as apenas
no congda, espaco destinado ao culto de umbanda. Essa decisdo se ancora em sua
compreensdo da Umbanda como uma religido brasileira marcada pela mistura entre
elementos catdlicos, kardecistas, africanos e indigenas. Como relatou Luzolo: “no quarto de
Santo da mde, no comego, quando ela abriu a casa, ela tinha a imagem de Santo Antonio, da
Nossa Senhora das Gragas, Menino Jesus de Praga. E dai, com o tempo, depois ela foi
tirando, né?” (Luzolo, setembro de 2025, Canoas—RS).

Contudo, a luz das contribui¢des de José Carlos dos Anjos (2006), ¢ possivel
tensionar a presenga de santos catdlicos também no conga, espago destinado ao culto da
Umbanda. Ao analisar o que denomina de “cara de santo” do poder branco, o autor

argumenta que a permanéncia dessas imagens ndo pode ser explicada apenas como resquicio

de uma repressao passada ou como efeito automatico do habito cristdo. Como afirma:

Nao € nem pelos efeitos tardios de uma distante repressdo policial, nem pelo
habito presente de uma doutrina cristd que se pode explicar a presenca de
santos catdlicos no altar do terreiro. Se o catolicismo ganhou um espago no
conga, trajando do habito de santo, é porque se criou a evidéncia de que a
beleza esta ligada a pureza, que ¢ essencialmente alva. O poder de seducdo
do rosto (da cara de santo) reside em sua capacidade de manifestar, de modo
particularmente privilegiado, tanto a beleza quanto sua pureza (Anjos, 2006,
p. 83).

Nesse sentido, a leitura de Anjos (2006) contribui para complexificar essa discussao
ao indicar que a permanéncia das imagens catolicas ndo ¢ neutra: ela reinscreve, ainda que de
forma deslocada, um regime de representa¢do que associa o sagrado legitimo a brancura.

Essa leitura contribui, ainda, para problematizar a afirmacao recorrente no campo de

13 r o A ~ 99 ~ . ~ fo A
que “Orixa ndo tem cor”. Embora essa compreensdo se apoie na no¢ao do Orixd como
energia — presente no ocutd ou, como afirma Nala, morando dentro de cada filho e filha de
santo —, ela pode também operar como uma neutralizagdo discursiva dos efeitos raciais

inscritos nas formas de representacdo da religiosidade. Nesse sentido, a ideia de um Orixa

incolor ndo elimina necessariamente a hierarquia racial, mas pode, paradoxalmente, silenciar
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a discussdo sobre porque estes continuam sendo majoritariamente representados por imagens
brancas e cristds. Assim, mais do que negar a existéncia da energia enquanto principio
cosmologico, importa perguntar a quem interessa a narrativa do Orixa sem cor, especialmente
em um contexto historico no qual o universal, o puro e o legitimo foram sistematicamente
associados a brancura.

As tentativas de retirar ou deslocar essas imagens, como no caso relatado por Nala ao
reorganizar o quarto de santo, podem ser compreendidas, como um gesto cosmopolitico
(Anjos, 2006) de reordenamento, no qual se busca tensionar o regime cristio de
representacdo sem ignorar as estratégias historicas de sobrevivéncia que marcaram as
religides afro-brasileiras.

Embora reconhecido por Nala — em didlogo com Ferretti (1998) — como uma
estratégia historica de sobrevivéncia das religides de matriz africana frente a repressao
colonial, o sincretismo emerge, no contexto etnografico observado, como um campo marcado
por ambivaléncias. Esse entendimento tornou-se explicito quando Nala anunciou, no inicio de
uma sessdo, o desejo de realizar uma procissdo até a Pardquia Santo Antonio — igreja
localizada nas proximidades do terreiro, na qual o santo catdlico ¢ sincretizado com Bara —
em comemoracdo aos trinta anos de assentamento de seu Orix4, seguida de um culto
ecumeénico. Em tom de brincadeira, acrescentou que a realizagao da atividade dependeria de o
padre ndo ser preconceituoso.

Nesse sentido, ainda que Nala reconheca e demarque as diferengas ontologicas e
cosmoldgicas entre santos catolicos e Orixas, ela atribui valor a essas interse¢des com o
catolicismo como forma de manter viva a memoria das estratégias histdricas de resisténcia e
adaptacdo mobilizadas em contextos de perseguicao religiosa. O sincretismo aparece, assim,
ndo como simples heranga do passado, mas como uma pratica situada, constantemente
reavaliada, que oscila entre a afirmacdo da autonomia afro-religiosa e o reconhecimento das
condigOes historicas que possibilitaram sua continuidade.

Contudo, essa proposta gerou reagdes distintas: Luzolo afirmou que participaria por
ser filho da casa e pela importancia da data, mas ressaltou que ndo faria o mesmo em seu
terreiro, pelo fato de ndo ser catdlico; Olufémi, por sua vez, destacou que, embora reconhega
a importancia historica do sincretismo, considera fundamental, no presente, desvincular as

imagens catodlicas do culto aos Orixds como forma de honrar os ancestrais:

Por mais que a gente saiba da historia que os negros usavam através das
imagens catolicas para cultuar a sua fé, eu ndo sou muito adepto a isso. Eu
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tento tirar um pouco isso do santo”’, né? Se tu olhar a minha umbanda, tem
ali imagens catolicas, né? Mas do santo eu tento tirar isso porque eu
acredito que ja deu, né? [...] Eu acho que a gente tem que comegar a trazer
mais as nossas raizes, porque a gente jd passou tanto tempo, os negros
escravos ja passaram tanto tempo cultuando a sua fé sem poder ser e
cultuar como eles de fato queriam, eu acho que a gente tem que comegar a
trazer isso um pouco para dentro do nosso terreiro. E a gente comegar a
agradecer por eles terem feito isso e de certa forma a gente conseguir
retribuir isso fazendo o que eles ndo puderam fazer (Olafémi, setembro de
2025, Viamao—RS).

Assim, o terreiro apresenta-se, portanto, ndo como um espago de superagdo plena da
colonialidade religiosa, mas, nas palavras de Anjos (2006, p. 84) como um lugar de
“confronto simbdlico”, no qual diferentes regimes de representacdo disputam legitimidade.
As falas aqui analisadas revelam que a colonialidade ndo opera apenas como imposi¢ao
externa, mas como gramatica internalizada, constantemente tensionada por leituras criticas,
gestos de recusa e tentativas de reordenamento cosmoldgico. Ao passo que, certas falas
reproduzem hierarquias herdadas do cristianismo colonial, outras produzem fissuras nessa
logica, afirmando a anterioridade histérica, ontologica e cosmoldgica das religides
afro-brasileiras.

A colonialidade religiosa, portanto, ndo deve ser entendida apenas como um processo
externo ou imposto de fora para dentro, mas como uma dinamica relacional que se atualiza no
cotidiano, nos siléncios, nos deslocamentos e nas ambiguidades que marcam a experiéncia
afro-religiosa no Brasil. Reconhecer essas tensdes ndo implica negar o carater
contra-hegemonico das religides afro-brasileiras, mas, ao contrrio, permite compreender sua
poténcia a partir das fraturas que as constituem.

E a partir desse cendrio, marcado por continuidades coloniais e praticas de resisténcia,
que o item seguinte se debrucga sobre as experiéncias concretas dos sujeitos que constituem o

terreiro, focalizando como essas estruturas mais amplas sdo vividas, reinterpretadas e

tensionadas nas trajetorias individuais e nas relagdes cotidianas da casa.

3.2 Reelaborando a raca: branquitude, deslocamentos e siléncios

Conforme pontuado na introdug@o, o objetivo inicial desta pesquisa era observar de

que maneira a branquitude operava no interior do terreiro e se ali se manifestavam dindmicas

7 Neste contexto, “santo” refere-se ao batuque. Entre os adeptos dessa religido, € relativamente comum o
emprego do termo como forma de demarcar a distingdo entre o Batuque e a Umbanda, funcionando como uma
categoria émica de diferenciacdo entre os cultos.



97

de embranquecimento. Essa hipotese foi formulada a partir de minha experiéncia pessoal
enquanto afro-religiosa, mas também, como j& mencionado, em fun¢do de um paradoxo
social que marca o Rio Grande do Sul: trata-se do estado proporcionalmente mais branco do
pais e, ao mesmo tempo, daquele que apresenta o maior percentual de adeptos das religides
afro-brasileiras. Partia-se, portanto, da hipdtese de que esse contexto racial mais amplo
refletisse de forma explicita na organizagao ritual, hierarquias e socializa¢io cotidiana.

Ao longo do trabalho de campo, contudo, essas dindmicas ndo se apresentaram de
maneira direta. Nao foram observados discursos explicitos de embranquecimento, tampouco
estratégias conscientes de adequacdo a modelos religiosos racialmente normativos, o que
parece estar relacionado as especificidades organizacionais e cosmoldgicas do terreiro de
Bara. A auséncia de enunciados diretos sobre raga, no entanto, ndo indica a inexisténcia de
processos de racializacdo. O que emergiu foi um conjunto de manifestacdes mais sutis, nas
quais a raga aparece menos como tema verbalizado e mais como dimensdo que atravessa
trajetorias individuais, percepgoes, formas de pertencimento e classificagdes cotidianas.

Nesse sentido, a leitura de Antonio Sérgio Guimardes (1995) contribui para
aprofundar a analise das experiéncias raciais observadas no campo. Ao compreender a raga
ndo como um dado bioldgico, mas como uma construcao social historicamente situada e
relacional, o autor chama aten¢do para os modos sutis pelos quais a racializagdo estrutura as
relagdes sociais no Brasil. Mais do que se expressar por discursos abertamente racistas, a raga
opera como um ‘“‘significante flutuante” (Guimaraes, 1995, p. 27) frequentemente deslocado
para categorias como cor, classe ou mérito, o que contribui para sua naturalizacio. A luz das
contribui¢cdes do autor, a raca ¢ mobilizada, portanto, ndo como uma esséncia ou atributo
natural, mas como uma categoria construida histdrica e socialmente, cujo significado varia
dependendo do contexto, embora sua funcdo de classificar, hierarquizar e produzir
desigualdades se mantenha.

Essa formulacdao ¢ particularmente produtiva para pensar o contexto do terreiro de
Bara, onde a raga ndo se configura como um eixo discursivamente central na familia de axé,
mas atravessa de forma constante as relacdes observadas no campo. Ela se manifesta nos
paradoxos em torno da autodeclaragdo racial, nas leituras sociais da cor, nos deslocamentos
entre categorias como ‘“branco”, “pardo” e ‘“negro”, bem como em comentarios
aparentemente banais sobre identidade, cultura e pertencimento. Tais elementos ndo
compdem um projeto interno de embranquecimento, mas revelam como as categorias raciais
— muitas vezes implicitas — continuam a estruturar percepgoes, afetos e modos de estar no

mundo, inclusive em espacos constituidos historicamente como resisténcia a colonialidade.
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A branquitude, nesse contexto, se apresenta como estrutura silenciosa que organiza
possibilidades de enunciagdo, circulagdo social e privilégios. Ela opera como norma, como
ponto de referéncia invisivel, permitindo que determinados sujeitos transitem entre categorias
raciais sem sofrerem os efeitos mais severos da racializagdo. Assim, a branquitude se
manifesta como condicdo de possibilidade: ¢ ela que viabiliza flutuagdes identitarias,
ambiguidades discursivas e deslocamentos entre pertencimentos raciais sem que esses
movimentos impliquem consequéncias sociais significativas.

As ambiguidades e hesitagdes observadas no campo ndo devem, portanto, ser
interpretadas como incoeréncias discursivas ou como auséncia de consciéncia racial. Elas
expressam, antes, as tensdes proprias do encontro entre raca, religiosidade e pertencimento
em um contexto marcado por herancgas coloniais profundas e por uma formacgdo nacional
atravessada pela ideia de democracia racial, na qual o racismo tende a ser negado, diluido ou
deslocado. Nesse cenario, a negociacao da raca no terreiro ocorre por meio de performances
identitarias, siléncios estratégicos, afirmagdes parciais e deslocamentos discursivos.

A compreensdo dessas dinamicas exige afastar-se de uma leitura que conceba o
sistema colonial moderno como plenamente exitoso na destruicao de outros modos de vida.
Conforme propdoe Lugones (2014), a colonialidade deve ser pensada como um processo
continuamente resistido, no qual os sujeitos colonizados nao sao meramente produzidos pela
imaginacdo colonial, mas habitam um locus fraturado, marcado por tensdes permanentes
entre diferentes regimes de sentido.

Nesse espaco fraturado, os sujeitos percebem e se relacionam de forma dupla,
articulando préaticas de resisténcia e, simultaneamente, reproducdes parciais das hierarquias
impostas pela modernidade colonial. Essas dinamicas ndo anulam seu potencial
contra-hegemonico, mas revelam justamente a fratura constitutiva que expressa a experiéncia
afro-religiosa no terreiro de Bara, na qual logicas coloniais e resisténcia coexistem em tensao,
informando ativamente as subjetividades e as relagdes no interior da casa. E nesse entremeio
que se constituem formas especificas de aprendizagem e transmissdo de saber, que podem ser
compreendidas a luz da nogdo de pedagogia de fresta (Rufino, 2019), visto que tais saberes
emergem nas brechas da colonialidade do poder, sem operar por ruptura total, mas por

negociacdes, desvios e reelaboragdes cotidianas.
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E possivel que algumas das anélises desenvolvidas ao longo deste capitulo soem
contraditorias a pessoa leitora®®. Essa aparéncia, contudo, ndo decorre de falha analitica, mas
das proprias tensdes que atravessam a experiéncia racial no Brasil. O esfor¢co aqui
empreendido ¢ o de apresentar essas dindmicas de forma honesta, preservando suas
ambiguidades e paradoxos, tal como emergiram ao longo dos oito meses de trabalho de
campo.

A partir dessas consideracdes, passo a descrever e interpretar situagdes concretas nas
quais essas dindmicas se materializam no cotidiano da casa. Nos itens seguintes, analiso
episodios etnograficos que evidenciam como a raga € vivida e negociada no terreiro — ora
por meio de autodeclaracdes e esteredtipos, ora por meio de siléncios, deslocamentos e

reconfiguragdes do pertencimento.

3.2.1 “Eu gostaria de ser negra”: Compreendendo as (auto)percepcoes raciais da

comunidade religiosa

No dia 3 de maio de 2025, apos a realizacdo do ritual dedicado aos pretos e pretas
velhas, observei Adéold, filha de santo da casa, sentada proxima ao conga. Ela ocupava uma
cadeira de palha, mexendo no celular, em uma posicdo que contrastava com a intensa
movimentagdo ritual que havia ocorrido momentos antes. Aproximei-me com o intuito de
compreender melhor o que acabara de presenciar. Pedi-lhe licenca e sentei-me aos seus pés,
numa postura que evocava, simbolicamente, a posi¢do de quem busca aprender com os mais
velhos — gesto que, no contexto afro-religioso, carrega sentidos de respeito, hierarquia e
transmissdo de saber.

A conversa iniciou com Adéold explicando que estava sentada porque ja havia
trabalhado e limpado muito ao longo dos anos em que integra o terreiro, afirmando que agora
caberia aos mais novos assumir essas tarefas. Em seguida, complementou dizendo que, além
de prima materna de Nala, é também sua filha de santo mais velha, refor¢ando a sobreposicao
entre vinculos consanguineos e religiosos que atravessam aquela casa.

Durante o didlogo, Adéola perguntou sobre o tema da minha pesquisa. Ao explicar
que buscava compreender as dindmicas raciais no terreiro, a conversa assumiu outro tom,

deslocando-se para uma reflexdo mais ampla sobre as relagdes raciais no Brasil. Ao tratar de

% A nocdo de contradi¢do ndo se refere ao binarismo entre certo e errado, positivo e negativo — binarismo este
que ¢, ele proprio, um produto da colonialidade. Ao contrario, trata-se de reconhecer a coexisténcia de logicas
distintas, por vezes tensionadas, que estruturam a experiéncia cotidiana no terreiro.
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sua autodeclaracdo racial, Adéold afirmou identificar-se como uma mulher negra, justificando
essa identificacdo a partir de sua filiagdo — mae negra e pai branco. Nesse contexto, em tom
de indignagdo, problematizou as bancas de heteroidentificacdo, questionando o sentido de se
declarar negra e reconhecer-se como tal quando a definicao de sua identidade racial passa a
depender do julgamento de terceiros.

Na sequéncia, estabeleceu uma demarcacdo comparativa com os Estados Unidos da
América (EUA), observando que, diferentemente daquele contexto, no Brasil a
afrodescendéncia ndo ¢ plenamente reconhecida como critério de pertencimento racial.
Segundo sua percepgdo, haveria no pais uma incompreensao generalizada acerca do fato de
que a sociedade brasileira foi historicamente constituida a partir da miscigenagdo. Desse
modo, a interlocutora mobiliza uma especificidade do regime racial norte-americano — no
qual a ascendéncia opera como critério central de pertencimento — como estratégia para
validar sua autodeclaragdo como mulher negra. Essa mobilizagdo, contudo, encontra limites
no contexto brasileiro, onde os processos de reconhecimento e classificacdo racial se
organizam predominantemente a partir do que Oracy Nogueira (2006) definiu como
“preconceito racial de marca”, e ndo de “origem”.

Em outro momento da conversa, mencionei meu interesse em compreender se € como
o embranquecimento das religides afro-gaiuchas impacta a manuten¢do de seus fundamentos e
tradigdes. Apdés um breve siléncio reflexivo, Adéola respondeu que o termo
“embranquecimento” lhe causava incomodo, pois, em suas palavras, remetia a ideia de
“racismo reverso”. Esse incomodo nao se expressou apenas no contetido da fala, mas também
em seus gestos, pausas € no tom de voz, revelando certo constrangimento ao verbalizar a
expressdao. O termo pareceu produzir uma ruptura momentanea na fluidez da conversa, como
se tocasse em uma zona sensivel e pouco elaborada discursivamente.

A fala da interlocutora, marcada por um esfor¢o explicito de afirmacao identitaria,
evidencia ambiguidades centrais a experiéncia racial no Brasil. Embora Adéol4 reivindique a
negritude a partir da ascendéncia materna, trata-se de uma mulher de pele clara e fendtipos
associados a raca branca, portanto, lida socialmente como tal. Essa dissociagdo entre
autodeclaracdo e leitura social ndo ¢ um fendmeno individual, mas estrutural, profundamente
enraizado na formagdo social brasileira. Como aponta Abdias Nascimento (2016), a
miscigena¢do no Brasil ndo resultou de um encontro espontdneo e harmonico entre grupos
raciais, mas constituiu uma politica de Estado orientada ao branqueamento da populagdo no
pos-abolicao. No Sul do pais, esse projeto foi intensificado pelo incentivo sistematico a

imigracao europeia, concebida como estratégia de “melhoramento racial”.
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Nesse sentido, ainda que Adéold se declare negra, ela ¢ tratada socialmente como
branca, o que a posiciona em um lugar de privilégio racial. Hasenbalg (1996) contribui para
essa andlise ao destacar que, paralelamente a produgdo de desigualdades raciais profundas,
difundiu-se no Brasil a ideologia da democracia racial, responsavel por negar o racismo
enquanto estrutura e por desloca-lo para o plano do individual. Assim, a miscigenacao,
quando incorporada ao discurso nacional, passa a operar como elemento central dessa
negacao.

Kabengele Munanga (2023) refor¢a que o modelo assimilacionista brasileiro buscou
diluir identidades raciais diversas em uma identidade nacional hegemonicamente
eurocentrada, organizada em torno do ideal do branqueamento. Assim, mesmo quando a
negritude ¢ reivindicada no plano discursivo, os privilégios associados a branquitude
permanecem operando de forma silenciosa e eficaz. No caso de Adéola, sua autodeclaragdo
como mulher negra convive com os privilégios cotidianos — ainda que nao intencional —
decorrentes da leitura social de seu corpo como branco.

E importante destacar, contudo, que a atuagdo da branquitude, tal como observada
neste trabalho, ndo se manifesta de forma direta ou normativa no cotidiano ritual do terreiro.
As hierarquias internas da casa ndo sdo organizadas explicitamente a partir de critérios
raciais, tampouco se observam praticas discriminatorias abertas nas dindmicas religiosas. A
branquitude emerge, sobretudo, nas trajetérias individuais dos membros do terreiro,
informando suas formas de identificagdo racial, seus incoOmodos, siléncios e modos de
elaborar — ou evitar — a nomeacao do racismo. Trata-se, portanto, conforme ¢ possivel
observar ao longo dos dados etnograficos dispostos neste item, de uma branquitude que nao
estrutura o terreiro enquanto institui¢do religiosa, mas atravessa os sujeitos a partir de
experiéncias sociais produzidas fora e antes dele.

O incomodo manifestado diante do termo “embranquecimento” pode ser interpretado,
portanto, como um gatilho. A expressdo parece expor uma tensdo latente: a de reconhecer
que, apesar da identificagdo com a negritude e da inser¢do em um espaco afro-religioso, sua
trajetoria € atravessada por privilégios raciais. Como argumenta Bento (2022), a branquitude
opera nao apenas como identidade, mas como pacto silencioso de protecdo, manutencdo de
privilégios e negacdo de responsabilidades histdricas. O desconforto ndo decorre apenas da
palavra em si, mas da possibilidade de ser implicada — ainda que indiretamente — em

processos de apagamento racial.
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Ambivaléncias semelhantes emergiram na conversa realizada com a Yalorixa. Ao ser
questionada sobre sua identificagdo racial, Nala respondeu com davidas, conforme o trecho a

seguir explicita:

Eu, na verdade, ndo sei qual a minha definicdo. Eu ndo me acho uma
mulher branca né, mas dizem que sim. Eu acho que, até na minha certiddo
de nascimento, ta parda, se eu ndo me engano. Mas eu ndo me acho uma
mulher branca. Da para ver que a minha mde é uma negra né.. Meu pai,
que é mais claro, que é alemdo, ndo é que ele é alemdo, eu ndo sei a origem
dele, mas ele era loiro, do olho verde. Quando eu nasci, eu nasci assim,
loirinha, do olho claro. Depois eu vim escurecendo, entdo a minha defini¢dao
de raca eu ndo sei. Eu acho que eu sou mescigin...mestica, eu acho que
seria assim. Entdo, eu ndo sei, eu ndo gosto dessa defini¢do de branca,
porque eu ndo me considero uma mulher branca, mas por ideologia assim,
né? Ndo por eu me achar branca mesmo, né? (Nala, julho de 2025,
Viamao—-RS).

Sua fala revela uma dificuldade em se localizar em categorias raciais fixas,
mobilizando a miscigenacdo como elemento explicativo central. Ao narrar sua historia
familiar, Nala alterna referéncias a negritude da mae e a brancura do pai, articulando essas
origens a forma como se identifica e como seu corpo foi lido ao longo da vida. Ela expressa
que, embora sua familia seja composta por pessoas brancas, pardas e pretas, desde sua
infancia esteve inserida socialmente em espagos ligados a cultura negra, conforme o excerto

abaixo:

[...] todos os meus tios sairam sarard, todos sdo. [...] e eu me lembro da
infancia, de tudo, de se juntarem tudo voltado ao negro, assim, sabe? De
escutar samba, dos meus tios sairem na bateria de escola de samba, né?
Minhas tias usarem o hené”, né? De esquentarem no fogareiro o hené, eu
tenho essas lembrancas de infancia, né? (Nala, julho de 2025, Viamao—RS).

Com o intuito de exemplificar a composicao racial de sua familia, Nala vira-se para a

cozinha e aponta para seu sobrinho — homem preto, que ocupa cargo de oga no terreiro — e

apontando para ele, diz:

Esse é meu sobrinho. “Caud, levanta ai”. Ele é negro porque a minha irma
¢é negra. A minha irmd ¢ negra, o pai dela que foi casado com a minha mde
é negro. Ja a minha outra sobrinha e irmd dele é branca, bem branca,
entendeu? [...] Entdo, ¢ meio confuso para a gente (Nala, julho de 2025,
Viamao—RS).

% Hené ¢ um produto capilar que tem o objetivo de alisar o cabelo.
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Quando questionada sobre a possibilidade de acessar politicas publicas voltadas a
populacdo negra, como as cotas raciais, respondeu prontamente que ndo o faria, por
considerar que ndo seria reconhecida como negra. Essa resposta evidencia a distancia entre
identificacdo subjetiva, pertencimento cultural e reconhecimento institucional. A negritude,
nesse caso, ndo se configura como categoria fenotipica ou institucional, mas como
experiéncia cultural e religiosa, acionada de forma situada.

Nala também elaborou uma critica contundente ao embranquecimento das religides
afro-brasileiras, observando que a composicdo racial da familia religiosa tende a refletir a

racialidade de seus lideres:

Eu acho que a minha casa tem muito negro, o que ¢é muito dificil. E uma
coisa que eu sou muito observadora e eu observei, nesses anos, nesses 32
anos de religido, que quando a lider ou o lider é branco, o terreiro é
branco. Quando a lider é negra ou o lider é negro, o terreiro é negro. E eu
Vi, por mais que eu seja clara, a maioria dos meus filhos sdo negros,
entendeu? E isso, pra mim, é bom, porque eu t6 vendo que o povo negro ta
migrando pra outras religioes e ta embranquecendo [o terreiro]. Porque tu
vai olhar aquelas paginas, aquelas midias sociais, a grande maioria dos
terreiros sdo de pessoas brancas, entendeu? Sdo de pessoas brancas. Onde
¢é que ta esses negros? Tudo bem ir pra igreja, quer ir pra igreja, acho que
cada um tem que se sentir bem, mas e a tua ancestralidade? Entendeu? E o
teu povo, onde é que tu reconhece o teu povo, né? Entdo, eu fico muito feliz,
por exemplo, no meu Pai de Santo, o Pai era branco. So tinha um negro na
corrente dele, s6 um. Ndo tinha, eu acho que de quase 100 filhos, so tinha
uma pessoa negra na corrente dele, um culto de orixad, de origem negra, de
matriz negra, de matriz africana, e ter um negro na corrente. Entdo, hoje eu
tenho.. eu fico feliz porque eu tenho uma diversidade de pessoas, mas de
grande maioria negra na minha corrente. Entdo, isso eu fico feliz (Nala,
julho de 2025, Viamao—RS).

Sua fala denuncia a migragdo de pessoas negras para outras religides e expressa
preocupagdo com o esvaziamento desses sujeitos nos terreiros. No entanto, sua propria
trajetoria ¢ atravessada por ambivaléncias: formada em uma casa liderada por um pai de santo
branco e pertencente a uma familia consanguinea profundamente miscigenada, Nala ocupa
uma posi¢cdo ambigua no campo afro-religioso, ao mesmo tempo, critica e implicada nos
processos que denuncia.

Essa ambiguidade reaparece na conversa com Luzolo, como sera possivel observar a
seguir. Antes, contudo, € necessario situar brevemente sua trajetoria, uma vez que sua posicao
no campo — familiar e religiosa — informa diretamente as formas pelas quais a raga ¢ por

ele vivida e negociada.
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Luzolo ¢ um homem cis, de 42 anos, irmdo de Adéold e primo de primeiro grau de
Nala. Ingressou no axé de Nala em 2001, cacicando-se na Umbanda em 2009 e tornando-se
Babalorixa em 2012. Desde 2018, mantém seu proprio terreiro em funcionamento. E formado
em gestao ambiental, embora nao atue na area, dedicando-se atualmente ao trabalho religioso
e a docéncia, ministrando aulas de reforco de portugués e matematica em escolas de séries
iniciais, no turno inverso.

Ao tratar de sua identificagdo racial, Luzolo afirmou reconhecer-se como negro, mas
relatou que, em contextos institucionais, costuma declarar-se pardo, por ser essa a categoria

socialmente aceita, conforme expressou:

Eu sempre me declarei negro, né? No entanto, quando eu fui bolsista
prouni, eles ndo aceitaram negro, aceitaram como pardo, né? Entdo a
maioria dos lugares ja boto pardo pra ndo ter aquela cara, assim. Mas eu
me considero negro mesmo sendo... pardo (Luzolo, setembro de 2025,
Canoas—RS).

Durante a conversa, Luzolo referiu-se a sua irma, Adéola, como branca, refor¢cando a
percepgdo de que, apesar da identificagdo subjetiva com a negritude, a leitura social dos
corpos posiciona ambos em zonas de ambiguidade racial e, em determinados contextos, de
privilégio.

Essas flutuacdes identitarias podem ser compreendidas como efeitos diretos da
mesticagem e da atuacdo persistente da branquitude enquanto estrutura, elementos que, a luz
das contribui¢cdes de Luiz Rufino (2019), podem ser lidos como engrenagens do continuo
colonial. Ao mesmo tempo, elas expressam disputas especificas do campo afro-religioso, no
qual a negritude pode operar como marcador de pertencimento, legitimidade e autoridade
simbdlica. Nesse contexto, a reivindica¢do da negritude ndo invalida as vivéncias individuais,
mas revela como tais autodeclaracdes sdo atravessadas por posi¢cdes sociais que permitem
transitar entre categorias raciais sem sofrer plenamente as consequéncias estruturais impostas
as pessoas negras.

A branquitude torna-se ainda mais evidente quando Nala expressa o desejo de “‘ser
negra” a partir da mobilizagdo de imagens estereotipadas associadas a estética e a

personalidade da mulher negra:

Eu vou ser bem honesta contigo: ndo estou fazendo média. Eu gostaria de
ser negra, daqueles cabelos. Eu digo pras gurias que se eu fosse aquela
negrona.. Eu ia usar sé6 um black powerzdo e uma flor aqui [aponta para o
lado de cima da cabega]. Eu ia ser assim, sabe? Tamancdo, argoldo. So
passando um oleo na cara pra brilhar [risadas]. Eu ia ser louca, porque eu
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acho lindo. Eu adoro ir numa escola de samba e ver aquelas negras com
personalidade. Negro tem personalidade, sabe? Eu acho que todo negro tem
personalidade (Nala, julho de 2025, Viamao—RS)

Ao evocar figuras como a “negrona do black powerzao”, do “tamancao e argolao”,
Nala ndo reivindica uma experiéncia racial marcada pela violéncia, pela exclusao ou pelo
racismo estrutural, mas uma estética racializada, compreendida como forca, autenticidade e
personalidade. Essa idealiza¢do dialoga com o que Patricia Hill Collins (2019) denomina
imagens de controle, ou seja, representacdes fixas que reduzem a complexidade das
experiéncias negras a tipos facilmente reconheciveis e consumiveis, “ou seja, vistas como
naturais, normais e inevitaveis. Nesse contexto, certas qualidades supostamente relacionadas
as mulheres negras sao usadas para justificar a opressdo” (Collins, 2019, s. p.).

Nessa mesma direcdo, Osmundo Pinho (2020) analisa como a figura do negro ¢
frequentemente produzida como destituida de agéncia historica e politica, sendo reduzida a
uma cultura considerada “a-historica”, associada a expressdes como o samba, o futebol ou a
capoeira, e dissociada das lutas sociais, dos conflitos e das experiéncias de violéncia que
marcam a vida negra no Brasil. Trata-se de uma operagdo que transforma a negritude em
estilo e tradicao, ao passo que apaga sua dimensao politica.

Assim, o desejo de “ser negra” expresso por Nala pode ser interpretado como uma
operacgdo caracteristica da branquitude: a possibilidade de se apropriar simbolicamente da
negritude enquanto estética, estilo ou ideal de autenticidade, sem que isso implique a vivéncia
das consequéncias materiais, institucionais e afetivas do racismo. Esse deslocamento
simbolico pela negritude nao compromete o acesso a privilégios raciais, ao contrario,
reafirma a assimetria entre quem pode desejar “ser negro” e quem ¢ continuamente marcado
como tal.

Para o negro, o ser negro ndo se apresenta como um desejo, mas como um ser-ai, isto
¢, como existéncia e presenca no mundo, para empregar a expressao de Martin Heidegger.
Trata-se de uma condicdo ontoldgica imposta, vivida no plano da facticidade, e ndo de uma
identidade escolhida. Em Pele negra, mascaras brancas (2020), Frantz Fanon argumenta que
o negro ¢ situado na zona do nao-ser, ndo por auséncia de humanidade em si, mas pelo olhar
branco que o destitui de sua condi¢do plena de humano. E precisamente o desejo de ser —
entendido como possibilidade de escolha identitiria — que revela o privilégio da
branquitude. Enquanto para sujeitos brancos a raga pode operar como um campo de adesdo
simbolica ou distanciamento estratégico, para sujeitos negros ela se impde como existéncia

inescapavel.
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Assim, enquanto a branquitude possibilita que pessoas brancas transitem entre
afirmacdes identitarias e até reivindiquem uma negritude idealizada, pessoas negras sdo
continuamente convocadas a reafirmar ndo apenas sua identidade racial, mas sua propria
condicdo de humanidade. Essa assimetria torna-se evidente nas falas das interlocutoras
negras, para as quais o racismo ndo aparece como abstracdo ou debate conceitual, mas como
experiéncia cotidiana, frequentemente naturalizada ao longo da vida.

Enquanto conversavamos sentadas a mesa, tomando café¢ preparado por Nzinga, ela
rememora um trabalho doméstico realizado anteriormente, no qual era tratada de forma
desumanizante por sua patroa. A época, relata que naturalizava aquela relagdo, entendendo
sua posicdo como “a empregada” e aceitando, sem questionamento, praticas que hoje

reconhece como expressao direta do racismo e da heranga escravocrata.

Que nem eu trabalhei na casa de uma mulher e 0o modo como ela me tratava
[...] Dai hoje, mais velha, eu vou pensar, a mulher me tratava como se eu
fosse uma escrava de ela ir e servir minha comida. E ai botava aquele
monte de comida, aqueles restos, aquelas coisas que as vezes tinha na
geladeira e esquentava pra me dar (Nzinga, setembro de 2025, em sua casa,
Viamao—-RS).

Ao revisitar essa experiéncia a interlocutora passa a nomear aquilo que antes aparecia
como cotidiano banal: a patroa que a tratava “como se fosse uma escrava”, que lhe oferecia
restos de comida aquecidos, retirados da geladeira, refor¢ando uma logica de hierarquizagao
racial na qual seu corpo negro era associado a sobra e a subalternidade.

A interlocutora também relembra sobre um episddio que ocorreu durante a pandemia
do COVID-19, ela conta que enquanto esperava o Onibus para ir trabalhar, um homem branco
se aproximou dela e afirmou que pessoas negras ndo pegariam a doenga por conta da
melanina, por serem mais fortes. Ela conta que no momento ficou indignada, ndo pelo fato de
ter achado que sofreu racismo, mas porque estava todo mundo morrendo, independentemente
da cor ou da classe social. Ela diz que s6 percebeu que acabara de sofrer racismo, ao relatar a
situacdo no grupo do terreiro e Nala ter dito “ndo viu que ele foi racista contigo?”.

O episddio evidencia uma forma recorrente de racismo no contexto brasileiro: aquele
que se apresenta sob a aparéncia de elogio, cuidado ou suposta valorizagdo da for¢a do corpo
negro. Ao atribuir imunidade a melanina, o homem mobiliza uma leitura biologizante, que
reduz a pessoa negra a um corpo resistente, proximo da logica colonial que associa negritude

a forga fisica. O fato de a interlocutora s6 reconhecer o ocorrido como racismo apds a

mediagdo do grupo do terreiro revela o grau de naturalizagdo dessas violéncias no cotidiano.
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Nesse contexto, o relato de Zola revela outro aspecto central dessas dinamicas: a
necessidade constante de reafirmacdo identitaria. Zola ¢ uma mulher cis, negra, de 29 anos,
mae de uma crianga de 8 anos. Prima de Nala, conhece o terreiro “desde sempre” e o
frequenta desde a infancia, tendo realizado sua primeira obrigagdo entre os 13 e 14 anos. E
formada em Administragdo, embora atualmente nao atue na area.

Durante nossa conversa, a interlocutora descreveu o incomodo recorrente diante de
comentarios que relativizam sua negritude, frequentemente enunciados como elogios. Ao ser
informada de que “ndo ¢ tdo negra assim”, seja em fun¢do do tom de pele mais claro ou de
classificagdes como “sararda” ou “parda”, Zola reage com indignagdo, afirmando sua

identidade negra a partir de seus tragos, de sua filiagdo familiar e de sua propria

autodeclaragdo. Em suas palavras:

Da questdo como eu me identifico, quando eu falo que eu me identifico
como negra, muita gente fala ‘“ndo, mas o teu tom de pele é claro.” Ta, meu
tom de pele é claro, mas meu pai é negro. O meu cabelo é crespo, né? Ele so
ta liso porque eu aliso, eu faco progressiva. “Ah, mas tu é sarard, tu é
parda.” Ndo sou sarard. Sarara ndo existe, né? E o que a gente fala, mas
sarard ndo é uma cor identificada. Pardo, talvez sim. Mas eu me declaro
negra. Pelos meus tragos também, eu vejo meus tragos muito negros (Zola,
setembro de 2025, Viamao—RS).

A necessidade reiterada de justificar sua negritude evidencia como a branquitude
opera ndo apenas por meio da exclusdo explicita, mas também pela imposi¢do de critérios
arbitrarios e hierarquizantes de pertencimento racial. Como apontam Lélia Gonzalez e Carlos
Hasenbalg, “apesar dos intentos em sentido contrario, a identidade do negro esta basicamente
definida pelo branco” (2022, s. p.).

Essas classificagcdes ambiguas revelam a persisténcia do mito da democracia racial, no
qual a dilui¢do das fronteiras raciais ¢ apresentada como sinal de harmonia, quando, na
realidade, pode ser interpretada como mecanismo de apagamento das experiéncias negras. Ao
negar ou suavizar a negritude da interlocutora, tais discursos operam um embranquecimento
simbolico que desautoriza sua vivéncia racial e desloca o racismo para um ndo-lugar,
tornando-o dificil de ser nomeado e confrontado. O elogio, nesse caso, atua como forma sutil
de violéncia simbdlica, na medida em que invalida a identidade afirmada e refor¢a a norma
branca como referéncia desejavel.

Dessa forma, as falas das interlocutoras negras introduzem um contraponto

fundamental as ambiguidades identitarias observadas anteriormente. Se, para Nala e parte de

sua familia religiosa, a negritude pode operar como pertencimento cultural, religioso ou



108

estratégia de legitimag¢do simbolica no campo afro-religioso, para essas mulheres a racga
aparece como experiéncia vivida de opressdo, silenciamento e desigualdade. Em um pais
marcado pelo “preconceito racial de marca” (Nogueira, 2006) a possibilidade de flutuar entre
categorias raciais ndo se distribui de maneira igual.

Nesse sentido, o terreiro nao pode ser compreendido nem como espagco imune as
dindmicas raciais da sociedade brasileira, nem como simples reprodutor dessas logicas. Ele se
configura como um espaco de reelaboragdo das diferencas raciais, no qual os efeitos da
branquitude podem ser deslocados, tensionados e, em certos momentos, explicitados a partir
das experiéncias compartilhadas por seus membros. A branquitude, aqui, ndo organiza o
cotidiano ritual da casa, mas atravessa as trajetorias individuais que ali se encontram,
reaparecendo nas narrativas, nos siléncios e nas possibilidades desiguais de nomear o
racismo. E justamente nessa fratura — entre resisténcia e reprodugdo, entre
contramodernidade e colonialidade — que, conforme pontua Anjos, o terreiro se configura
como “um territorio em disputa e de disputa” (2006, p. 84) e que, se inscrevem as

experiéncias raciais analisadas neste subcapitulo.

3.2.2 “Tu fica bem de rubro-negro”: tensoes raciais, mediacoes e fissuras no terreiro

Quando chego ao terreiro de Bard, sou imediatamente atravessada por uma série de
elementos que se impdem tanto no plano ritual quanto no plano simbolico: os rituais, que
colocam em evidéncia a lingua bantu, a centralidade da corporeidade e a dimensao coletiva
da experiéncia religiosa, contrastam com outras formas de religiosidade hegemonicas e
evidenciam um modo particular de produzir sentidos. Soma-se a isso a expressiva presenca
de pessoas negras no terreiro e os discursos mobilizados pela Yalorixd em torno da
coletividade, da ancestralidade e da orixalidade, transmitidos fundamentalmente por meio da
oralidade. Esses discursos podem ser interpretados a luz dos valores civilizatorios
afro-brasileiros, nos quais a no¢do de comunidade, o respeito aos mais velhos, a memoria
ancestral e a circularidade do saber ocupam lugar central (Trindade, 2005).

Nesse contexto, durante conversas realizadas com os interlocutores e interlocutoras,
quando a questdo racial era abordada, as respostas eram unanimes: no terreiro, nao haveria

nenhum tipo de discriminacgao.

E que aqui dentro da casa da mde é tudo muito igual, ne? Tudo muito...
Além de ser uma casa mista, assim, ndo tem aquela predomindncia racial, a
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gente situa a maioria das pessoas aqui que se tratam de forma igual. E tem
essa relagdo de irmandade mesmo (Sangémi, setembro de 2025,
Viamao-RS).

Essa afirmacdo recorrente, longe de encerrar a anélise, revelou-se um ponto de partida
para compreender como o racismo ¢ percebido, nomeado — ou silenciado — nesse espaco
religioso. A medida que as conversas se aprofundavam, tornava-se evidente que as pessoas
que compdem o terreiro ndo estdo isentas de reproduzir, em determinados momentos,
posicionamentos racistas ou machistas, especialmente aqueles internalizados ao longo de suas
trajetorias sociais fora do espaco religioso.

O que se destaca, contudo, ¢ a postura assumida por Nala diante dessas situa¢des. A
Yalorixa adota uma posi¢do critica frente a tais posicionamentos, intervindo quando eles
emergem e buscando problematiza-los por meio do didlogo. Essas intervengdes nao se dao de
forma punitiva, mas pedagdgica, acionando principios éticos do proprio terreiro para
tensionar e romper com a logica colonial que historicamente posiciona pessoas negras €
mulheres em lugares de subalternidade, inferiorizagdo ou exotizagdo. Portanto, o terreiro nao
se apresenta como um espago imune as marcas da colonialidade, mas como um espago onde
essas marcas sdao constantemente tensionadas por meio de posicionamentos criticos,
conversas € ensinamentos, como evidenciam as analises apresentadas neste item.

Ainda que o racismo — assim como a branquitude — ndo organize explicitamente o
cotidiano do terreiro, ele atravessa as trajetérias individuais que nele se encontram. Sao
histérias de vida marcadas por experiéncias de discriminagao, silenciamentos e desigualdades
que adentram o espaco religioso e passam a ser reelaboradas a partir de outras gramaticas
morais e simbolicas. Contudo, essas trajetorias ndo sdo atravessadas de maneira homogénea
pelas relagdes raciais. Se, por um lado, ha corpos historicamente hierarquizados —
majoritariamente corpos negros, cujas experiéncias sdo atravessadas por processos continuos
de subalternizacio —, por outro, hd também corpos que hierarquizam, isto €, corpos que,
ainda que nem sempre de forma consciente ou intencional, operam a reprodugdo de
desigualdades raciais aprendidas e naturalizadas em outros contextos sociais.

E justamente no encontro entre essas trajetorias desiguais que o terreiro opera como
um espago de mediagdo. Nele, experiéncias racializadas que, fora dali, tendem a ser
naturalizadas, silenciadas ou minimizadas, passam a ser nomeadas, elaboradas e, em alguns
casos, enfrentadas de forma mais consciente. Essa mediagdo ocorre nao apenas pelo
pertencimento comum a casa, mas também por meio de vinculos especificos construidos no

interior do terreiro: irmdos e irmds de santo que compartilham experiéncias e
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responsabilidades; lagos afetivos e de cuidado, desenvolvidos pelo amor comum ao Orixa; ¢ a
autoridade da Yalorixa, que assume uma postura critica e pedagdgica frente as desigualdades.

No entanto, esse processo ndo se da sem tensdes: a0 mesmo tempo em que o terreiro
possibilita reconfiguragdes subjetivas e a constru¢do de posturas criticas frente ao racismo,
ele também expde os limites e as fraturas produzidas pela colonialidade, evidenciando que a
convivéncia entre corpos desigualmente posicionados exige negociagdes constantes.

Assim, longe de constituir um espaco “sem racismo”, o terreiro de Bard pode ser
compreendido como um locus de tensdo e transformacgao, no qual o racismo ndo desaparece,
mas ¢ deslocado, reinterpretado e politizado a partir de outros valores civilizatorios. Esses
valores, ancorados na ancestralidade, na coletividade e na centralidade do axé, criam
condi¢des para processos de reelaboracdo das suas experiéncias, especialmente entre as
pessoas negras, que passam a construir formas mais afirmativas de se perceber e se
posicionar no mundo. E a partir desse enquadramento que, na sequéncia, apresento as
situagdes etnograficas que evidenciam como tais dindmicas se materializam no cotidiano do
terreiro.

Tal como apontado no subcapitulo 2.5.2.1, a obriga¢do anual aos Orixas de Nala e dos
filhos e filhas da casa ocorreu no dia 23 de maio de 2025. Antes do inicio do ritual, Nala
reforgou que o terreiro se faz na coletividade e solicitou que todos e todas trabalhassem em
prol dos Orixds. Eu estava sentada em frente ao congd, proxima aos tamboreiros, observando
atentamente a agilidade dos filhos e das filhas de santo e a rapidez com que as atividades se
desenrolavam.

Ja mais proximo do fim da obrigagdo, Olufémi dirigiu-se ao quarto de santo para
realizar sua obrigacao de bori. Ele ¢ um homem cis, negro de pele escura, de 23 anos, primo
de segundo grau de Nala, e frequenta o terreiro desde crianga. Contudo, sua trajetoria
religiosa iniciou-se de fato aos 15 anos, quando decidiu por conta propria que era 0 momento
de assumir essa responsabilidade. A época da conversa, possuia terreiro de Umbanda aberto
ha dois anos e recentemente havia se tornado Babalorixd, levando seus Orixas para casa.

Ao retornar ao saldo, Olufémi foi recebido por Sangémi, que comentou em tom de
brincadeira: “tu fica bem de rubro-negro”, em referéncia a cor vermelha do sangue que cobria
o corpo de Olufémi apds o ritual. Este respondeu com um sorriso timido, de canto de boca,
visivelmente constrangido. Em seguida, Sangdémi virou-se para trds e, rindo, disse aos
tamboreiros — também negros: “eu no meu dia menos racista”. Os tamboreiros fingiram nao
escutar e seguiram rezando, enquanto Sangémi continuava rindo, sem demonstrar

constrangimento.
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Sangoémi, por sua vez, ¢ um homem cis, branco, de 27 anos. Durante nossa conversa,
contou que interrompeu a faculdade de Educacdo Fisica no segundo semestre por questdes
financeiras e que, atualmente, trabalha como atendente de nutri¢do. Embora pense em voltar a
estudar, isso s6 ocorrera apos concluir suas atividades no Batuque. E filho de Nala ha 11 anos
e foi cacicado pela Umbanda ha 7 anos.

Essa cena, parece operar simultaneamente de duas maneiras: de um lado, aciona a
racializagdo do corpo de Olafémi no exato momento em que ele retorna de um ritual central
de fortalecimento e renovagdo espiritual — um dos mais significativos da trajetéria religiosa
no ambito do Batuque — reinscrevendo a diferenca racial mesmo em um espaco que se
pretende coletivamente orientado pelo axé. De outro, a nomeacdo do proprio gesto como
“racista”, em tom de humor, pode ser percebido como estratégia de neutralizagdo do conflito,
transformando a violéncia simbolica em piada e, portanto, em algo supostamente inofensivo.

Posteriormente, no dia em que conversei com Sangomi, soube que, antes de nos
encontrarmos no terreiro, ele havia auxiliado Olufémi nos preparativos para receber seus
Orixas em casa, no dia seguinte. Ao final da sess@o que ocorreu nesta mesma noite, ouvi duas
irmas de santo brincando com Sangdmi: “acho que tu ama mais o Olafémi que tua esposa” e

ele respondeu: “cada um tem seu lugar na prateleira”®

, indicando que a relagdo entre eles
extrapola os limites do parentesco religioso, desdobrando-se em uma amizade proxima.

Durante nossa conversa, Sangémi mostrou-se aberto a discutir questdes relacionadas a
raga, embora, em alguns momentos, deslocasse desigualdades raciais para o plano da classe
social ou meritocracia. Esse deslocamento permite reconhecer desigualdades sem nomear o
privilégio racial, mantendo a branquitude em uma posi¢ao de suposta neutralidade.

Ao ser questionado se ja havia feito piadas machistas ou racistas em algum momento,
afirmou: “Acho que racista ndo. Mas machista, ja. Mais de uma vez, inclusive. Isso vem
desde a escola” (Sangdmi, setembro de 2025, Viamao—RS). O fato de Sangémi assumir que ¢
machista, mas nao racista, pode ser interpretado a luz da democracia racial, na qual o racismo
¢ frequentemente percebido apenas em suas formas explicitas, intencionais e hostis, enquanto
praticas cotidianas, ironicas ou “afetivas” permanecem fora desse campo de reconhecimento.
Mas também pelo fato de ser uma mulher negra o perguntando sobre racismo. Conforme

destaca Lia Schucman (2020), o levantamento de dados sobre a branquitude reunidos em sua

tese sO foi possivel por ela ser uma mulher branca. Assim, o reconhecimento racial entre ela e

% No interior do quarto de santo, a prateleira é o local onde ficam dispostos os assentamentos dos Orixas. A
mengao feita por Sangomi parece mobilizar simbolicamente esse espaco ritual.
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os interlocutores e as interlocutoras, fez com que estes se sentissem confortaveis em falar
abertamente sobre seus privilégios e preconceitos.

Essa foi a unica cena em que o racismo, ainda que dissimulado sob a forma de
brincadeira, apareceu de maneira explicita. Nas demais conversas com os interlocutores e as
interlocutoras, ele se manifestou sobretudo por meio de expressoes e palavras socialmente
naturalizadas, portadoras de sentidos racializados, como “denegrir”, “negadinha” ou “cabelo
ruim”, utilizada como sinonimo de cabelo cacheado. Esses episodios evidenciam que, no
interior deste terreiro, o racismo tende a ser deslocado e ressignificado: tais enunciados nao
produzem conflito ou tensdo imediata, sendo incorporados ao cotidiano como parte de um
repertdrio linguistico aparentemente neutro.

Paradoxalmente, o terreiro apresenta-se, tal como apontando pelos interlocutores e
interlocutoras, como espago de acolhimento, conscientizacdo racial e aprendizado,
especialmente, no que diz respeito as formas de se posicionar. Nesse sentido, durante a
conversa com Nzinga, ela explicita a importancia da sua participagdo no terreiro da Nala,
sobretudo, da propria mae de santo, como fundamental para a constru¢do de uma postura
mais ativa, especialmente a sua capacidade de se posicionar diante de situacdes de injustica,

racismo ou apenas que nao a agradam.

Tipo, eu ndo fico quieta se eu acho que eu tenho razdo, entendeu? E antes
eu me escondia, as pessoas pisavam em cima de mim e eu ficava ali
porque... Ai, ndo, né? pessoa mais velha, ai, porque tipo, o modo, acho que
da criagdo também. E dai, ali [no terreiro], comegou a me fazer enxergar
que, ndo, se eu to certa por alguma coisa, que eu posso falar sim, entendeu?
Se eu ndo t6 mentindo, que eu posso falar sim, ter voz, assim, sabe? Eu acho
que também me ajudou bastante. Porque antes eu era muito inibida, assim.
Por ser uma mulher negra (Nzinga, setembro de 2025, Viamao—RS).

Em sua fala, ela associa diretamente o silenciamento vivido anteriormente a sua
condi¢do de mulher negra, marcada por uma educagdo que reforcava a obediéncia, o respeito
irrestrito a hierarquia etaria e a evitagdo do conflito como estratégias de sobrevivéncia.
Assim, o “ficar quieta” ou “ndo ter voz” aparece como efeito de uma hierarquia racial que
naturaliza a subalternidade e a inferiorizagdo simbdlica dos corpos negros, sobretudo
femininos.

O terreiro surge, nesse relato, como um espago de deslocamento dessa logica. Ao
afirmar que passou a se posicionar quando acredita estar certa, a interlocutora descreve nao
apenas um ganho individual de autoestima, mas também um processo de reconhecimento de

legitimidade de fala e de pertencimento. A experiéncia religiosa no terreiro de Bara
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possibilita, nesse sentido, a construcdo de um cendrio no qual a palavra da mulher negra
passa a ter valor, ainda que essa transformag¢do ndo ocorra sem tensdes ou conflitos.
Percebe-se, portanto, que o axé ndo apaga as marcas da colonialidade, mas cria condi¢des
para que elas sejam nomeadas, reelaboradas e enfrentadas.

Esse processo, contudo, ndo ocorre de forma espontanea, sendo atravessado pela
atuagdo direta de Nala, que exerce um continuo trabalho de reflexividade e mediagdo.
Segundo a interlocutora, ela se posiciona ativamente quando escuta falas que podem, de

alguma maneira, soar racistas:

[...] Que nem eu ja corrigi de falar, assim... “Os negros estdo todos
apavorados”. Os negros e os brancos. Eu corrijo essas girias, essas falas.
“A negadinha”. Eu corrijo isso. Eu dou uma corrigida. Ndo querendo ser
chata, mas eu corrijo esses tipos de... De frases, de ditados, assim, né?
(Nala, setembro de 2025, Viamao—RS).

Tal postura pdde ser observada também em uma das Ultimas sessdes que acompanhei.
Em meio a uma conversa, ao refletirmos sobre o terreiro como espago de resisténcia ao
racismo e de valorizagdo das tradicOes afro-diaspéricas, Nala relatou que a casa ja havia
promovido oficinas de tambor, de trancas, bem como atividades culturais voltadas a
comunidade. Nesse contexto, questionei-a se ja havia pensado em organizar uma roda de
conversa para compartilhar seus conhecimentos — que sdo vastos — sobre a constitui¢do das
religides afro-brasileiras, o processo de colonizacdo e as multiplas formas de resisténcia da
populagdo negra. Ela respondeu que nunca havia estruturado uma roda de conversa formal,
mas que frequentemente aborda esses temas antes ou depois das sessdes, apesar de ndo fazer
isso ha algum tempo.

Na semana seguinte, antes do inicio da gira, Nala retomou o significado do ritual de
passeio® do Batuque pela cidade, destacando, em especial, a visita a Igreja do Rosario. Ao
tracar um paralelo com Salvador, onde existe a Igreja do Rosario dos Pretos, ressaltou que,
em Porto Alegre, a Igreja do Rosério também foi construida por homens negros libertos e que
o sentido original dessa visita era a reveréncia a ancestralidade. Segundo ela, esse significado
foi se perdendo ao longo do tempo, sendo frequentemente substituido por justificativas
desvinculadas da memoria historica da populagdo negra.

Na mesma fala, Nala mencionou outros pontos do percurso, como o Mercado Publico,

igualmente erguido por trabalhadores negros, enfatizando que, apesar das narrativas diversas

81 O passeio ¢ o ritual que marca o fim de uma obrigagdo de bori. Geralmente, os pontos visitados sdo: mercado
publico, praias e igrejas, podendo ter variagdes conforme o terreiro.
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mobilizadas, o gesto de ir a agua, a igreja e ao mercado constitui, em sua esséncia, um ato de
agradecimento a ancestralidade. As aguas, em particular, agradece-se por terem sido o
caminho por onde chegaram o povo negro e os Orixas. Nesse contexto, Nala destacou, em
sua visdo, a importancia do sincretismo religioso para a manutencao historica das religides
afro-brasileiras, ressaltando, contudo, que os Orixds ndo sdo equivalentes aos santos
catdlicos.

Nesse contexto, em uma das conversas realizadas com Nala, ela reforcou que o
terreiro pode e deve ser um instrumento de conscientizacdo racial e de enfrentamento ao

racismo, dado que

A nossa religido, ela é de origem africana, os negros trouxeram. E eu acho
que eles sdo o maior exemplo de fé e for¢a, porque tudo que eles passaram e
eles ndo perderam essa fé, né? Eles acharam a maneira de cultuar os seus
deuses, de continuar professando a sua fé, mesmo sendo catequizados,
mesmo sendo agoitados, mesmo sendo tratados que nem animais, né? (Nala,
setembro de 2025, Viamao—RS).

E complementou pontuando que

[...] tem que aprender a conviver com as pessoas. E saber que nds ndo
somos iguais, ne? Entdo, a gente tem que aprender a viver com o diferente.
E nao é diferente so de cor, mas de pensamento, de maneiras. Entendeu? O
terreiro faz com isso que a gente aprenda a viver em comunidade, em
sociedade, né? Eu acho que o terreiro sdo pequenas sociedades (Nala,
setembro de 2025, Viamao—RS).

E nesse cenario que a reflexdo mobilizada por Nzinga adquire centralidade. Ao
afirmar que pessoas brancas inseridas nas religides afro-brasileiras deveriam assumir um
papel ativo nos processos de conscientizacdo e enfrentamento ao racismo, a interlocutora
chama atencao para uma assimetria recorrente nos regimes de escuta: quando a denuncia do
racismo parte de pessoas negras, tende a ser deslegitimada como vitimismo ou exagero;
quando articulada por pessoas brancas, encontra maior aceitagdo e credibilidade.

Essa reflexdo permite compreender como o racismo estrutura também os regimes de
escuta, definindo quais vozes tendem a ser reconhecidas como legitimas para nomear o
racismo e tensionar desigualdades. Nesse sentido, a condigdo de mulher branca ndo apenas
amplia as possibilidades de mediacdo de Nala no interior da casa, mas também fora dela. Sua
fala tende a circular com maior legitimidade em espagos publicos, como podcasts e outros
meios de comunicagdo, nos quais ¢ frequentemente convidada a falar sobre as religides

afro-brasileiras. Tal circulagdo pode ser explicada pela forma como a branquitude estrutura
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regimes de visibilidade e escuta, conferindo maior reconhecimento a determinadas vozes
quando se trata de narrar, traduzir ou representar essas religides no espago publico.

As andlises desenvolvidas neste item evidenciam que o terreiro de Bara se constitui
como um espaco atravessado pelas hierarquias raciais presentes na sociedade brasileira, mas
também como um lécus de mediacdo, negociacdo e producdo de fissuras na logica colonial
que organiza o social. As experiéncias etnograficas mostram que o racismo ndo se manifesta
apenas por meio de enunciados explicitos, mas opera igualmente por meio de siléncios,
naturalizagdes e praticas cotidianas, sendo continuamente tensionado no interior da casa por
meio de intervengdes pedagogicas, disputas simbolicas e reconfiguragdes subjetivas.

Contudo, essas dindmicas ndo podem ser compreendidas de forma dissociada das
relacdes de género que atravessam o terreiro e, sobretudo, a trajetéria de Nala enquanto
lideranca religiosa. Se, por um lado, sua condicdo de mulher branca amplia determinadas
possibilidades de mediagdo, por outro, o exercicio da autoridade espiritual ¢ profundamente
marcado por expectativas, normas e disputas generificadas. E nesse entrecruzamento que se

inscrevem os processos que serdo explorados no subcapitulo seguinte.

3.3 Tornar-se mae: género, transicao e autoridade religiosa

Se anteriormente a analise concentrou-se nas dindmicas raciais presentes no terreiro a
partir da nogdo de colonialidade, este subcapitulo volta-se ao exame das concepgdes de
género tal como sao vividas, negociadas e interpretadas no cotidiano da casa, também sob
esse enquadramento. Embora o género ndo figurasse como eixo analitico central no desenho
inicial da pesquisa, a experiéncia de campo evidenciou sua relevancia, impondo sua
incorporagdo ao debate. Esse deslocamento ndo representa um desvio do percurso
investigativo, mas expressa uma das especificidades da pratica antropoldgica: a abertura para
reelaborar perguntas e andlises a partir das questdes empiricas que emergem no campo.

Ao retomar o didrio de campo para escrever esta etnografia, percebo que as questdes
de género se faziam presentes antes mesmo do inicio efetivo do trabalho de campo. Quando
recebi a indicagdo para visitar o terreiro de Bard, dois aspectos foram imediatamente
ressaltados: primeiro, tratava-se de um terreiro confiavel; segundo, Nala foi apresentada
como uma mulher transexual. Essa informacgdo suscitou uma série de inquietacdes: por que
tal demarcagdo raramente ocorre quando se trata de mulheres cis? O que torna o género de

Nala um dado relevante a ser antecipado? O que essa €nfase revela sobre as concepcoes de
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género que atravessam a sociedade mais ampla? Talvez ndo seja possivel responder
diretamente a essas questdes. Talvez sejam as proprias experiéncias etnograficas que
oferecam pistas para compreendé-las. Mais do que buscar respostas conclusivas, o intuito
deste capitulo ¢, novamente, trazer a luz dos dados etnograficos em sua integralidade.

Durante o periodo de realizacao do trabalho de campo, alguns aspectos relacionados
ao género passaram despercebidos pela observagdo direta, mas emergiram com forca nas
conversas com a mae de santo ¢ com seus filhos ¢ filhas. Nessas interlocugdes, tornaram-se
evidentes as multiplas camadas que atravessam as dindmicas sociais da casa: a transi¢ao de
género da mae de santo, as experiéncias de machismo, bem como as formas de resisténcia a
opressao de género. Longe de constituirem dimensdes isoladas, essas questdes se entrelacam
e se produzem mutuamente no cotidiano do terreiro.

Nesse sentido, interessa compreender como as concepgdes de género se organizam, se
tensionam e se ressignificam na pratica cotidiana, em articulagdo com trajetorias individuais,
posi¢des religiosas e hierarquias internas. E a partir desse enquadramento que, na sequéncia,
passo a apresentar as cenas etnograficas que evidenciam como ¢ construido o género e
materializado no cotidiano do terreiro, revelando, simultaneamente, continuidades com
padrdes mais amplos da colonialidade e deslocamentos produzidos no interior desse espaco

religioso.

3.3.1 Reconhecendo-se em frente ao espelho: Notas sobre a trajetoria de Nala

Ao visitar o terreiro de Bara pela primeira vez, possuia o conhecimento prévio de que
Nala ¢ uma mulher transexual. Obtive essa informag¢do por alguém distante do convivio
social e ritual da casa e, de certa forma, de maneira “solta”, sem maiores explicagdes. A
medida que passei a acompanhar as sessdes rituais e, sobretudo, as conversas informais,
percebi que essa questdo ocupava um lugar relevante para a comunidade, ainda que nao fosse
amplamente mobilizada por Nala em seus proprios relatos. O tema emergia, com maior
frequéncia, nas falas de seus filhos e filhas de santo. Nesse sentido, a trajetoria pessoal de
Nala que descrevo aqui ¢ elaborada a partir de multiplos olhares: o seu, mas também daqueles
que acompanharam de perto seu processo de transi¢ao.

Nala tem 46 anos e iniciou sua transi¢do ha aproximadamente cinco anos, durante o
periodo da pandemia de COVID-19. Em conversa, relatou que, por muito tempo, sentiu-se
escondida atras do proprio corpo, o que a levou a alcangar um peso superior a cem quilos. A

decisdo de iniciar um processo de emagrecimento resultou em excesso de pele, especialmente
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na regido abdominal, o que a levou a realizar uma cirurgia pléstica para sua remocdao. Em
suas palavras, foi ao se olhar no espelho apods esse procedimento — ao perceber-se com seios
e cintura fina — que se reconheceu, pela primeira vez, naquele corpo. A partir desse
momento, € com o apoio de sua mae, Nala deu inicio ao processo de retificacdo de nome e de
redesignacao sexual.

Nesse contexto, Nala avalia que, apesar de a pandemia ter sido um periodo marcado
por sofrimento coletivo, para ela representou, de certo modo, um momento favoravel. No
inicio de sua transi¢do, ela ja apresentava caracteristicas corporais socialmente associadas ao
feminino, como cabelos longos e uma silhueta considerada feminina, embora ainda houvesse
resquicios de barba. Nesse sentido, o uso obrigatério de madscaras, segundo relatou,
contribuiu para que ndo passasse por situagdes constrangedoras naquele que considera o
momento mais delicado do processo de transi¢ao.

Em uma conversa informal, Nala rememorou que, desde a infancia, se via como
mulher, seja ao se desenhar dessa forma, seja ao vestir uma camisola branca e se imaginar
como noiva. Essa memoria retrospectiva insere sua transicdo em uma temporalidade mais
longa, que antecede o processo formal iniciado na vida adulta. Outro ponto mobilizado por
Nala ¢ que, atualmente, ela se reconhece como uma mulher transexual com passabilidade,
isto ¢, frequentemente lida como uma mulher cisgénero por outras pessoas. Se, por um lado,
essa passabilidade ¢ percebida como uma forma de proteg¢do, por outro, ela implica novas
vulnerabilidades. Nala destacou que passou a vivenciar situagdes de assédio, relatando, por
exemplo, um episddio em que, durante uma corrida por aplicativo, o motorista passou a
elogid-la de forma insistente. Esse cendrio revela um paradoxo: a mesma passabilidade que
pode protegé-la de violéncias transfobicas também a expde a violéncias de género
direcionadas a mulheres percebidas como cisgénero.

As experiéncias narradas por Nala evidenciam que o género ndo opera apenas como
identidade, mas como categorias socialmente construidas e naturalizadas que produzem
hierarquias e vulnerabilidades especificas. Como observa Verena Stolcke (1991), tanto o
género quanto a raca sdo construgdes sociais reiteradamente apresentadas como naturais, de
modo a sustentar privilégios — sobretudo masculinos, cisgéneros e brancos. Essa
naturalizacdo legitima desigualdades sociais ao associar determinados corpos a atributos
supostamente “proprios”, como o cuidado, a maternidade ou a disponibilidade sexual.

Essa naturalizacdo das diferengas de género ndo apenas sustenta desigualdades, como
também opera como um legitimador de violéncias cotidianas dirigidas a mulheres cisgénero,

tais como assédios e agressdes. No caso de mulheres transexuais, essas violéncias assumem
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contornos especificos e, frequentemente, mais extremos. Nala relatou que, antes da cirurgia
de redesignagdo sexual, as situacdes de assédio eram atravessadas por um medo ampliado: o
receio constante de que, ao ser reconhecida como uma mulher trans, a violéncia pudesse
escalar para a agressao letal.

Seu relato dialoga com os dados apresentados pela Associacdo Nacional de Travestis
e Transexuais (ANTRA), especialmente no relatério Trans Murder Monitoring 2025, que
aponta o Brasil como o pais que mais assassina pessoas transexuais no mundo, concentrando
cerca de 30% dos homicidios globais. Tayana Narcisa e Vitor Bonets (2025) destacam que
essas vitimas sdo majoritariamente pessoas pretas, jovens, pobres e, em grande parte,
oriundas da regido Nordeste, evidenciando como os marcadores sociais da diferenga —
género, raca, classe e territorio — operam de forma interseccional na producdo dessas
violéncias. Nesse sentido, a naturalizagdo das hierarquias de género funciona como um
dispositivo que legitima nao apenas desigualdades estruturais, mas também a eliminacao de
corpos dissidentes.

No que se refere a recepcao de sua transi¢ao no interior do terreiro, os filhos e filhas
com quem conversei afirmaram que, mesmo antes de Nala reuni-los para falar sobre sua
transi¢do, muitos ja a percebiam como mulher. Nala relata que temia a reagdo da comunidade,
especialmente dos filhos homens, mas que se surpreendeu com a acolhida e, sobretudo, com
o cuidado que passou a receber apos o antincio. Ayo contou que, durante uma virada de ano,
Nala reuniu seus filhos e filhas e se apresentou publicamente como Nala, afirmando que o
antigo nome havia “morrido”. Essa morte simbolica, realizada no limiar de um novo ciclo
temporal, marcou o inicio de uma nova etapa de sua vida pessoal, mas também religiosa,
produzindo efeitos diretos sobre sua atuacdo ritual no interior do terreiro.

No fundamento do batuque, determinadas praticas sdo reguladas por distingdes de
género. Em especial, mulheres — sobretudo aquelas consideradas férteis — nao podem lidar
com o Orixa Bara Lodé, comumente referido como Orixa de rua. Assim, ao tornar-se mulher,
Nala deixou de alimentar este Orixd (deixando Luzolo responsavel por esse papel),
interrompendo uma pratica que anteriormente realizava. Esse deslocamento evidencia que o
reconhecimento de sua identidade feminina implicou uma reinscri¢ao concreta de seu corpo
ritual em um conjunto especifico de permissdes, interdigdes e expectativas. Tornar-se mulher,
nesse contexto, significou também tornar-se legivel em uma gramatica ritual generificada, na
qual género, corpo e fundamento se articulam na producdo da autoridade religiosa e na

organizacao das praticas rituais.
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A luz das reflexdes de Judith Butler (2003), esse deslocamento pode ser
compreendido como um processo performativo, no qual o género ¢ continuamente produzido
por meio da repeti¢do regulada de atos socialmente normatizados — a saber, o binarismo,
homem e mulher, heterossexual. Deixar de “cortar” para Bara Lodé ndo se configura,
portanto, como uma decisdo pontual, mas como a incorporagdo constante de uma proibicao
ritual que reinscreve o corpo de Nala em um regime de inteligibilidade feminina. E na
repeti¢do cotidiana dessas praticas — e das restrigdes que as acompanham — que o género se
materializa no interior do terreiro, produzindo efeitos concretos sobre o corpo ritual, a
autoridade religiosa e os modos legitimos de atuagao no fundamento.

Nesse sentido, a partir dessa trajetdria pessoal, torna-se necessario deslocar o olhar do
corpo individual para o espaco ritual, atentando para as formas pelas quais o género ¢
demarcado, regulado e, por vezes, tensionado no interior do terreiro. Antes de examinar as
leituras produzidas pelos filhos e filhas de santo acerca da transicdo de Nala, interessa
compreender como o proprio terreiro organiza concepcdes de género em sua pratica

cotidiana.

3.3.2 Compreendendo as relagdes de género no terreiro: distincoes, praticas e tensoes

No dia 27 de maio de 2025, antes do inicio da mesa de Ibeji, Damilola encontrava-se
parada a porta do terreiro utilizando uma guia atravessada, que descia do ombro direito em
direcdo a cintura. Ao perceber a cena, Nala a repreendeu: “s6 homens usam guias
atravessadas, mulher usa guia na frente”. Em conversa posterior, a Yalorixd explicou que,
embora reconheca o carater machista dessa distingdo, trata-se de um fundamento que lhe foi
transmitido no interior do batuque. Segundo esse entendimento, os homens utilizam a guia
atravessada como forma de protecdo dos 6rgaos vitais, enquanto as mulheres a utilizam
posicionada a frente do corpo, associada simbolicamente a fecundagao e a continuidade da

vida. Em suas palavras:

Porque ainda existe uma ideia machista dentro do batuque, né? Dentro do
batuque, da tradi¢do.. Entdo o homem usa porque ele esta na linha de frente
e ele usa aqui (apontando como a guia é utilizada pelos homens) como
prote¢do para os seus orgdos vitais. A mulher usa assim (apontando para a
frente do corpo, regido abdominal), porque ela representa a fecundagdo, a
continua¢do (Nala, julho de 2025, Viamao—RS).

Ao refletir sobre essas distingdes, Nala afirma que, embora as religides

afro-brasileiras sejam comumente descritas como religides matriarcais, na pratica



120

contemporanea do Batuque essa configuracdo ja ndo se sustenta plenamente. Segundo ela, as
tarefas e fungdes seguem sendo rigidamente divididas entre homens e mulheres, sobretudo

nos contextos rituais:

Porque a mulher tem que assumir a cozinha de obrigacdo, né? O homem
lida com o tambor. Ta muito dividida ainda essa coisa, né? A mulher ndao
toca tambor. Sabe? Tem muito preconceito ainda nesse sentido dos
fundamentos religiosos entre homens e mulheres (Nala, julho de 2025,
Viamao—RS).

Essa distingdo de género manifesta-se também nas obrigagdes: enquanto os homens
ficam responsaveis por corear os animais de quatro pés, as mulheres se encarregam de
depenar as aves e preparar os alimentos. No plano da indumentéria, embora exista certa
flexibilidade quanto as cores das roupas — nao sendo obrigatdrio o uso do branco —, ha uma
obrigatoriedade no que se refere ao vestudrio feminino: o uso da saia. Durante a obrigacao
aos Orixés, ao adentrar o saldo apenas para observar o ritual, Nala solicitou imediatamente
que providenciassem uma saia para que eu pudesse permanecer no espago, evidenciando o
carater obrigatério do uso de saia.

No lado Jejé-Ijexd, ao qual Nala se vincula, essas demarcacdes de género aparecem
ainda de forma explicita na composicdo do xiré, que ndo se organiza como roda mista:
primeiro entram os homens e, em seguida, as mulheres. Contudo, em outros lados do
batuque, a organizacao do xiré pode obedecer a critérios distintos, como a escala dos Orixas
ou hierarquia religiosa, relativizando a centralidade do género como principio organizador.

Esses papéis de género também se fazem presentes nas sessdes de Almas e Angola.
Nesse contexto, o cargo de ogad ¢ responsavel por invocar as entidades e conduzir a sessao
ritual, em conjunto com a lideranca espiritual, enquanto as cotas cabe o cuidado e o zelo pelas
entidades incorporadas, o que reforca os papéis de género, colocando o homem em posicao
de autoridade e a mulher na posicdo de cuidado. Também ha a separa¢do entre homens e
mulheres na formagdo da corrente, organizada inicialmente pelos homens e, posteriormente,
pelas mulheres.

Durante as conversas, tanto Nala quanto seus filhos e filhas de santo afirmaram nao
reproduzir preconceitos de género, posi¢do frequentemente associada a postura critica da mae

de santo. Ainda assim, o machismo ¢ reconhecido como uma presenga no cotidiano do

terreiro, sobretudo entre alguns filhos mais velhos. Yemi, ao refletir sobre o tema, observa:
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Cada pessoa é uma, né? Eu vejo alguns irmdos, sim, que sdo meio
machistas, sim. Mas ndo se espalha muito, até porque a mde corta, né?
Porque ali é zero preconceito. E uma casa de religido, tu ndo pode ter
preconceito (Yemi, outubro de 2025, Viamao—RS).

Yemi ¢ uma mulher cis, autodeclarada parda, mae de trés filhos — uma mulher cis e
dois homens cis —, todos também pertencentes ao terreiro de Bara. Possui ensino médio
completo e atualmente trabalha como porteira. Esta sob o axé de Nala hd quinze anos e
tornou-se Yalorixd ha um ano, tendo ingressado no terreiro ja cacicada na Umbanda e depois
migrou para a vertente de Almas e Angola. Sua fala reconhece a existéncia de praticas
machistas no interior da casa, mas destaca, simultaneamente, o papel ativo da lideranca
espiritual na contencdo e no enfrentamento dessas manifestacdes, evidenciando a atuacao
pedagogica e normativa de Nala no cotidiano do terreiro.

Essa percep¢do ¢ compartilhada por Sangomi, que amplia a analise ao situar o
machismo como um fendmeno estrutural, que extrapola os limites do terreiro e se inscreve

nas relagdes sociais mais amplas.

A nossa religido ainda predomina muito o machismo, né? Do homem vir
primeiro, do homem ser... Isso eu acho que ta muito atrelado ndo somente a
cultura afro, mas sim como um todo, desde que o Brasil é Brasil, né?
(Sangomi, setembro de 2025, Viamao—RS).

As falas de Yemi e Sangémi apontam, portanto, para uma compreensdo coletiva
segundo a qual o machismo ndo ¢ negado, mas reconhecido como parte de uma heranga
social mais ampla, atravessada por relacdes de poder histéricas que excedem o campo
religioso. Nesse contexto, Nala aparece como uma figura central na gestdo dessas tensoes,

intervindo de forma recorrente para confrontar praticas e discursos misdginos no interior da

casa. Como ela propria relata:

Eu tento impor, eu imponho. Quando eu digo assim, vamos organizar o
terreiro, ja teve homens que disseram que ndo iam fazer porque é coisa de
mulher. Entendeu? [...] Ja ouvi isso aqui dentro do terreiro. Que ndo vio
estar lavando louga, lavando, limpando, tendo um monte de mulher no
terreiro (Nala, setembro de 2025, Viamao—RS).

No entanto, essa postura critica convive com a reprodu¢do de certas distingdes
generificadas, inclusive por parte da propria lideranga espiritual. Um exemplo disso ocorreu
antes do inicio da sessdo do dia 26 de setembro de 2025, quando Nala deu alguns recados

referentes a obrigagdo aos Orixds que aconteceria em 11 de outubro do mesmo ano. Apds

Nala fazer uma fala enfatizando a importancia de cuidar dos irmaos obrigacionados, Luzolo



122

pediu licenca para complementar, pontuando que os homens também deveriam assumir essa
responsabilidade, uma vez que, geralmente, apenas as mulheres se encarregam do cuidado
dos presos. Em resposta, Nala comentou: “é... o problema é que os homens sdo muito
bagunceiros”.

Essa fala evidencia a ambiguidade que marca a relacdo de género no terreiro. Ao
passo que Nala reconhece e confronta praticas machistas, ela mobiliza justificativas que
reinscrevem esteredtipos de género, associando o cuidado, a organizagdo e a responsabilidade
as mulheres, enquanto os homens aparecem como incapazes ou desleixados para tais tarefas.

A partir dessas cenas e falas, ¢ possivel compreender que o género no terreiro nao se
apresenta como uma identidade dada, mas como uma posi¢do continuamente produzida por
meio de praticas ritualizadas e atos reiterados. O uso da saia, a posi¢do no xiré, a forma de
portar a guia, a divisdo das tarefas e a organizacdo da corrente sdo atos performativos que
tornam determinados corpos inteligiveis como “masculinos” ou “femininos” no interior da
logica ritual.

Nesse sentido, o fundamento religioso opera como um instrumento central de
legitimacdo dessas distingdes. Ao serem apresentadas como heranca tradicional, tais praticas
adquirem um estatuto de necessidade, deslocando seu carater historico e politico. Como a
propria Nala reconhece, trata-se de um fundamento atravessado por concepg¢des machistas, o
que sugere que essas normativas ndo podem ser pensadas como externas as dinamicas da
colonialidade de género. Conforme argumenta Lugones (2014), o sistema moderno/colonial
institui um regime binario, hierarquico e heteronormativo de género que se infiltra em
diferentes dominios da vida social, inclusive nas cosmologias religiosas.

A atuagdo de Nala diante dessas tensdes revela um paradoxo na “gestdo” dessas
normas. Por um lado, ela intervém de forma incisiva em praticas cotidianas que associa ao
machismo, exigindo que homens realizem tarefas historicamente atribuidas as mulheres e
confrontando recusas baseadas na ideia de “trabalho feminino”. Nesses casos, sua acao
produz deslocamentos concretos na divisdo sexual do trabalho ritual, subvertendo
expectativas generificadas naturalizadas.

Por outro lado, determinadas distingdes permanecem rigidamente ancoradas na
narrativa de fundamento, como a organizac¢ao do xiré por género ou o modo de portar a guia.
Nesses casos, o fundamento atua como limite da transformacdo, funcionando como um
principio que estabiliza hierarquias ao mesmo tempo, em que as naturaliza. Assim, o terreiro
se constitui como um espaco no qual a colonialidade de género nao ¢ simplesmente

reproduzida nem plenamente desfeita, mas constantemente negociada.
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O que se observa, portanto, ndo ¢ uma oposicao entre tradigdo e mudanga, mas um
campo de tensdes no qual algumas normas de género sdo passiveis de reconfiguragdo,
enquanto outras permanecem protegidas pelo fundamento religioso. Essa dinamica evidencia
que o género, no interior do terreiro, ¢ simultaneamente produzido por uma gramatica ritual
propria e atravessado por regimes coloniais mais amplos, que delimitam os contornos do que

pode — ou ndo — ser transformado.

3.3.3 “Ela tinha que se libertar, ser feliz”’: Percepcoes sobre a transicao de Nala

Se, até aqui, a andlise concentrou-se na trajetoria pessoal de Nala e nas demarcagdes
institucionais de género que organizam o cotidiano ritual do terreiro, este subcapitulo volta-se
as percepcoes dos filhos e filhas de santo acerca de sua transicao de género. O objetivo ndo €
apenas compreender como sua identidade passou a ser reconhecida como legivel no interior
da casa, mas, sobretudo, analisar como esse processo foi interpretado, acolhido, elaborado e
narrado por aqueles que compartilham com a mae de santo a vida ritual e cotidiana. As falas
que seguem indicam que a transicado de Nala ndo foi vivida como um evento pontual ou
isolado, mas como um processo relacional, cujos efeitos incidiram sobre as formas de
cuidado, autoridade, pertencimento e convivéncia no interior da familia de axé.

Antes mesmo da realiza¢do das entrevistas formais, algumas observacdes recorrentes
chamaram atengdo no cotidiano do terreiro. Tanto Nala quanto seus filhos e filhas
mencionavam, de maneira reiterada, mudangas em seu comportamento apos a transi¢ao. Em
diferentes conversas informais, surgia a ideia de que, no passado, Nala ponderava menos suas
decisdes e reagia de forma mais impulsiva, enquanto, no presente, demonstra maior
disposi¢do ao dialogo e a escuta antes de tomar determinadas atitudes. Essas percepg¢des,
compartilhadas por distintos interlocutores, antecipavam temas que seriam aprofundados nas
entrevistas.

Durante as primeiras conversas formais com os filhos e as filhas de santo, a transi¢do
de Nala emergia de maneira quase inevitavel, uma vez que a maioria deles acompanhou de
perto esse processo. Para alguns interlocutores e interlocutoras, rememorar situagdes
anteriores a transicdo gerava certo embarago narrativo, especialmente no uso de pronomes e
nomes associados a periodos distintos. Ainda assim, o tema foi sendo incorporado de forma
natural as conversas, sem necessidade de grandes enquadramentos explicativos, o que ja
indicava o grau de assimilagdo da transi¢dao no cotidiano da casa.

No relato de Nzinga, a percepcdo predominante ¢ a de que a transi¢do de Nala ndo
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produziu rupturas ou estranhamentos, sobretudo entre criangas e adolescentes que frequentam
o terreiro. Em uma conversa sobre a presenca dos mais jovens na casa, a interlocutora
afirmou que eles “amam a mde de santo de todas as maneiras, né? Do antes ao depois. Pra
eles, ndo teve problema nenhum”. Segundo Nzinga, tanto para as criangas quanto para os
mais velhos, a transi¢do foi vivida com naturalidade, sendo a tnica dificuldade inicial a
adaptagdo ao novo nome — algo que ocorreu poucas vezes e foi rapidamente incorporado ao
cotidiano ritual.

Ao falar especificamente de sua filha adolescente, Nzinga destacou que a jovem
considera a transi¢cdo “sensacional” e que o afeto pela mae de santo permaneceu inalterado.
Para a interlocutora, essa naturalidade est4 relacionada ao fato de que as criancas nasceram e
cresceram no interior do terreiro, reconhecendo Nala como referéncia desde sempre. Essa
convivéncia continua contribuiu, segundo ela, para a auséncia de preconceito, evidenciando
que a discriminac¢ao nao ¢ algo inato, mas socialmente construido.

Essa leitura ¢ reforcada quando Nzinga afirma que, ao longo de todo o processo de
transicdo, as criangas ndo questionaram os motivos da mudangca nem expressaram
estranhamento. Ao contrario, acolheram-na como algo positivo, bonito e desejavel. Um
exemplo mobilizado pela interlocutora foi o de uma sobrinha de Nala que, ao saber que o
“tio” agora era “tia”, elaborou espontaneamente uma carta e um desenho representando essa
nova configuragdo, mesmo tendo tomado conhecimento da transi¢do recentemente. Assim,
esse gesto ilustra a poténcia de uma socializagdo pautada no respeito a diferenca e na
naturalizacdo da pluralidade de existéncias.

Além disso, Nzinga destacou os efeitos da transicdo de Nala sobre as mulheres do
terreiro. Segundo ela, a mae de santo sempre exerceu um papel ativo no incentivo a
autonomia feminina, encorajando as filhas de santo a ndo aceitarem situagdes de submissdo,

especialmente nas relacdes conjugais. Em suas palavras:

[...] Entdo, pra mim, a mulher que ela se tornou hoje também é um exemplo,
sabe? Que a gente ndo deve aceitar as coisas porque a gente é mulher, pra
gente ter voz ativa né, porque também tem esses negocinhos, né, do homem
achar que ele é o homem, né, da gente ndo ter voz ativa, né, dai ela sempre
ensinou.. a gente ali, a maioria sao mulheres trabalhadoras, entdo, tipo,
ndo dependem do homem pra viver (Conversa com Nzinga, setembro de
2025, Viamao—RS).

Esse incentivo, segundo a interlocutora, articula experiéncias de género e raga, uma
vez que Nala frequentemente reafirma que mulheres negras ndo devem ser confinadas a

espacos de subalternidade, como a cozinha ou o trabalho doméstico, nem aceitar relagdes de
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dependéncia econdmica ou simbolica. Nesse sentido, a transicdo de Nala ¢ percebida nao
apenas como uma mudanca individual, mas como um processo que reforga sua posi¢do
enquanto referéncia para outras mulheres da casa. Para a filha de Nzinga, em particular, Nala
tornou-se uma inspiragdo, admirada por sua felicidade, por sua transformagao corporal e por
sua autoestima, expressa no cuidado com o corpo, na forma de se vestir € na maneira como se
apresenta publicamente.

Embora reconheca a existéncia de poucas pessoas que demonstram desconforto com a
transicdo — ainda que de forma velada —, Nzinga avalia que essas resisténcias estdo
associadas a posturas machistas e nao representam a posi¢ao da maioria da comunidade. Para
ela, a recepgdo amplamente positiva, sobretudo entre criangas e jovens, evidencia o papel
central da convivéncia cotidiana e do aprendizado desde cedo na desconstrucdo do
preconceito.

Percepcao semelhante ¢ apresentada por Yemi, integrante do terreiro hd cerca de
quinze anos. Para ela, a transi¢do de Nala foi vivida pelos filhos e filhas de santo de maneira
profundamente natural. Yemi relata que, mesmo quando Nala ainda era reconhecida
publicamente como pai de santo, ja havia entre os filhos e as filhas a compreensao de que se
tratava de uma mulher. Ainda que sua apresentacdo corporal estivesse alinhada a codigos
masculinos, Nala era percebida como alguém “no lugar errado”. Assim, a transicao foi vivida
como um processo acompanhado coletivamente, e ndo como uma ruptura inesperada.

Segundo Yemi, em determinado momento, alguns filhos e algumas filhas solicitaram
que Nala fosse chamada de mae, afirmando que ja ndo conseguiam mais se referir a ela como
pai. O corpo, a postura e a forma de estar no mundo j& correspondiam a identidade que vinha
sendo reconhecida no interior da casa. Ao refletir sobre as mudancas percebidas apds a
transicdo, Yemi destaca sobretudo transformagdes na personalidade de Nala. Para ela, a
transi¢do produziu o surgimento de uma mae de santo mais calma, mais branda e mais
compreensiva. Em contraste com o periodo anterior — quando Nala era percebida como mais
enérgica e rigida.

Essa mudanca, contudo, ndo foi associada a qualquer perda de autoridade religiosa.
Yemi enfatiza que a firmeza nos fundamentos, a conducgao ritual € 0 compromisso com a
religido permaneceram inalterados. O respeito a mae de santo foi preservado — e, em alguns
sentidos, reforcado — justamente porque sua funcao religiosa continuou a ser exercida com

coeréncia e consisténcia. Como afirma a interlocutora:

Ela é uma pessoa, assim, que eu particularmente admiro muito ela, a
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coragem que ela teve, né? Depois de um tempo, fazer a transigdo, se aceitar,
e vejo que ninguém tem nada a ver com a vida dela, que ela tinha que se
libertar, ser feliz (Yemi, outubro de 2025, Viamao/RS).

Yemi relata ainda que Nala demonstrava receio quanto a aceitagao da transi¢ao por
parte da comunidade, especialmente por se tratar de uma transicao tardia. No entanto, entre
os filhos e filhas, o sentimento predominante foi de orgulho e admiragdo pela coragem de se
assumir. A interlocutora sugere, inclusive, que o apoio dos filhos e filhas pode ter exercido
um papel fundamental nesse processo, ao reconhecerem o sofrimento implicado em nao
poder ser quem se €.

Olufémi, reforga essa percepcao ao afirmar que a aceitagdo da transi¢éo foi ainda mais
positiva do que Nala esperava. Para ele, o processo foi importante para provocar mudangas na
forma de pensar de muitos irmaos, contribuindo para a ressignificagdo de comportamentos

associados a masculinidade.

[...] E eu acho que foi bom até pra mudar muitas mentes, né? Da forma que
tu pensa, do jeito que tu pensa, né? Porque tu ndo vé por ai fora, tipo, a
gente dentro do terreiro, o irmdo de santo chega ali, tu vai ali, tu beija teu
irmdo de santo, tu abracga, sendo homem ou ndo, entendeu? E tu acaba
tendo, porque tu ndo tem aquela coisa de se sentir, ah, masculinidade fragil,
assim, né? Porque dentro do terreiro, pelo menos ali, eu vejo isso, que tu
acaba perdendo isso, né? (Olufémi, setembro de 2025, Viamao/RS).

Em sua visdo, o ambiente do terreiro favorece relacdes menos marcadas por uma
“masculinidade fragil”, permitindo gestos de afeto entre homens, como abragos e beijos, sem
que isso seja visto como ameacga a identidade masculina.

Luzolo, por sua vez, destaca que Nala sempre foi muito respeitada, mesmo antes da
transi¢do, quando era reconhecida como um homem gay. Ele relata que pessoas externas ao
terreiro chegaram a supor que os filhos se afastariam apds a transi¢do, mas o que ocorreu foi
justamente o fortalecimento de uma rede de apoio. Luzolo aponta que houve, inicialmente,
alguma dificuldade na substituicdo do termo “pai” por “mae”, embora hoje todos a chamem
pelo nome e a respeitem plenamente. Em relagdo ao comportamento, ele afirma que Nala
“mudou da 4gua para o vinho”, interpretando essa mudanga como resultado do fim de um
estado de repressdo anterior. Apds a transi¢do, segundo ele, Nala passou a se cuidar mais,
tornou-se menos estressada ¢ mais tranquila, o que contribuiu para um ambiente ritual mais
harmonico.

Na percepcao de Zola, que conhece Nala desde o nascimento, a transi¢do foi vivida de

forma tranquila e sem estranhamentos. Para ela, o critério central para a aceitacdo foi o
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bem-estar e a felicidade da mae de santo. Zola descreve Nala como “linda”, “poderosa” e
profundamente empoderada, afirmando que, se ela estd bem consigo mesma, isso basta para
legitimar o processo. Ao avaliar a reacdo da comunidade, Zola afirma que a aceita¢do foi
majoritaria e que eventuais desconfortos ndo foram verbalizados nem se tornaram visiveis no
cotidiano da casa. Ela também relata que a Unica dificuldade inicial foi a adaptagdao a nova
forma de nomeacgao, rapidamente assimilada.

Zola também identifica mudangas no temperamento de Nala ap6s a transicdo,
destacando que, embora hoje esteja mais calma e observadora, isso ndo implicou perda de
autoridade. Ao contrario, a mae de santo segue firme em suas orientagdes € na condugao da
casa. A interlocutora enfatiza ainda os efeitos pedagogicos e politicos da transi¢do, sobretudo
no empoderamento das mulheres, incentivadas por Nala a se amarem, a se reconhecerem
como belas e a ndo se submeterem a relagdes machistas. Por fim, Zola insere a trajetoria de
Nala em um contexto social mais amplo, marcado pela homofobia, pelo racismo e pela
intolerancia religiosa, ressaltando que sua afirmac¢do ganha ainda mais for¢a em um pais
atravessado por multiplas violéncias contra pessoas trans.

Por fim, a propria Nala reconhece transformagdes em seu modo de agir ao longo do
tempo, ainda que nao as atribua diretamente a transi¢ao de género. Ao rememorar situagoes
passadas, contrapde uma postura que define como mais impulsiva e de confronto a um

posicionamento atual marcado pela cautela e pela mediag¢do, como se observa em seu relato:

Antigamente, eu te pegava pelo braco, te jogava o portdo a fora. SO que
hoje ndo, ndo vou ser mais assim. Eu ndo vou te pegar pelo brago e te jogar
portdo a fora. Converso “olha, meu filho, olha o jeito que tu ta. Vamos nos
acalmar. Olha o lugar onde tu ta, ndo é assim. Vamos conversar.” Hoje eu
ja penso isso, antes ndo, sabe? Ja falava: “tu ndo tem vergonha na cara?”
Ja fazia maior barraco, mais que a pessoa, entendeu? (Nala, julho de 2025,
Viamao-RS).

Embora seus filhos e filhas de santo frequentemente associem essa mudanga a
transi¢do de género, Nala elabora outra explicacdo para sua maior tranquilidade. Segundo ela,
trata-se de uma escolha vinculada ao cuidado estético, afirmando que evita se estressar “para
ndo ficar feia”. Essa dimensdao da estética atravessa de modo recorrente sua performance
cotidiana, manifestando-se no uso de roupas consideradas femininas, no alongamento de
unhas e cilios, maquiagem, entre outros elementos que podem ser compreendidos como
proteses de género (Preciado, 2014).

A partir dessas percepcoes, € possivel interpretar que a transi¢ao de Nala produziu



128

efeitos que ultrapassam sua trajetoria individual, incidindo sobre as formas de pensar género,
autoridade e pertencimento no interior do terreiro. Nesse sentido, a mae de santo emerge, nas
falas de seus filhos e filhas, ndo apenas como lideranca religiosa, mas como uma figura de
resisténcia e inspiragdo diante das desigualdades que atravessam o cotidiano de pessoas
transsexuais, negras e afro-religiosas.

Como argumenta Guacira Lopes Louro (2004), experiéncias como essas possuem um
carater profundamente politico, visto que aquilo que certos sujeitos ousam viver e tornar
visivel ndo se restringe as suas trajetorias pessoais, mas reverbera nas vidas de seus
contemporaneos. No caso de Nala, sua transicdo amplia, no interior do terreiro, as
possibilidades de ser e de viver, operando deslocamentos nas formas de pensar o género e a
propria autoridade religiosa. Ao acompanharem esse processo, filhos e filhas ndo apenas
acolhem uma mudanca, mas participam ativamente da constru¢do de outros regimes de
inteligibilidade para os corpos e as identidades.

Essa dimensdo relacional permite compreender a transicdo de Nala como um ato
performativo, no sentido proposto por Judith Butler (2003), na qual o género ndo se apresenta
como esséncia ou identidade fixa, mas como um fazer reiterado no tempo, sustentado por
atos, gestos, discursos ¢ modos de habitar o corpo. As falas dos interlocutores e das
interlocutoras evidenciam que o tornar-se mulher de Nala ndo se deu por uma ruptura
abrupta, mas por uma continuidade performativa que ja vinha sendo reconhecida no cotidiano
ritual, antes mesmo de sua nomeagao explicita como mulher.

Ao mesmo tempo, esse processo ¢ atravessado por tecnologias corporais que
materializam o género, aquilo que Paul B. Preciado (2014) denomina de préteses de género.
O uso de roupas especificas — cropped, saias, vestidos, calcas justas —, maquiagem, unhas e
cilios alongados, bem como a preocupagdo estética reiteradamente mencionada por Nala e
por seus filhos e suas filhas, ndo operam como aderecos superficiais, mas como dispositivos
que produzem inteligibilidade, reconhecimento e pertencimento enquanto mulher. Essas
proteses generificadas que ndo apenas tornam visivel o género, mas participam ativamente da
constru¢dao de uma feminilidade.

Essas proteses generificadas nao apenas tornam a feminilidade visivel, mas participam
ativamente de sua produ¢do continua, operando como mediadoras entre corpo, subjetividade
e regimes normativos. Nessa perspectiva, Preciado propde um deslocamento em relacdo as
abordagens que compreendem o gé€nero exclusivamente como efeito da performatividade.
Para o autor, o género se produz também — e de maneira decisiva — na materialidade do

corpo, por meio de tecnologias, objetos e praticas que o atravessam e o constituem. Como
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afirma, “o género ndo ¢ simplesmente performativo (isto €, um efeito das praticas culturais
linguistico-discursivas), como desejaria Judith Butler; o género ¢, antes de tudo, prostético,
ou seja, ndo se da sendo na materialidade dos corpos” (Preciado, 2014, p. 29).

No caso de Nala, a constru¢ao da feminilidade ndo se da apenas pelas proteses de
género que ela adiciona ao corpo e mobiliza no cotidiano, mas também por aquelas que deixa
de incorporar/manusear. Quando Nala decide ndo ser mais a responsavel por alimentar Bara
Lodé (tornando Luzolo o responsdvel por essa pratica), ela ndo apenas reinscreve sua
identidade de género no plano performativo, mas também no plano material, se afastando de
proteses, que no ritual do Batuque, sdo associadas historicamente ao masculino: objetos ¢ as
proprias oferendas destinadas a Bara Lodé.

Assim, essas proteses de género rituais, bem como as proteses de género estéticas,
operam como tecnologias de género que organizam posicdes, permissoes € interdigdes no
interior da gramatica religiosa. Ao evita-las, Nala reafirma sua inteligibilidade enquanto
mulher, produzindo uma feminilidade que se constréi na articulagdo entre corpo, ritual e
norma.

Por fim, ¢ fundamental considerar que a relativa tranquilidade com que a transigdo de
Nala foi vivenciada no interior do terreiro nao pode ser dissociada do proprio contexto
afro-religioso no qual ela se inscreve. O terreiro configura-se como um espago em que a
colonialidade de género — marcada pela rigidez binaria, pela cisheteronormatividade e pela
hierarquizagdo moral dos corpos — ¢ continuamente tensionada por cosmologias que
historicamente produziram outras formas de relacdo com o corpo, o sagrado e a diferenca.

Essa compreensdo ¢ explicitada por Yemi ao afirmar que “no terreiro ndo ¢ lugar de
preconceito”. Tal entendimento ndo aparece como uma elaboracdo individual isolada, mas se
alinha diretamente ao discurso reiterado de Nala, que afirma de forma recorrente que estar em
uma religido afro-brasileira — e, mais especificamente, em seu terreiro — implica
necessariamente despir-se de preconceitos. Para a Yalorixa, a vivéncia religiosa exige uma
postura ética incompativel com o racismo, o machismo, a homofobia, a transfobia ou
quaisquer formas de discriminagdo, uma vez que tais praticas violariam os proprios
fundamentos da casa e a relagao com os Orixas.

Ademais, em contraste com as concep¢des modernas/ocidentais de género, nesse
universo religioso o género ndo se apresenta como uma identidade fixa ou exclusivamente
ancorada no corpo biologico, mas como uma dimensao relacional, atravessada pelas posi¢des
rituais e, sobretudo, pela presenca das entidades. As praticas de incorporacdo tornam essa

logica particularmente visivel, na medida em que pessoas cis passam a performar outros
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géneros a partir da manifestacdo dos Orixas e entidades, mobilizando gestualidades, vozes e
expressoes que deslocam — ainda que de modo situado — as fronteiras normativas entre
masculino e feminino.

E nesse contexto ontologico especifico que a transi¢do de Nala se torna inteligivel e
possivel. O terreiro, assim, ndo se configura como um espaco imune as tensdes ou
contradi¢des, mas como um territorio no qual outras gramaticas de reconhecimento estdo em
operagdo, permitindo que existéncias dissidentes encontrem acolhimento, legitimidade e
continuidade. A experiéncia religiosa, nesse sentido, ndo apenas acompanha a transicao de
Nala, mas atua como condi¢do de possibilidade para sua aceitagdo, reinscrevendo o género

em uma cosmologia que admite deslocamentos, ambivaléncias e modos ndo hegemdnicos de

viver o corpo e o sagrado.

*kk

Ao longo deste capitulo, buscou-se evidenciar que a colonialidade nao constitui
apenas um pano de fundo histdrico das religides afro-brasileiras, mas uma forca que segue
operando no presente, atravessando praticas, relagdes e experi€ncias no interior do terreiro.
As analises demonstram que moralidades, hierarquias cosmologicas, relagdes raciais e
vivéncias de gé€nero sdo continuamente produzidas em um campo de disputas, no qual
coexistem processos de resisténcia, reelaboracdo e reproducao de 1dgicas coloniais.

Longe de se apresentar como um espago homogéneo ou plenamente emancipado, o
terreiro emerge como um territorio relacional, marcado por ambivaléncias. Nele, o racismo e
a branquitude nao desaparecem, mas assumem formas especificas, frequentemente sutis e
silenciadas, enquanto o género ¢ tensionado por cosmologias que admitem deslocamentos,
incorporagdes e outras gramaticas de reconhecimento do corpo e do sagrado. Essas dindmicas
evidenciam que a experiéncia afro-religiosa ndo se constroi fora das estruturas sociais mais
amplas, mas em didlogo critico com elas.

Dessa forma, o capitulo reafirma a importancia de compreender o terreiro nao apenas
como espaco de preservagdo cultural ou resisténcia simbolica, mas como um campo vivo de
mediacdo, no qual a colonialidade é constantemente negociada. E justamente nessas fraturas
— entre contramodernidade e reproducao, entre acolhimento e limite — que se tornam
visiveis as poténcias e os desafios das religides afro-brasileiras na produgao de outras formas

de existir, pertencer e significar o mundo.
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Ao longo desta dissertagdo, busquei compreender de que maneira raga e género sao
produzidos, negociados e ressignificados no cotidiano de um terreiro de linha cruzada,
situado no municipio de Viamao—RS. A partir de uma etnografia construida no encontro entre
pesquisadora, interlocutores e interlocutoras e campo, procurei afastar leituras idealizadas
tanto das religides afro-brasileiras quanto das nogdes de resisténcia que, por vezes, tendem a
homogeneizar experiéncias e silenciar ambiguidades. Com base na observacdo e nas
conversas formais e informais, procurei demonstrar que o terreiro ndo se configura nem como
um espago imune as dinamicas estruturais da sociedade brasileira, nem como simples
reprodutor das logicas coloniais, mas como um territorio relacional atravessado por tensdes,
deslocamentos e possibilidades de reelaboragao.

No segundo capitulo, ao apresentar os percursos metodologicos e descrever o terreiro
de Bar4a, foi possivel situar o campo empirico em suas dimensdes historicas, sociais, espaciais
e rituais. Ao articular a contextualizagdo do municipio e do cendrio afro-religioso gatcho
com a descricdo densa do cotidiano da casa, procurei conduzir a pessoa leitora a um
conhecimento situado do axé. A descri¢do da trajetéria da Yalorixa, da composi¢ao racial e
social da casa, das praticas rituais da Umbanda de Almas e Angola e do Batuque permitiu
compreender o terreiro como um espago vivo, marcado por continuidades e transformacgoes.
Nesse contexto, o axé aparece ndo apenas como energia vital que sustenta o fazer religioso,
mas também como principio organizador das relagdes, dos afetos e das hierarquias internas.
A descricdo permitiu compreender que o terreiro opera como espago de acolhimento,
pertencimento e producdo de sentidos, especialmente para sujeitos historicamente
marginalizados, sem que isso implique a auséncia de conflitos ou assimetrias.

No capitulo dedicado a colonialidade e suas reverberagdes, a analise das dindmicas
raciais revelou que a raca, no cotidiano do terreiro, emerge menos como um tema
explicitamente verbalizado e mais como uma dimensao que atravessa trajetorias individuais,
percepgoes, siléncios e possibilidades desiguais de nomear o racismo. A branquitude, embora
ndo organize de forma explicita o cotidiano ritual da casa, reaparece nas narrativas dos
interlocutores e interlocutoras, especialmente nas ambiguidades em torno da autodeclaracao
racial, nas tensdes entre identidade e leitura social e nas formas sutis de negociacdo do
pertencimento. Esses achados permitiram compreender que o terreiro cria condi¢des para

processos de afirmagao subjetiva e da experiéncia racial, sobretudo entre pessoas negras, ao

62 Saudagdo ao Orixa Oxald, o ltimo a ser saudade no xiré.
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mesmo tempo, em que ndo elimina completamente os efeitos da colonialidade, mas os
desloca e ressignifica.

A analise das concepgdes de género aprofundou ainda mais a compreensdo dessas
ambivaléncias. O género, longe de ser apenas uma identidade individual, mostrou-se como
uma posicdo social continuamente produzida e reiterada por praticas ritualizadas,
expectativas morais e hierarquias internas. A trajetoria de Nala, enquanto mulher transexual e
Yalorixd, revelou tanto os limites quanto as possibilidades de deslocamento das normas de
género no interior do terreiro. Por um lado, sua autoridade religiosa tensiona concepgoes
essencializadas sobre corpo, género e lideranga; por outro, as narrativas e praticas cotidianas
evidenciam a persisténcia de esteredtipos de gé€nero, especialmente no que se refere as
atribuicdes femininas de cuidado, organizacdo e responsabilidade. Assim, o terreiro aparece
como um espago no qual o machismo ¢ reconhecido como heranga social mais ampla, mas
também naturalizado e, em certos momentos, contestado.

Ao articular raga, género e religido, esta pesquisa evidenciou que as experiéncias
analisadas se inscrevem justamente na fratura entre resisténcia e reprodugdo, entre
contracolonialidade e colonialidade. O terreiro nao se apresenta como um lugar de superagao
plena das desigualdades, mas como um espago no qual essas desigualdades sdo negociadas,
reinterpretadas e, por vezes, explicitadas. E nessa ambiguidade que reside sua poténcia
analitica: ao mesmo tempo, em que oferece dispositivos de acolhimento, cura e
fortalecimento subjetivo, ele também reflete as marcas de uma sociedade racializada e
generificada.

Do ponto de vista epistemologico, esta dissertagdo também se propds a tensionar os
regimes de validacdo do conhecimento académico, ao assumir a reflexividade e os afetos
como dimensdes constitutivas do fazer antropologico. Ao me reconhecer enquanto mulher
negra e de axé, situada em um campo que me atravessa pessoal, politica e religiosamente,
busquei transformar inquietagdes e insegurangas em recurso analitico. Nesse sentido, o
didlogo com autoras e autores negros, bem como com os saberes produzidos no terreiro,
permitiu afirmar que o conhecimento ndo se constrdi apesar da experiéncia, mas a partir dela.

Por fim, esta pesquisa nao se propde a oferecer respostas definitivas sobre as relagdes
raciais e de género nas religides afro-brasileiras, tampouco a esgotar a complexidade do
terreiro de Bard. Ao contrario, parte da compreensdao da pesquisa como um processo em
permanente movimento, aberto as continuidades, deslocamentos e reelaboragdes. Assim,
inspirada pelos ensinamentos de Nego Bispo, esta pesquisa se constitui como comego, meio,

comego. Nesse sentido, espera-se que este trabalho contribua para o aprofundamento de
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debates que reconhecam as religides afro-brasileiras como espagos heterogéneos,
atravessados por contradigdes, tensdes e ambiguidades, mas também por potentes
possibilidades de reinvencao da vida. Que esta dissertacdo possa, assim como faz Bara, abrir
caminhos para novas perguntas, outras etnografias e analises que continuem a levar a sério as
vozes, os siléncios e os saberes produzidos pelo povo de terreiro. Por hora, encerro esse xiré:

Epad Baba!



134

REFERENCIAS

ALMEIDA, Leonardo. Tambores de todas as cores: priticas de mediagdo religiosa
afro-gatcha. Tese (Doutorado em Antropologia Social) — Instituto de Filosofia e Ciéncias
Humanas, Universidade Federal do Rio Grande do Sul, Porto Alegre, 2019. Disponivel em:
https://lume.ufrgs.br/handle/10183/199418. Acesso em: 05 de dez. 2025.

ALVES-MAZZOTTI, Alda Judith. O método nas ciéncias naturais e sociais: pesquisa
quantitativa e qualitativa. Pioneira: 2000.

ANIJOS, José Carlos Gomes dos. No territdorio da linha cruzada: a cosmopolitica
afro-brasileira. Porto Alegre: Editora da UFRGS/Fundacdo Cultural Palmares, 2006.

ASSOCIACAO NACIONAL DE TRAVESTIS E TRANSEXUAIS — ANTRA. TDoR 2025:
Brasil segue no topo da barbarie liderando assassinatos de pessoas trans. ANTRA, 12
nov. 2025. Disponivel em:
https://antrabrasil.org/2025/11/12/tdor-2025-brasil-segue-no-topo-da-barbarie-liderando-assas

sinatos-de-pessoas-trans/. Acesso em: 13 jan. 2026.

BENTO, Cida. O pacto da branquitude. Companhia das letras, 2022.

BRASIL. Cddigo Penal dos Estados Unidos do Brasil. Decreto n® 847, de 11 de outubro de
1890. Rio de Janeiro, 1890. Disponivel em:
https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/1851-1899/d847.html. Acesso em: 12 jan.
2026.

BUTLER, Judith. Os atos performativos e a constituigdo do género: um ensaio sobre
fenomenologia e teoria feminista. Traducdo: Jamille Pinheiro Dias. Caderno de Leituras, n.
78, 1988.

BUTLER, Judith. Problemas de género: feminismo e subversdo da identidade. Traducao:
Renato Aguiar. — Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2003.

CARDOSO DE OLIVEIRA, Roberto. O trabalho do antrop6logo: olhar, ouvir, escrever. In:
O trabalho do antropdlogo. SP: Unesp, p. 17 a 36, 2000.

COLLINS, Patricia Hill. Pensamento feminista negro [recurso eletronico]: conhecimento,
consciéncia e a politica do empoderamento. Tradugdo: Jamille Pinheiro Dias. - 1. ed. - Sao
Paulo: Boitempo, 2019.

CORREA, Norton. O Batuque do Rio Grande do Sul: Antropologia de uma religido
afro-rio-grandense. 3 ed. Sdo Luis: Editora Cultura & Arte, 2016.

COSTA, Jonathas. Saiba quais sdo as cidades gatchas com maior percentual de populacao
branca, preta, parda e indigena. Correio do Povo, Porto Alegre, 24 dez. 2023. Disponivel
em:

https://www.correiodopovo.com.br/not%C3%ADcias/cidades/saiba-quais-s%C3%A30-as-cid

ades-ga%C3%BA chas-com-maior-percentual-de-popula%C3%A7%C3%A30-branca-preta-p
arda-e-ind%C3%ADgena-1.1453047. Acesso em: 05 jan. 2026.



https://lume.ufrgs.br/handle/10183/199418
https://antrabrasil.org/2025/11/12/tdor-2025-brasil-segue-no-topo-da-barbarie-liderando-assassinatos-de-pessoas-trans/?utm_source=chatgpt.com
https://antrabrasil.org/2025/11/12/tdor-2025-brasil-segue-no-topo-da-barbarie-liderando-assassinatos-de-pessoas-trans/?utm_source=chatgpt.com
https://antrabrasil.org/2025/11/12/tdor-2025-brasil-segue-no-topo-da-barbarie-liderando-assassinatos-de-pessoas-trans/?utm_source=chatgpt.com
https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/1851-1899/d847.html
https://www.correiodopovo.com.br/not%C3%ADcias/cidades/saiba-quais-s%C3%A3o-as-cidades-ga%C3%BAchas-com-maior-percentual-de-popula%C3%A7%C3%A3o-branca-preta-parda-e-ind%C3%ADgena-1.1453047?utm_source=chatgpt.com
https://www.correiodopovo.com.br/not%C3%ADcias/cidades/saiba-quais-s%C3%A3o-as-cidades-ga%C3%BAchas-com-maior-percentual-de-popula%C3%A7%C3%A3o-branca-preta-parda-e-ind%C3%ADgena-1.1453047?utm_source=chatgpt.com
https://www.correiodopovo.com.br/not%C3%ADcias/cidades/saiba-quais-s%C3%A3o-as-cidades-ga%C3%BAchas-com-maior-percentual-de-popula%C3%A7%C3%A3o-branca-preta-parda-e-ind%C3%ADgena-1.1453047?utm_source=chatgpt.com
https://www.correiodopovo.com.br/not%C3%ADcias/cidades/saiba-quais-s%C3%A3o-as-cidades-ga%C3%BAchas-com-maior-percentual-de-popula%C3%A7%C3%A3o-branca-preta-parda-e-ind%C3%ADgena-1.1453047?utm_source=chatgpt.com

135

CRENSHAW, Kimberlé. A intersecionalidade na discriminacdo de raca e género. VV. AA.
Cruzamento: raca e género. Brasilia: Unifem, v. 1, n. 1, p. 7-16, 2004.

DELGADO, David Dias. Cruzes e encruzilhadas: sincretismo e identidade nos terreiros de
umbanda. 2022. Dissertagdo (Mestrado em Ciéncia da Religido) — Programa de Estudos
Pos-Graduagao em Ciéncia da Religido, Pontificia Universidade Catolica de Sdo Paulo, Sao
Paulo, 2022. Disponivel em:
https://tede2.pucsp.br/bitstream/handle/26521/1/David%20Dias%20Delgado.pdf. Acesso em:
10 jan. 2026.

DORNELES, Dandara Rodrigues. Palavras germinantes: entrevista com Nego Bispo.
Identidade!, v. 26, n. 1-2, p. 14-26, 2021.

FERRETTI, Sérgio E. Sincretismo afro-brasileiro e resisténcia cultural. Horizontes
antropologicos, p. 182-198, 1998.

FOSTER, Gustavo. RS ¢ o estado com maior propor¢do de praticantes de umbanda e
candomblé¢ do Brasil, _mostra Censo. gl 06 de junho de 2025. D1spon1vel em:

cao- de-pratlcantes de-umbanda-e-candomble-do-brasil-mostra-censo.ghtml. Acesso em: 07
jun. 2025.

FRANTZ, Fanon. Pele Negra, mascaras brancas. Sao Paulo: Ubu Editora, 2020.

GARCIA, Gabriel. Os filhos brancos da fé de negra raiz: um estudo antropoldgico em um
terreiro de candomblé de Campo Grande - MS. Dissertagdao (Mestrado) — Universidade
Federal de Mato Grosso do Sul/Faculdade de Ciéncias Humanas , 2023.

GEERTZ, Clifford. A interpretacio das culturas. Rio de Janeiro: LTC, 2008.

GIUMBELLI, Emerson. Z¢élio de Moraes e as origens da umbanda no Rio de Janeiro.
Caminhos da alma. S3o Paulo: Selo Negro, p. 183-217, 2002.

GONZALEZ, L¢lia; HASENBALG, Carlos. Lugar de negro. Editora Schwarcz-Companhia
das Letras, 2022.

GUIMARAES, Antonio Sérgio Alfredo. Racismo e Anti-Racismo no Brasil. Novos Estudos,
v. 43, n. 43, p. 26-44, 1995.

HASENBALG, Carlos. Entre o mito e os fatos: racismo ¢ relagdes raciais no Brasil. In:
MAIO, M.C., and SANTOS, R.V., orgs. Raca, ciéncia e sociedade [online]. Rio de Janeiro:
Editora FIOCRUZ; CCBB, p. 235-249, 1996.

IBGE - Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica. Censo 2022: Pela primeira vez desde
1991, a maior parte da populagdo do Brasil se declara parda. Agéncia de Noticias do IBGE,
10 out. 2023. Dlsponlvel em:

-parda. Acesso em: 01 out. 2024.


https://tede2.pucsp.br/bitstream/handle/26521/1/David%20Dias%20Delgado.pdf?utm_source=chatgpt.com
https://tede2.pucsp.br/bitstream/handle/26521/1/David%20Dias%20Delgado.pdf?utm_source=chatgpt.com
https://g1.globo.com/rs/rio-grande-do-sul/noticia/2025/06/06/rs-e-o-estado-com-maior-proporcao-de-praticantes-de-umbanda-e-candomble-do-brasil-mostra-censo.ghtml
https://g1.globo.com/rs/rio-grande-do-sul/noticia/2025/06/06/rs-e-o-estado-com-maior-proporcao-de-praticantes-de-umbanda-e-candomble-do-brasil-mostra-censo.ghtml
https://agenciadenoticias.ibge.gov.br/agencia-noticias/2012-agencia-de-noticias/noticias/38719-censo-2022-pela-primeira-vez-desde-1991-a-maior-parte-da-populacao-do-brasil-se-declara-parda
https://agenciadenoticias.ibge.gov.br/agencia-noticias/2012-agencia-de-noticias/noticias/38719-censo-2022-pela-primeira-vez-desde-1991-a-maior-parte-da-populacao-do-brasil-se-declara-parda
https://agenciadenoticias.ibge.gov.br/agencia-noticias/2012-agencia-de-noticias/noticias/38719-censo-2022-pela-primeira-vez-desde-1991-a-maior-parte-da-populacao-do-brasil-se-declara-parda
https://agenciadenoticias.ibge.gov.br/agencia-noticias/2012-agencia-de-noticias/noticias/38719-censo-2022-pela-primeira-vez-desde-1991-a-maior-parte-da-populacao-do-brasil-se-declara-parda

136

IBGE - Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica. Viamao (RS). Cidades e Estados:
IBGE. Disponivel em: https://www.ibge.gov.br/cidades-e-estados/rs/viamao.html. Acesso
em: 13 out. 2025.

LEISTNER, Rodrigo Marques; MATEUS, Silvia Gongalves. A sacralizacdo das existéncias
marginais: reflexdes sobre a quimbanda gatcha. Anais do V Simpésio do GT Historia das

Religides e Religiosidades Regional Sul (Parana, Santa Catarina e Rio Grande do
Sul)-ANPUH, 2017.

LIMA, Weslen Santos de. A relacdo entre a Umbanda de Almas e Angola e as pessoas
LGBT+ em Florianopolis. 2023. Trabalho de Conclusdo de Curso (Graduacdo em Historia)—
Centro de Filosofia e Ciéncias Humanas, Universidade Federal de Santa Catarina,
Florianopolis, 2023. Disponivel em: https://repositorio.ufsc.br/handle/123456789/253362.
Acesso em: 01 dez. 2025.

LOURO, Guacira Lopes. Um corpo estranho — ensaios sobre sexualidade e teoria gqueer.
Belo Horizonte: Auténtica, 2004.

LUGONES, Maria. Rumo a um feminismo descolonial. Revista estudos feministas, v. 22, p.
935-952, 2014.

MATTA, Roberto da. O oficio de etnélogo, ou como ter anthropological blues. 1978.

MAUSS, Marcel. Da dadiva e, em particular, da obrigacdo de retribuir os presentes. In:
Sociologia e antropologia. Sao Paulo: Cosac Naify, 2003. p. 185-210.

MUNANGA, Kabengele. Rediscutindo a mesticagem no Brasil: identidade nacional versus
identidade negra. 5°. ed. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2023.

NARCISA, Tayana; BONETS, Vitor. Brasil ¢ o pais que mais mata pessoas trans e travestis,
aponta  dossie¢. CNN  Brasil, Belém, 27 jan. 2025. Disponivel em:
https://www.cnnbrasil.com.br/nacional/brasil-e-o-pais-que-mais-mata-pessoas-trans-e-travesti
s-aponta-dossie/. Acesso em: 03 jan. 2026.

NASCIMENTO, Abdias. O Genocidio do Negro Brasileiro: Processo de um Racismo
Mascarado. 3?. ed. Sao Paulo: Perspectivas, 2016.

NOGUEIRA, Oracy. Preconceito racial de marca e preconceito racial de origem: sugestdo de
um quadro de referéncia para a interpretacdo do material sobre relagdes raciais no Brasil.
Tempo Social, revista de sociologia da USP. v. 19, n. 1, p. 287-308, 2006. Disponivel em:
https://www.scielo.br/scielo.php?pid=S0103-20702007000100015&script=sci_arttext.
Acesso em: 25 dez. de 2025.

ORO, Ari Pedro. As religides afro-brasileiras do Rio Grande do Sul. Debates do NER.
Porto Alegre. Vol. 9, n. 13, p. 9-23, 2008.

ORO, Ari Pedro. O atual campo afro-religioso gaucho. Civitas-Revista de Ciéncias Sociais,
v. 12, n. 3, p. 556-565, 2012.


https://www.ibge.gov.br/cidades-e-estados/rs/viamao.html?utm_source=chatgpt.com
https://repositorio.ufsc.br/handle/123456789/253362
https://www.cnnbrasil.com.br/nacional/brasil-e-o-pais-que-mais-mata-pessoas-trans-e-travestis-aponta-dossie/?utm_source=chatgpt.com
https://www.cnnbrasil.com.br/nacional/brasil-e-o-pais-que-mais-mata-pessoas-trans-e-travestis-aponta-dossie/?utm_source=chatgpt.com
https://www.cnnbrasil.com.br/nacional/brasil-e-o-pais-que-mais-mata-pessoas-trans-e-travestis-aponta-dossie/?utm_source=chatgpt.com
https://www.scielo.br/scielo.php?pid=S0103-20702007000100015&script=sci_arttext&utm_source=chatgpt.com
https://www.scielo.br/scielo.php?pid=S0103-20702007000100015&script=sci_arttext&utm_source=chatgpt.com

137

ORO, Ari. Religides Afro-Brasileiras do Rio Grande do Sul: Passado e Presente. Revista
Estudos Afro-Asiaticos, Rio de Janeiro, vol. 24, n 2, p. 345-384, 2002.

PEIRANO, Mariza. Etnografia ndo ¢ método. Horizontes antropologicos, v. 20, p. 377-391,
2014.

PINHO, Osmundo. A antropologia no espelho da raga. Novos Olhares Sociais, vol.2, n.1,
2019.

PRECIADO, Paul B. Manifesto Contrassexual. Traducao: Maria Paula Gurgel Ribeiro. —
Sao Paulo: n-1 edigoes, 2014.

QUIJANO, Anibal. Colonialidade do poder e classificagdo social. In: Boaventura de Sousa
Santos; Maria Paula Meneses (org.). Epistemologias do Sul. Sao Paulo: Cortez, 2013.

RAMOS, Luciana de Souza. Exu, o Atlantico Negro e o Iroko: o acentamento das expressoes
religiosas africanas no Brasil. In.: ARAUJO, Mauricio Azevedo de; HEIM, Bruno Barbosa;
HOSHINO, Thiago de Azevedo Pinheiro (Org.). Direitos dos povos de Terreiro. Salvador:
EDUNEB, 2018. p. 21-42.

RODOLPHO, Adriane. Aproximagdes ao universo das religides afro-brasileiras: o batuque, a
umbanda e a quimbanda no Sul do Brasil. In: WULFHORST, Ingo (Org.).
Espiritualismo/Espiritismo: desafios para a igreja na América Latina. Sao Leopoldo, RS:
Sinodal, 2004.

RUFINO, Luiz. Pedagogia das Encruzilhadas. Rio de Janeiro: Moérula Editorial, 2019.

SODRE, Muniz. O Terreiro e a Cidade: a Forma Social do Negro Brasileiro. 3% ed. Rio de
Janeiro: Mauad X, 2019.

SOUZA, Mariana Pinheiro de; FAGUNDES, Mari Cristina de Freitas. "Tiramos a batuqueira
do meio de nds": racismo religioso e suas implicagdes no mercado de trabalho em uma cidade
no Sul do Rio Grande do Sul. Revista Thema, v.23, n.1, p. 77-96, 2024.

SOUZA, Neusa Santos. Tornar-se negro. 1° ed. Rio de Janeiro: Zahar, 2021.

STOLCKE, Verena. Sexo esta para género assim como raca para etnicidade? Estudos
Afro-asiaticos, n° 20, 1991.

TADVALD, Marcelo. Notas historicas e antropologicas sobre o Batuque no Rio Grande do
Sul. Relegens thréskeia estudos e pesquisa em religidio, v. 5, p. 46-59, 2016.

TRINDADE, Azoilda Loretto da. Valores civilizatorios afro-brasileiros na educagao infantil.
Boletim 22. Brasilia, DF: Ministério da Educacao / Salto para o Futuro, 2005. Disponivel em:
https://culturamess.wordpress.com/wp-content/uploads/2012/01/valoresafrobrasileiros.pdf.
Acesso em: 13 jan. 2026.



https://culturamess.wordpress.com/wp-content/uploads/2012/01/valoresafrobrasileiros.pdf?utm_source=chatgpt.com
https://culturamess.wordpress.com/wp-content/uploads/2012/01/valoresafrobrasileiros.pdf?utm_source=chatgpt.com

138

WEBER, Tiago Linhares. Ritual de Almas e Angola: do inicio aos novos paradigmas.
Revista Santa Catarina em Historia, Florianopolis, v. 5, n. 1, 2011. Disponivel em:
https://ojs.sites.ufsc.br/index.php/sceh/article/view/461. Acesso em: 07 de jan. 2026.



https://ojs.sites.ufsc.br/index.php/sceh/article/view/461?utm_source=chatgpt.com
https://ojs.sites.ufsc.br/index.php/sceh/article/view/461?utm_source=chatgpt.com

	​​ 
	1 INTRODUÇÃO: ALUPÔ!1 
	1.1 Os caminhos de Bará: percursos e desafios até chegar em campo 
	1.2 Quando o campo fala mais alto: redefinindo os caminhos da pesquisa 

	2 CONHECENDO O AXÉ: ETNOGRAFIA DE UM TERREIRO EM VIAMÃO 
	2.1 Entre feituras e desfeituras: os percursos metodológicos da pesquisa 
	 
	2.2 O terreiro de Bará 
	2.3 Trajetória da Yalorixá 
	2.4 Composição racial e social do terreiro 
	2.4.1 O futuro do axé: sobre crianças, adolescentes e continuidade religiosa 

	2.5 O axé em movimento: giras, celebrações e rituais 
	2.5.1 A Umbanda de Almas e Angola 
	2.5.1.1 A presença dos caboclos na Umbanda de Almas e Angola 
	2.5.1.2 Memória e resistência: obrigação e festa de pretos velhos 
	  
	2.5.1.3 A magia dos fetiches: povo da rua no ritual de Almas e Angola 

	2.5.2 O Batuque do Rio Grande do Sul 
	2.5.2.1 Pai Bará em festa: da obrigação ao batuque 



	3 COLONIALIDADE E SUAS REVERBERAÇÕES NAS RELIGIÕES AFRO-BRASILEIRAS  
	3.1 Entre Deus e os Orixás: hierarquias religiosas e disputas cosmológicas  
	 
	3.2 Reelaborando a raça: branquitude, deslocamentos e silêncios  
	3.2.1 “Eu gostaria de ser negra”: Compreendendo as (auto)percepções raciais da comunidade religiosa 
	3.2.2 “Tu fica bem de rubro-negro”: tensões raciais, mediações e fissuras no terreiro 
	  

	3.3 Tornar-se mãe: gênero, transição e autoridade religiosa  
	3.3.1 Reconhecendo-se em frente ao espelho: Notas sobre a trajetória de Nala 
	3.3.2 Compreendendo as relações de gênero no terreiro: distinções, práticas e tensões 
	3.3.3 “Ela tinha que se libertar, ser feliz”: Percepções sobre a transição de Nala 


	ALGUMAS CONSIDERAÇÕES FINAIS: EPAÔ BABÁ!62 
	REFERÊNCIAS 

