" ) ’".h""
-*!l.-.* s
‘.‘. ]

.i‘;_',' 3
. B

S Bl

ARTICO

O MATERIALE

O INTANGIVEL EM

CASAS DEORACAO
DELINHAS AFRICANAS

E ESOTERICAS NO SUL DO
ESPIRITO SANTO

Diogo Bonadiman Coltara

Universidade Federal do Espirito Santo — Pos-
Graduagdo em Ciéncias Sociais. Bolsista do Programa
de Fixacdo de Doutores (CAPES/FAPES).




REVISTA DO ARQUIVO PUBLICO DO ESTADO DO ESPIRITO SANTO

No sul do Espirito Santo, sobretudo entre os rios
Itapemirim e Itabapoana, encontra-se uma rede de
casas de oracao conectadas por um complexo ritu-
alistico de visitas. Mesmo havendo inimeras dife-
rencas entre elas, um repertério comum de rituais
—o mais importante sendo o Campo de Expiagao ou
Bate Flecha — se mantém de modo relativamente
constante. Este artigo explora um aspecto especi-
fico dessa rede, 0 modo pelo qual as casas de ora-
¢ao se transformam ou se constituem a partir da
relacdo com outras casas. E certo que os efeitos de
uma casa sobre outra s3o muito mais extensos do
que o espaco permitiria explorar. Nesse sentido, o
aspecto aqui delimitado é a variacdo arquitetdnica
das casas em paralelo a circulagao ritual da irman-
dade. O objetivo é apresentar uma manifestacao da
dindmica entre duas instincias do universo espirita

(esotérico e umbandista/africano): o “material” e o
“invisivel”.

A histéria das politicas relacionadas ao “patri-
monio cultural” no Brasil apresenta uma concepgao
de autoria ligada a propriedade. Pode-se dizer que
essa histéria desnovela-se em duas dobraduras prin-
cipais, uma delas em 1937, comacriagdo do Servico do
Patrimonio Historico e Artistico Nacional (SPHAN)
— que distorceu a proposta de Mario de Andrade de
modo a reverenciar o passado colonial'—e aoutraem
2000, com o Decreto 3.551—que instituiu a politicada
cultura imaterial. Se no primeiro momento a politi-
ca estava a servico de uma narrativa hegemonica, a
introducao do conceito de “referéncias culturais”, da

1 “Como num mar de ruinas a proteger, Rodrigo [de Melo Franco de
Andrade] e sua equipe minimizam a no¢do ampliada e dialégica de
patrimonio pretendida por Mario de Andrade. Prevaleceu Liicio Costa,
sua expertise quanto ao barroco e sua conexao modernista do passado
colonial com o futuro” (LIMA FILHO, 2009)
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qual deriva a nogao de “bens de natureza imaterial”,
buscou ampliar a concep¢ao de patriménio, enfa-
tizando que os monumentos até entdo valorizados
pelo tombamento faziam parte de um quadro de
referéncias especifico, mas ndo Gnico. Por mais que
0 patrimdnio imaterial tenha sido proclamado como
um redentor da clivagem estabelecida tradicional-
mente entre cultura erudita e culturas populares
(FONSECA, 2009), elas permanecem ligadas por uma
mesma noc¢ao de materialidade (duravel) (COELHO
DE SOUZA, 2010).

A énfase de que o patrimdnio imaterial est
para as culturas populares assim como o material
para a cultura erudita reforca a distincdo que se bus-
ca superar. Algo muito parecido ocorre naquilo que
Strathern (2014, p.224) designa como uma divisao
do trabalho na antropologia modernista. Como uma
resposta ao tratamento da “cultura material” pelo
método comparativo dos evolucionistas, os antropé-
logos apostaram na “contextualizacdo” de artefatos a
partir da visao de mundo e da significincia deles para
uma determinada cultura. Mas a partir disso, a nogao
de contexto acabou se tornando auténoma e sendo
abstraida dos artefatos e dos eventos, que passam a
ocupar o lugar de meros exemplares de um quadro
de referéncias, e se mistura aos conceitos de cultura,
memobria, identidade, sociedade* “Cultura material
veio a designar um tipo de substrato tecnolégico em
oposicao a abstragao da ‘cultura’, que designava os va-
lores e os modos da vida social” (idem).

No campo do conhecimento tradicional, em ge-
ral caracterizado pela oralidade, essa visao de mate-
rialidade como suporte que faz referéncia a um con-
junto de valores define igualmente os sujeitos como
replicantes de um quadro de referéncias homogéneo
que estad acima de todos, diferenciando-se unicamen-
te pela visao parcial que cada um tem em relacdo ao
todo. Este todo, alids, é uma construcao académica e

2 Apropésito de umaandlise a respeito dos usos do conceito de “me-
moria” na antropologia, Berlinder (2005) demonstra que ha uma certa
indiscernibilidade entre este e outros conceitos centrais na antropolo-
gia, como “cultura” e “identidade”.
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delimita uma assimetria entre analista — que estaria
apto a juntar partes desse mosaico e, portanto, a ace-
der a uma visdo holistica — e mestras e mestres dos
conhecimentos tradicionais — limitados, assim, a uma
visdo incompleta da sua prépria cultura.

E verdade que a instauracio do decreto do pa-
trimonio imaterial recupera a intencao original de
Mario de Andrade em seu anteprojeto de criacdo do
SPHAN e busca resolver o problema da distin¢io en-
tre cultura material e imaterial, como proclamam os
tedricos do patrimonio cultural’. Mas a divisao é de
tal modo arraigada que as formulacdes nesse sen-
tido parecem recriar as antigas clivagens, como se,
uma vez estabelecida a necessidade de um “suporte
material” para qualquer tipo de interacao comunica-
tiva, a intencao acabasse por produzir uma compre-
ensdo do artefato como signo arbitrario, isto é, um
transporte fisico e inerte de significados intangiveis.
E exatamente por meio dessa polarizacio constituin-
te da semiologia de Ferdinand de Saussure que uma
das mais influentes intelectuais do patriménio cultu-
ral procura restaurar a relacao entre artefatos e sen-
tido: “Todo signo (e nao apenas os bens culturais) tem
dimensao material (o canal fisico de comunicacao) e
simbdlica (o sentido, ou melhor, os sentidos), como
duas faces de uma moeda” (FONSECA, 2009, p. 68).

Emresumo, anogao deimaterial supde a de ma-
terial assim como a de sujeito presume a de objeto, a
de meméria, os monumentos, a de sociedade, o indi-
viduo, a de cultura, os seus “referentes™. O modelo
“comunicativo” derivado da nog¢ao de “referéncia cul-
tural™ baseia-se na polarizagao entre o simbolo, de

3 Por exemplo: “De toda essa trajetdria, resulta a redengio final do
lugar conceitual dos chamados bens imateriais no seio institucional do
IPHAN, integrando o projeto global a respeito do patriménio cultural
previsto por Mario de Andrade em 1937” (LIMA FILHO, 2009). Ver tam-
bém FONSECA (2009) e Arantes (2001).

4 Paraumademonstragio da inadequagao do pensamento aristoté-
lico presente na distin¢do entre material e intangivel nas politicas do
patrimonio cultural da UNESCO em sua aplicagao ao conhecimento tra-
dicional, nesse caso, a filosofia africana, ver YAI (2003).

5 Anocdo de “referéncia cultural” assume um lugar importante nos
debates acerca do patriménio cultural a partir da criagao do Centro Na-
cional de Referéncias Culturais, na década de 1970, e se mantém como
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um lado, e o “suporte material”, que o representa, de
outro. A comunicacado a que se refere Fonseca é base-
ada nareferencialidade e na arbitrariedade.

No entanto, existem muitas outras faces que
escapam a tal modelo. Esse é o caso, em particular,
dos rituais afro-brasileiros, que, de acordo com Leda
Maria Martins (2003), contrapoem a “memdria natu-
ralizada na escrita”. Se a l6gica da escrita (cientifica,
acrescento) se baseia na fixacao coletiva do referen-
te, no regime da “oralitura”, ao contrario, o conheci-
mento se inscreve no e pelo gesto, que nao é referen-
cial, mas performativo:

(...) no ambito dos rituais afro-brasileiros, a palavra
poética, cantada e vocalizada ressoa como efeito de
uma linguagem pulsional e mimética do corpo, ins-
crevendo o sujeito emissor que a porta, e o receptor,
a quem também circunscreve, em um determinado
circuito de expressao, poténcia e poder (idem, p. 67).

Ressalto que o intuito aqui ndo é reforcara cisao
entre sociedades com e sem escrita, como se tratasse
de um divisor empirico de modos de criatividade. O
contraste que busco é antes o de técnicas expressivas
da ordem da referéncia e outros tipos de escrita que
comunicam por meio do colapso da estabilidade dos
signos®. Nada mais emblematico dessa estabilidade
do que a relagao convencional entre projetos e cons-
trucoes. No imaginario do tombamento — categoria
de registro dos bens culturais materiais “duraveis” e
“iméveis” — o valor de uma obra de concreto reside
em sua capacidade de representar a narrativa de
uma perspectiva histérica. E o rigor da preservacao
aparece como a salvaguarda dessa memoria. Res-
salte-se ainda que a “memoria”, a que os tradicionais
monumentos histéricos fazem referéncia, é a da co-
lonizacao, da escravidao, do genocidio dos povos tra-
dicionais indigenas e quilombolas.

conceito central para a democratizagdo das politicas de patriménio.

6 Para o mundo indigena americano, ver, entre outros, Carlo Severi
(2007) e Stephen Hugh-Johnes (2016).
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Minha inten¢do é apresentar um caso etnogra-
fico que desafia o enquadramento criado na ambiva-
|éncia entre projeto (imaterial) e execucao (material).
Falo de irmandades espiritas (umbandistas e esotéri-
cas) das comunidades remanescentes de quilombos
da regido do Vale do Itapemirim (especialmente no
sul do Espirito Santo), com as quais venho trabalhan-
do desde 2010. Para tanto, irei relatar o modo pelo
qual a interagdo entre tais irmandades se faz notar
pela arquitetura das “casas de oracdo”, um tipo de
objeto que certamente nao se comporta como “su-
porte de significacdo”, sendo ele mesmo produtor de
significados. As transformacoes doutrinarias deriva-
das de tais interacoes manifestam-se na arquitetura,
ndo se tratando, no entanto, de reproducdo ou repre-
sentacao. Ao contrario, como qualquer outra entida-
de do universo jornaleiro, a casa de oracdo tem par-
te na autoria difusa responsavel pela singularidade
doutrinaria de uma irmandade.

Uma das caracteristicas mais marcantes dessas
irmandades é o circuito—ou a “rede”, nos dizeres dos
jornaleiros” — construido a partir de procedimentos
rituais de visitas. De um modo simplificado?, todas
as irmandades desse circuito cuidam de dois tipos
complementares de transac¢oes, uma com o padroei-
rofa, ofa “dono/a” da casa, outra com as irmandades
parceiras. Em uma oferenda ao padroeiro —realizada
uma ou duas vezes ao ano — interessa a irmandade
que outras casas se facam presentes e —o que é fun-
damental — tragam consigo uma bandeira que sim-
boliza a prépria casa da irmandade visitante. Quanto
maior a suntuosidade da oferenda — indicada pu-
blicamente pelo nimero de bandeiras depositadas
temporariamente no altar do santo, pelo trabalho de
recepgao e pela quantidade de alimento — entende-

7  Modo pelo qual se definem humanos e entidades espirituais en-
quanto se deslocam ritualmente de uma casa para outra. Tais viagens
sdo designadas de jornadas. Utilizo o termo aqui de forma mais ampla
para destacar a especificidade dos coletivos inseridos no sistema de re-
lages instaurado pelasjornadas.

8 Tratei especificamente desse circuito e do tipo de socialidade que
ele instaura entre irmandades e santos padroeiros em outra ocasiao
(GOLTARA, 2016).
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Encontro dejornadas na lrmandade Sao Pedro. Anutiba, Alegre (ES), junho de 2012

se que o padroeiro torna-se mais atrelado a comu-
nidade no decorrer do ano vindouro. Nessa mesma
ocasido, fazendo parte do discurso ritual de visita-
¢ao, a irmandade anfitrid se compromete a retribuir
avisita em condicoes similares.

Duas “doutrinas” (“linhas”, “lados”, “ritmos”) sdo
marcantes nesse circuito e cada uma delas tem os
seus efeitos sobre a disposicao dos espacos das casas
de oracdo. Conquanto os ritmos estejam em movi-
mento e cada casa habite uma posi¢ao singular entre
as doutrinas, ha uma tensio entre a “corrente esoté-
rica” e a “corrente africana”. O contraste mais eviden-
te entre elas refere-se as entidades espirituais que as
frequentam: as casas que se definem como esotéri-
cas nao acolhem entidades como baianos, boiadei-
ros, criancas, exus e pombagiras, como fazem as afri-
canas. As irmandades estao em constante interagao
ritual com outras de inclinacdes doutrinarias varia-

das e essas interagdes acompanham transformagoes
que em outro lugar chamei de “conexdes sincréticas”
(GOLTARA, 2014)°. O que se segue é uma reflexdo a
partir do material etnografico no dmbito de uma car-
tografia das relacoes entre irmandades, santos, enti-
dades e objetos sagrados (destacando aqui a casa de
oracgao) que venho realizando na regiao.

Planos de existéncia

A cosmologiajornaleira concebe a existéncia em dois
planos principais, o “invisivel”—habitado pelos espiri-
tos—e o “frio chdo”—também chamado de “material”,

9 Naocasido, busquei reaver o conceito de sincretismo ressaltando o
seu movimento, as suas transformagdes, nao a ideia de sintese que ele
carrega. Para uma leitura das variantes do conceito de sincretismo, ver
Ferreti (1995).
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este plano em que vivem os seres humanos™. Ha ver-
sOes invisiveis de muitas coisas materiais, como obje-
tos, eventos e paixdes. Comenta-se que o invisivel “é
como” o material, “tem as mesmas coisas que aqui”,
como o humor, por exemplo. O templo — designado
igualmente como casa de oracao, terreiro, saldo, cen-
tro— mimetiza, no plano material, as pessoas, coisas
e relacoes do invisivel. Essa tensdo, no entanto, é dis-
tinta da ambivaléncia hierarquica entre material e
imaterial, simbolo e “suporte”. Pois 0 material ndo se
restringe a uma representacao do invisivel.

O “material” ndo é um meio, um suporte tan-
givel para comunicar o “invisivel”. Ao contrario, tra-
ta-se da forma material das coisas invisiveis, assim
como o mundo espiritual é o lugar em que as coisas
materiais assumem formas invisiveis. Em muitas ca-
sas ha, por exemplo, o “caderno de missdes”, no qual
se assinalam os trabalhos de cura a serem realizados
por uma corrente de caboclos", e o “caderno do in-
visivel”, para o qual tais pedidos sdo transportados;
é essa dupla dimensao do caderno™ que permite as
missoes escritas pelo secretario da irmandade che-
garem até certas entidades espirituais, cujas agoes
terapéuticas serdo reunidas as dos caboclos. Assim
também, a fumaca da vela, quando se extingue aos
olhos dos vivos, torna-se visivel para os habitantes
do outro lado. Isso ndo implica em dizer que a dis-
tincdo ocorreria de modo analogo entre os espiritos
no invisivel; nada indica que ndo ha la uma auséncia
da visdo, como entre os humanos no frio chio. L4, a
auséncia é de corpo.

10 Essadindmica do universo de relagdes jornaleiras entre material
e invisivel poderia ser posta como um paralelo a dualidade do contexto
das politicas de patrimonializagdo, mas, como nota Coelho de Souza
(2010, p. 52) a respeito da distin¢do entre visivel e invisivel no mundo
amerindio, “difere delas sob aspectos decisivos”.

11 “Corrente” é um conceitojornaleiro que designa um tipo especifico
de conexdo. Quando, como neste caso, aparece como indicador de uma
classe de entidades, refere-se ao tipo de “missdo” ou “trabalho” que, por
meio de cooperagdo, elas realizam. Nesse mesmo sentido também é
comum: “corrente de médiuns”, “corrente de pretos velhos” e “corrente
da banda de misica”.

12 N3&o basta, no entanto, que haja um caderno especial, pois tal ca-
racteristica é composta pela ecologia ritual da casa.
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A capacidade de atravessar os limites entre os
lados depende da relagdo entre humanos e espiritos,
no engajamento muatuo pelo acesso a visao — capaci-
dade de olhar para e pelo mundo espiritual —, de um
lado, e, de outro lado, a corporeidade — capacidade
de ser visto e, portanto, de fazer diferenca, no mun-
do material — de outro lado. O material, portanto, é
uma outra existéncia ou um outro estado das coisas
invisiveis. E um “mediador” — e nio um “interme-
diario™ — das entidades do mundo invisivel. E por
meio dessa forma que elas vao se relacionar com as
pessoas e as coisas do frio chio, assim como as for-
mas-espirito das coisas deste mundo interagem com
os habitantes do invisivel. Por esse motivo, ndo po-
dem ser transmitidas, pois ndo ha referéncia ao que
eram antes, mas aquilo que sao no contexto das suas
transformacdes.

Nao ha casa de oragdo na regido que em alguma
medida n3o participe das diferentes orientacoes
doutrinarias. No entanto, certos rituais sao em prin-
cipio isolados da influéncia de espiritos de linhas dis-
tantes. Por serem vistas como extraordinariamente
eficazes em tais isolamentos rituais e conservadoras
quanto ao acolhimento de correntes nao tradicio-
nais, existem algumas casas que sdo vistas como
exemplares da corrente esotérica. Esse é o caso do
Centro do Amor Divino das Trés Pessoas da Santissi-
ma Trindade sediado na Pratinha doJorcelino (antiga
Pratinha da Fumaga) no municipio de Ibitirama, loca-
lizado na regiao do Caparad espirito-santense.

O Centro das Trés Pessoas circula de varias ma-

13 Novocabulario de Bruno Latour (2005, p.39, traducao livre), inter-
mediario “(.) é o que transporta significado ou for¢a sem transforma-
¢ao: definir seus sinais de entrada (inputs) é suficiente para definir seus
sinais de safda (outputs)”, enquanto mediadores “(...) transformam, tra-
duzem, distorcem e modificam o sentido ou os elementos que supoem
carregam”. Nesse sentido, os intermediarios tendem a ser simples, en-
quanto os mediadores sdo complexos.
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neiras. Como se dird adiante, é nele que se identifica
a origem do ritual das jornadas, por meio do qual as
irmandades parceiras, conectadas por ciclos de dadi-
vas, se visitam periodicamente. Outro tipo de circula-
cao da casa se da pelo nome, isto é, pelo prestigio®,
ja que se trata de uma casa “muito falada”, ainda que
ndo esteja entre as casas mais viajantes—fato que faz
dessa casa um caso particular, uma vez que no geral
sao mais faladas aquelas casas que mais jornalam.

Um fato significativo a respeito do Centro da
Pratinha é que a biografia espiritual do seu fundador,
Jorcelino Francisco de Paula, é muito pouco conheci-
da até mesmo para os seus familiares mais préximos,
de tal modo que ela assume ares de mitologia. E fre-
quente que nas narrativas dos seus herdeiros esteja
presente a formula “foi assim que me contaram”.
Circula também entre as casas do referido circuito de
jornadas uma publicacdo em versos, de autor desco-
nhecido e publicada de modo independente, sobre a
vida de Jorcelino, com destaque para a descricao de
um evento ocorrido em 1930. Jorcelino foi captura-
do por um tenente expulso da policia fluminense e
se passando por delegado da cidade de Guacui fez o
lider espiritual desfilar pelo centro da cidade algema-
do como pena por ser “feiticeiro™. O fato também é
citado em uma entrevista concedida pelo sacerdote
ao jornalista fotografico Luciano Carneiro, que visi-
tou a Pratinha e documentou alguns rituais na edi-
cao de 31 de dezembro de 1949 da revista O Cruzeiro.
Jorcelino viria a falecer no ano seguinte.

Jorcelino nasceu na década de 1890. Antes de
conhecer o espiritismo foi catdlico e protestante.
Ainda jovem, recebeu uma “revelacao espiritual” e
comecgou a curar pessoas que o procuravam no Patri-
monio da Pratinha. Seu “consultério” era um peque-

14 Demodo muito préximoa “fama” descrita por Nancy Munn, (1986),
parao caso do kulaem Gawa.

15 Avida de Jorcelino Francisco de Paula. Na capa da publicagao en-
contram-se as seguintes informagdes: “Relancamento—1aedigdo: 24 de
junho de 1998. Apoio: Centro Espirita Sdo Jodo Batista e Todos os San-
tos — Diretor: Manoel Augusto de Andrade (Nequinha) — Pedra da Tia
Velha—Irupi—ES”.
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no recinto de pau e palha e suas receitas eram escri-
tas com um graveto noverso das folhas de bananeira,
aproveitando-se da superficie aveludada. Como em
muitas outras comunidades negras rurais da regiao,
o sustento da comunidade se dava pelo sistema da
“meia” os trabalhadores negros nao possuiam posse
de terras e trabalhavam suas lavouras em sessdes de
senhores que, ao fim da colheita, cobravam sua parte
pelo uso do terreno. Esta parte nao era exatamente a
metade: um dos netos de Jorcelino chamou o siste-
ma de “quarta’, razao provavelmente mais proxima
do que retinham os lavradores. As atividades de cura
foram tao bem sucedidas que o proprietario das ter-
ras sobre as quais se situava a localidade da Pratinha
doou uma determinada porg¢ao para a construcao do
centro e para a instalagdo das casas dos seguidores
do curador.

Em um determinado momento, de acordo com
a neta e atual diretora da irmandade, Dona Laci, Jor-
celino iniciou uma campanha de visitacdo a outros
curadores da regiao para adquirir novos conheci-
mentos e habilidades de cura. Segundo se conta na
Pratinha e em outras casas de oracdo, foi a partir
desse momento que se comegou a jornalar. Asjorna-
das s3o rituais de visitacao em que as irmandades se
deslocam para darsustento as oferendas do anfitrido
aos seus santos padroeiros. Mais do que averiguar a
origem desse ritual, é significativo aqui o fato de que
as jornadas prototipicas de Jorcelino estao relacio-
nadas ao reconhecimento da incompletude das suas
proprias habilidades e da necessidade de se estabe-
lecer parcerias espirituais com casas que trabalha-
vam com correntes diferentes, de modo a ampliar
suas proprias técnicas de interagao com as forgas
espirituais dispersas pelo mundo.

De acordo com Dona Laci, assim como para
muitas casas da regiao, o Centro das Trés Pessoas foi
pioneiro na doutrina da Comunhao do Pensamento.
O fato é que o centro, provavelmente por iniciativa de
um filho de Jorcelino, seu primeiro sucessor, se filiou
ao Circulo Esotérico da Comunhdo do Pensamento
(CECP). Ao que as informacdes parecem indicar, a fi-
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liagao ocorreu nao diretamente a sede da doutrina
em S3o Paulo, mas a um tattwa no Rio de Janeiro, o
Centro Redentor. A sede, no entanto, ndo reconhece
ou nao tem conhecimento de que as casas de oragao
de matriz africana do sul do Espirito Santo utilizem
o titulo da doutrina e que, alids, detém certificados
de filiados ao CECP™. Cabe apenas mencionar aqui
que a ligacdo com o CECP — tenha ela sido reciproca
ou simplesmente um meio de casas de oracio legi-
timadas socialmente e judicialmente dar legitimida-
de, em troca de contribuicGes financeiras, aos cultos
afrodescendentes do interior — foi responsavel pela
aquisicao de um consideravel vocabulario esotérico
pelas irmandades do Itapemirim™.

Muitas outras casas de oracao da regiio sul
do Espirito Santo detém o certificado de filiacdo ao
CECP. O processo de certificagao a essa doutrina pa-
rece ter ocorrido de modo analogo ao das federacoes
umbandistas: certos especialistas compareceram
a uma sessao para averiguar a adequacao ritual aos
preceitos da doutrina, mas nao ha evidéncias de que
tais especialistas tenham alguma ligagao com a sede
do CECP em Sao Paulo. Independente disso, as irman-
dades de santo da regido reconhecem o centro da
Pratinha como a “raiz” da corrente esotérica, de onde
sairam diversos “galhos” (e dessas, por sua vez, deri-
varam outros galhos e assim por diante) que sio as
inimeras casas que se identificam como esotéricas.

Ocorre, no entanto, que todas as casas da rede
de irmandades jornaleiras ndo sdo totalmente isola-
das de outras doutrinas. O Centro das Trés Pessoas,
raiz e caso exemplar da corrente esotérica, tem suas
préprias “passagens” por outras linhas. Em cada um
dos lados do altar da casa (também chamado de
“orador”) ha duas cadeiras de madeira, cada uma
delas pertencentes a um preto-velho, Vové Severino
e Vovd Antdnio. “S6 que — cuida em ponderar Dona
Laci — eles trabalham e vocé nem percebe. Por qué?

16 Comunicagdo pessoal com a secretaria da sede do Circulo Esotéri-
coda Comunh&o do Pensamento em S3o Paulo, 2016.

17 E notavel o paralelo desse processo com a articulacio de Mestre
Irineu com um tattwa do CECP no Acre (ALVES JUNIOR, 2007).
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Nao tem aquele ritmo de trabalhar no chao, abaixa-
do”. Também passa por |4 a corrente de caboclos das
matas, mas sempre com o cuidado de n3o interferir
na “pureza” da casa.

Nao, aqui nds nao trabalhamos com correntes di-
ferentes. Aqui é Circulo Esotérico da Comunhio do
Pensamento. Mas com uma condi¢do: com libera-
¢ao pra banda de musica, com liberagdo pra Bate
Flecha, que tem o dia do trabalho do campo, né,
Campo da Expiacdo. De quinze em quinze dias vai
no campo de S3o Sebastido com a corrente de cabo-
clo. Mas n3o é assim t3o diferente nio (Dona Laci,
entrevista dia 17/06/2016).

Bate flecha é um ritual que tem como obje-
tivo limpar o ambiente de forcas negativas. Uma
banda de musica composta por tambores e instru-
mentos de sopro (tradicionalmente de flautas de
taquara, mas atualmente é mais comum a presen-
ca de metais, como trompetes, trombones e tuba),
tocados geralmente por homens e acompanhados
por pares de dangarinas que realizam elementos
coreograficos com flechas; é comum que, quando
médias, sejam incorporadas por caboclos flechei-
ros e passem a marcar o tempo musical com os pés
e 0 contratempo com sons guturais caracteristicos
dessas entidades. O Bate Flecha também é elemen-
to essencial nos rituais de visita (jornadas), fazendo
contrapontos entre os discursos rituais visitantes de
diretores ou de caboclos em que as casas estabele-
¢am ou reativem a parceria entre elas. Portanto, o
“campo flecheiro” é onipresente entre as casas aqui
consideradas. Mas, como se pode notar na fala de
Dona Laci, o modo pelo qual tal ritual se articula a
estrutura ou a doutrina da casa tem suas especifi-
cidades.

Em resumo, cada um dos inimeros rituais do
espiritismo quilombola no sul do Espirito Santo é
conduzido por uma corrente de espiritos diferentes,
pois uma corrente tem suas habilidades ou “forcas”
que sao proprias. Uma corrente que é acolhida em
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casas diferentes pode ser incorporada de modos di-
ferenciados no conjunto da composi¢do doutrinaria
da irmandade. Doutrina é o arranjo pelo qual uma
casa estrutura as diferentes correntes de espiritos e
os rituais por elas conduzidos. Por tal motivo, duas
casas que realizem os mesmos rituais ou trabalhem
com as mesmas correntes nao sao necessariamente
da mesma doutrina.

Reconhece-se, como expresso nas primeiras
viagens de Jorcelino, que os ritmos sdo diferentes
e que as diferencas entre as correntes resolvem
problemas especificos. No entanto, ha também
uma preocupacao pela manutencao da “pureza” da
doutrina que é muito mais proeminente nas casas
que se auto-afirmam como esotéricas ou de “linha
branca”. Nesse sentido, circula entre as casas uma
visdo de que a corrente esotérica seria mais pura, ao
contrario da africana. Some-se a isso o fato de que
as correntes esotéricas sao especialmente vulnera-
veis a contaminacao, pois nelas as forgas espirituais
atravessam com especial fluidez—o que, alids, man-
tém as casas ligadas entre si de diversas formas,
incluindo a percepcao do estado de espirito de uma
casa parceira, isto é, a “visao”. Por isso — e porque o
centro da pratinha é notadamente preocupado com
sua doutrina e com sua reputacao— Dona Laci visita
apenas as casas que sao mais proximas do ritmo de
sua irmandade.

Conquanto ndo se proiba, em dias de ofe-
rendas, a presenca de casas visitantes e que estas
trabalhem com as suas correntes nos seus ritmos
—desde que no lado de fora da casa de oracao, as-
sim como a corrente de caboclos do préprio centro
da pratinha nio se manifesta dentro do orador —,
a irmandade n3o jornala para visitar casas que tra-
balhem no ritmo africano. Em um sintomatico de-
poimento de um dos poucos membros brancos da
irmandade, esta preocupacao aparece nos seguin-
tes termos: jornadas de todos os lugares e das mais
diversas doutrinas vao visitar a Pratinha em suas
oferendas porque o Centro das Trés Pessoas é a cor-
rente original. No entanto, a jornada dos herdeiros
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de Jorcelino n3o visita todas elas, porque nio pode
se contaminar com as coisas que encontra nas casas
de corrente africana®.

Isolando-se, no entanto, o caso do Centro das
Trés Pessoas, cabe aqui assinalar que no geral as
casas sé visitam outras casas quando encontram
reciprocidade. O contato entre elas nas oferendas
— situagOes em que muitas dezenas de casas se en-
contram, mesmo as que nao sio parceiras, embora
possam ter sido no passado ou se tornar no futuro —
cria uma dindmica de transformagoes nos ritmos de
cada casa. As composigdes de correntes, no entanto,
como ja foi mencionado, sdo peculiares e variam sig-
nificativamente. Uma das formas visiveis pelas quais
se d3o tais composicoes em uma irmandade esta na
propria arquitetura das casas.

Em termos espaciais, os trabalhos da corrente eso-
térica se definem pelo uso de uma mesa central em
torno da qual acomodam-se os médiuns que parti-
cipam do ritual de limpeza. Ali eles entram em “co-
munhao” ou em “concentragdo” com os “guias” que
realizam os trabalhos. Essa mesa é ainda cercada por
uma amurada de madeira ou de concreto a meia al-
tura que impede a dispersdo dos espiritos obsessores
que sdo extraidos dos pacientes e incorporados pelos
médiuns antes de serem expulsos pela porta da fren-
te dacasa. A corrente africana, por sua vez, é definida
espacialmente pelo “terreiro”, um espaco geralmente
amplo, cercado por bancos para a “assisténcia” e de

18 Um tema bastante complexo e ainda nio tratado de modo sis-
tematico é o da repercussdo do racismo no contexto da tensdo entre
doutrina esotérica—“linha branca”—e africana. Aqueles que se definem
como esotéricos tendem a descrever a corrente africana como “suja’,
“impura”, “mundana”. Suponho que este fenémeno tenha algo a ver
com o processo violento de certificagdo pelo qual os rituais das comu-
nidades negras foram forgadas a passarem meados do século passado,
uma vez que legitimar um culto perante o Estado era ocultar sua face
“africana”.
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quadros de santos e outros icones nas paredes. A nao
ser por poucas imagens de santos e por vezes um cru-
zeiro, o terreiro é vazio no seu interior, preservando
assim o espaco para a danga dos espiritos de pretos
velhos, caboclos flecheiros e marinheiros, baianos,
boiadeiros, mineiros, ciganas, exus, pombagiras e
criangas. Certamente nao se deve negligenciar os in-
contaveis detalhes que fazem cada centro ser Unico,
mas tais estruturas sao mais ou menos estaveis e,
além disso, ha um elemento presente nos dois espa-
cos: a presenca de um altar repleto das mais distintas
imagens e com composicoes hierofanicas infinitas.

Mas apesar dessa estrutura ideal para cada tipo
de corrente, a arquitetura das casas de oracao é in-
fluenciada também pelas composicGes que se efetu-
am na relacdo entre as correntes diferentes. A casa
de oracao de S3o Pedro de Anutiba (Alegre/ES), de-
finida por seus integrantes como esotérica e de linha
branca, com forte ligacdo com o centro da Pratinha,
aproxima-se um pouco mais das correntes africanas,
mas ainda com modera¢do. Nao ha giras de pretos
velhos e caboclos, mas afora a casa principal, que
abriga o altar e a mesa, ha uma pequena casa devo-
tada aos pretos velhos (com os escritos: “corrente dos
baianos”), além de um barracao com um cruzeiro de
S3o Sebastido onde trabalham os caboclos flechei-
ros. No distrito de Celina, também em Alegre, uma
pequena casa de oracao devotada a Santa Terezinha
abriga mesa e orador, mas ali todas as correntes de
umbanda encontram espago para improvisar suas
giras em frente ao altar.

No bairro Zumbi, em Cachoeiro de Itapemirim,
o centro do Galo atualmente nio jornala, mas se-
gue alguns rituais da matriarca Madrinha Lita, que
trabalhava com a linha esotérica. Ali a uniao entre
as duas correntes se deu em funcdo do casamento
de Madrinha Lita com um pai de santo umbandista
muito respeitado (e temido). No Galo ha apenas o
terreiro. Nele, giram todas as linhas daumbanda. Ha
dois altares, um mais central, onde repousam icones
e simbolos de entidades catélicas, outro no canto
esquerdo da entrada, onde ficam pombagiras, pre-

tos velhos e os paramentos dos boiadeiros (chapéus,
chicotes, copos de pinga, charutos, cigarros). Nesse
mesmo canto, mas do lado de fora do terreiro, ao
lado esquerdo de quem entra pela porta principal,
um quarto abriga os inimeros exus da casa e suas
ferramentas. Mas além de todos esses signos da li-
nha africana, hd uma mesa de madeira encostada na
parede ao lado direito do altar principal. Este canto
da linha esotérica forma assim uma inversao quase
simétrica com o canto da linha africana. Se durante
quase todo o ano a mesa permanece ali como apoio
para aqueles que n3o conseguem se acomodar nos
disputados bancos da assisténcia, uma ou duas ve-
zes, como no ritual de Imaculada Conceic¢ao, quan-
do sua corrente de kalungas (caboclos das aguas do
mar) é recebida para a realizacao de limpezas em
pacientes humanos e no préprio espaco da casa, a
mesa é entdo centralizada no terreiro. Os bancos da
assisténcia sdo trazidos para junto dela e ali se cria
um ambiente muito similar aquele dos recintos eso-
téricos ja descritos.

Gostaria de evocar ainda a disposicio arquite-
tonica do Centro Menino Jesus, também situado no
bairro Zumbi. A casa de oragao, zelada por Dona Izo-
lina, pode ser localizada em um ponto médio entre
as citadas anteriormente, ja que em relagdo a elas
compde um equilibrio entre as correntes africana e
esotérica. Tal como os centros anteriores, seu espa-
co tem uma parte no modo como, ali, as correntes
interagem. No Centro Menino Jesus ha tanto um
terreiro para as giras das correntes africanas quan-
to um saldo com a mesas para os trabalhos da linha
esotérica. Os dois espacos sao separados por uma
parede e cada um deles tem uma porta. O altar dos
padroeiros — Menino Jesus e Nossa Senhora Apare-
cida—fica no salao esotérico; o terreiro, mais amplo,
é centralizado por um cruzeiro de S3o Sebastiao, pa-
droeiro dos caboclos das matas. Ha uma sessao pu-
blica por semana em cada um dos salGes, uma gira
umbandista e uma sessao esotérica. Ocorre, ainda,
que pelo menos uma vez em qualquer um dos dois
trabalhos, uma ronda de entidades espirituais avan-
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¢a ao espaco da outra doutrina por uma passagem
aberta na parede que divide os dois saldes.

As casas descritas acima sao casos particulares
de uma dinamica de aproximagdes e afastamentos.
“Cada casa tem um ritmo”, repete-se com frequén-
cia, sobretudo nos encontros de jornadas durante as
festas de padroeiros. Ao mesmo tempo, para fazerem
parte do circuito, isto é, para estarem aptas a consti-
tuir entre si transacoes baseadas na dadiva da visita
—asjornadas devem ser retribuidas —as irmandades
dominam certos repertérios rituais em comum. Nes-
se sentido, entre duas casas relacionadas ha sempre
uma terceira que é mais préxima (no ritmo) de uma
oude outra.

Em muitas casas ha um regime complexo de
portinholas e amuradas destinadas a conter fluxos
de correntes espirituais. Também por esse motivo,
as passagens entre os ambientes internos devem ser
sempre atravessadas por um determinado sentido.
Nos rituais de cura esotérica, um/a “porteiro/a” se as-
socia a esse complexo, controlando os movimentos
invisiveis de entrada e saida com uma bandeira cru-
zada na porta de entrada. Em situacdes de maior ex-
posicdo as forcas invisiveis, em especial nos processos
de incorporacao, a bandeira “fecha” a porta; em ou-
tros momentos, quando o intuito é a expulsio de en-
tidades indesejadas, a bandeira é abaixada, expondo
completamente a passagem da porta. O que explica
ser este um local evitado. Em certos casos, a porta de
entrada é também acompanhada de uma portinhola
facilmente aberta para entrada ou saida de pessoas,
sem prejudicar a visao de fora para dentro ou de den-
tro para fora.

Se préximo ao chdo em que pisam os humanos
e as entidades incorporadas sao construidos tais arti-
ficios para barrar ou conter espiritos, junto ao teto de
muitas casas havarais de bandeirolasleves e coloridas
que se destinam a materializar os espiritos (costuma-
se dizer que “o espirito é um vento”). Tais disposicoes,
portanto, nao sdo apenas manifestacoes de organiza-
cOes abstratas de doutrinas fixas, mas compoem na
pratica tendéncias de circulagio de forcas, de encon-
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tro de certas correntes com outras, como “filtros” de
espiritos. Pode-se dizer que s3o “estrias” dos espacos
lisos (DELEUZE e GATARRI, 1997). A casa de oragao é
organizada de modo a potencializar certos fluxos de
correntes espirituais a0 mesmo tempo que tenta con-
ter suas dispersoes.

Mas além das evidéncias sugeridas pela leitura
do inventario comparativo das plantas das casas, as
transformacoes exercidas no espaco ao longo do tem-
po sao também muito sugestivas, o que aproxima as
casas da constituicdo das pessoas. E razoavel supor
que naorigem da rigidez do espaco do centro das Trés
Pessoas encontre-se o compromisso de Jorcelino com
0 “governo™, isto é, de controle das expressoes ritu-
ais consideradas perigosas pelo Estado. Apesar de ter
sido preso por pelo menos trés vezes por manter um
culto proibido, ndo tinha inten¢des de romper com as
forcas conservadoras. Além de sacerdote, Jorcelino
também era o chefe de uma comunidade extensa de
seguidores. Assim, a irmandade espiritual da Prati-
nha e o seu templo foram construidos com o intuito
de ocultar determinados signos que indicassem que
seu culto seria, por exemplo, “desordeiro”. E nisso essa
irmandade ndo é um caso isolado. O processo de cer-
tificacao da umbanda também tendia a ocultar os sig-
nos de “africanidade” dos terreiros por meio de uma
classificacdo entre religiao e magia.

A composicao atual do Centro do Galo, por sua
vez, ndo pode ser imaginada sem o encontro e o ca-
samento de Madrinha Lita e Seu Manoelzinho Santo,
uma zeladora esotérica e um sacerdote de linha afri-
cana. Além disso, as filhas e filhos de Madrinha Lita,
carnais e de santo, costumam salientar que enquanto
esteve viva, os trabalhos esotéricos eram muito mais
frequentes, destacando-se um ritual de operacio
espiritual em que, empossada por um guia curador,
transferia os males influidos de um paciente para
uma esfera de cristal que durante a cura se trans-

19 “Sou governista intransigente”, declarou Jorcelino em entrevista
ao reporter fotografico Luciano Carneiro (O Cruzeiro, 31 de dezembro
de1949).
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formava de perfeitamente translicida a totalmente
opaca. Apds sua morte, como seu lugar nao pode ser
ocupado por outra pessoa, as correntes africanas pas-
sarama figurarem maior destaque e a mesa esotérica
veio a se confundir com um assento.

No caso do Centro Menino Jesus, é possivel
igualmente recuperar a trajetoria biografica de sua
zeladora em paralelo com a constituicdo da arquite-
tura da casa. Ressalto ainda que este centro ndo é o
nico a manter em ambientes distintos os recintos
esotérico e umbandista (“africano”). No entanto, € sig-
nificativo o modo pelo qual tais ambientes sdo conec-
tados, evidenciando um modo particular de relacio-
nar os diferentes ritmos e constituir um ritmo préprio
de uma casa. Dona Izolina nasceu e foi criada no seio
de irmandades esotéricas no interior da regiao do
Itapemirim, mas ainda em sua juventude mudou-se
com sua mae para o Zumbi, onde conheceu as corren-
tes da umbanda. Se inicialmente a casa de oracao era
composta por pequenos cdmodos onde entidades da
umbanda e da linha esotérica partilhavam, aos pou-
cos, com a ampliacao da casa, o terreiro de umbanda
tornou-se relativamente independente, inicialmente
menor que o esotérico, posteriormente ocupando um
espago quase duas vezes maior que ele.

Um dos filhos da zeladora, que tem desenvol-
vido desde cedo sua capacidade e intencio de se
tornar uma lideranca espiritual, também tem deter-
minados impactos na composicao da irmandade e da
casa. Por sua iniciativa, nos Gltimos anos a irmandade
tem jornalado mais frequentemente para casas mais
proximas da linha esotérica. Apesar de atualmente a
sua irmandade ser reconhecida entre elas como um-
bandista, tem demonstrado, junto de sua mae, uma
habilidade extraordinaria nos rituais esotéricos, de
modo que nas festas a padroeira da casa, tem havido
um sensivel crescimento em nimero e diversidade de
irmandades. Paralelamente a esse movimento, hou-
ve também, nesse periodo, uma modificacio signifi-
cativa naestrutura da casa. O terreiro e a salada mesa
esotérica, quando visitei a casa pela primeira vez, em
2010, eram conectados simplesmente por uma jane-
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la. Logo depois uma pequena porta foi aberta. Um
pouco mais tarde a porta foi alargada e incorporou a
antiga janela. Se antes os espagos eram quase isola-
dos, atualmente ha uma continuidade entre eles que
é atravessada em quase todos os rituais por entidades
das duas doutrinas. E importante ressaltar que este
paralelo ndo se enquadra em um tipo de causalidade
linear. O que esse caso apresenta é a associacdo de
casa, entidades e pessoas na composi¢ao continua de
um territério que abriga entidades e irmandades di-
versas e expressa, em termos espaciais, 0 modo como
a comunidade se orienta e se constitui pelo engaja-
mento em relacdes sociais, incluindo-se aqui entida-
des materiais e invisiveis.

Consideracoes finais

Ao invés de ser uma dimensao material dos signos
intangiveis, a casa significa uma miriade de relagdes
entre as irmandades, os santos padroeiros e as suas
entidades. Essas relagOes, por sua vez, nao podem ser
pensadas em separado: elas tém efeitos nas casas e
sdo efeito das transformacdes “concretas”. Nesse ar-
tigo, apresentei um caso etnografico que coloca de-
safios as politicas e aos discursos convencionais do
patriménio cultural. Ao apresentar o modo pelo qual
as casas de oragaojornaleiras do sul do Espirito Santo
transitam em uma cosmologia tensionada entre um
lado “material” e outro “invisivel”, busquei indicar que
aambivaléncia entre material e imaterial do contexto
das politicas do patriménio é derivada de uma visao
de mundo eurocéntrica e deve ser evitada como pa-
radigma para descrever o conhecimento tradicional.

DIOCO BONADIMAN COLTARA
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