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RESUMO

A presente pesquisa tem como objetivo analisar a relacdo entre a Umbanda e o Terecd na
Comunidade Quilombola de Cocalim, a partir da histéria de vida da mae de santo Francisca e
a sua filha de santo Maria Izelina. Serdo analisados a histdria de vida, iniciagdo na religido até
0 momento atual, e a historia do terreiro: O Centro de Umbanda de Sao Sebastido. A pesquisa
fundamenta-se na Historia Oral dialogando com demais autores que discutem sobre o tema
quilombo e religido. O estudo busca compreender a relagdo entre a Umbanda e o Terecd,
analisando como a Umbanda se inseriu no culto do Terec6 como uma forma de prote¢do a
possiveis discriminacdes, tendo como pilar principal a historia dos entrevistados.

Palavras-chaves: Tereco. Umbanda. Quilombo.



ABSTRACT

The present research aims to analyze the relationship between Umbanda and Terecd in the
Quilombola Community of Cocalim, based on the life story of the mae de santo Francisca and
her filha de santo Maria Izelina. The history of life, initiation into the religion up to the present
moment, and the history of the terreiro: The Umbanda Center of Sao Sebastido will be analyzed.
The research is based on Oral History, dialoguing with other authors who discuss the theme of
quilombo and religion. The study seeks to understand the relationship between Umbanda and
Tereco, analyzing how Umbanda was inserted in the cult of Terecd as a form of protection
against possible discrimination, having as its main pillar the history of the interviewees.

Keywords: Tereco. Umbanda. Quilombo.
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Introducio

O presente estudo tem como objetivo investigar a relacdo estabelecida entre duas
religides afro-brasileiras, o Tereco e a Umbanda, no Centro de Umbanda de Sao Sebastido,
localizado na Comunidade Quilombola de Cocalinho, situada no municipio de Santa Fé do
Araguaia — Tocantins. O quilombo ¢ constituido em sua maioria por pessoas pretas que
migraram do interior do Maranhdo para a terra que agora ¢ conhecida e reconhecida como o
Quilombo de Cocalim. Apesar de o nome oficial ser Cocalinho, o nome dado pelos moradores
¢ Cocalim e esta no cotidiano da comunidade, por essa razao, a presente pesquisa representara
0 Quilombo pelo nome popular.

Gerson Alves de Oliveira (2018) também fala sobre o termo:

O termo “Cocalim” remete a existéncia de uma pequena floresta de palmeira de
babagu em meio & mata densa, a qual os moradores denominam “moita de coco”. O
bioma da regido ¢ formado pelo encontro da floresta dos cocais, do cerrado e da
floresta amazonica, dai ser possivel ver ali uma diversidade de plantas que formam
um aglomerado de arvores de diferentes espécies, indicativo de um processo de
mudang¢a em termos de bioma. O diminutivo “Cocalim” esta relacionado ao fato de
haver, préximo a comunidade, uma densa floresta de cocais chamada de “cocal
grande”. (Oliveira, 2018, p. 151)

Atualmente na comunidade, h4d um terreiro, ainda aberto, marcado por rezas, trabalhos
meditnicos, lutas e resisténcia, comandado pela mae-de-santo Francisca Maria da Conceigao,
mais conhecida como Dona Xica, e sua filha-de-santo Maria Izelina da Concei¢do. Sao duas
senhoras que, apesar da maior idade e problemas de saude, estdo resistindo e mantendo o
terreiro funcionando e praticando a sua religido mesmo em uma comunidade quilombola que
tem grande influéncia do catolicismo e, mais recentemente, das igrejas evangélicas.

Para esse trabalho de finalizagdo de curso, me aproprio, da Histéria Oral como
metodologia, por se tratar de pessoas e religides subalternizadas, de pouco dominio da escrita,
e que tem a oralidade como modo de preservar e compartilhar seus saberes. Desse modo, as
entrevistas sdo fontes essenciais para conhecer a memoria dessa comunidade de terreiro, seus
saberes e praticas. Para Alessandro Portelli (1997), a Historia Oral ¢ uma ferramenta essencial
para a visibilidade de pessoas marginalizadas e subalternizadas, para que essas pessoas possam
ser ouvidas.

O presente trabalho ¢ importante para que possamos debater e visibilizar a cultura negra,
quilombola e as religides de matriz africana no norte do pais. Ramos Jr e Silva (2024) mostram

como ¢ preciso pensar de forma interseccional quando trabalhamos com Histéria Oral e grupos
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marginalizados, porque ¢ uma luta de raga, classe e sexo, e porque nao dizer de religido também.
Os autores enfatizam que Historia Oral ¢ uma ferramenta aliada para o combate de intolerancias
e preconceitos com povos subalternizados. Assim, Ramos Jr e Silva falam que: “Assim como
nos trabalhos com/sobre a interseccionalidade, a historia oral pode ser também pensada
enquanto uma ferramenta de empoderamento de comunidades e pessoas sistematicamente
silenciadas, e de efetivacdo de projetos sociais contra hegemdnicos” (2024, p.198). Temos,
assim, o dever de visibilizar as historias dessas pessoas que estdo em posi¢do de pessoas
subalternizadas e sdo historicamente apagadas da sociedade.

Para Portelli (1997) a Historia Oral mudou a forma de enxergar as classes
subalternizadas: “A Historia oral muda a forma de escrever da histéria da mesma maneira que
anovela moderna transformou a forma de escrever a ficgao literaria: a mais importante mudanca
¢ que o narrador ¢ agora empurrado para dentro da narrativa e se torna parte da historia”
(Portelli, 1997, p. 38). No caso aqui especifico, a narradora nao precisou ser empurrada para
dentro da narrativa ou do campo de pesquisa visto que sou quilombola da comunidade de
Cocalim e mesmo tendo crescido em ambiente religioso catdlico, por influéncia de minha avo,
mesmo descobrindo durante essa pesquisa que ela ja participou de algumas giras e tem um altar
em sua residéncia. Por vezes ouvia os tambores, porém nunca presenciei uma gira por
impedimento dos meus pais, ¢ acompanhava as rezas de uma religido que estava tinha muito de
catolicismo popular e muito de matrizes afro-indigenas: o Tereco.

Na citagdo, Portelli afirma que agora os narradores fazem parte e sdo os protagonistas
das suas proprias historias, e que a Historia Oral foi um dos pontos principais para que essas
pessoas passassem a ser ouvidas e para dar visibilidade as classes invisibilizadas ao longo da
Histéria. Com isso, entra em contexto as religides de matriz africana que sdo religides
marginalizadas que sofrem intolerancia religiosa em varios ambientes. Sendo assim, a fonte
oral entra como um grande aliado nas desmitificagdes, combate contra a intolerancia religiosa
e no conhecimento das lutas do povo de santo.

Desse modo, nos valemos da Historia oral para essa pesquisa, € na tabela abaixo, temos

um panorama das pessoas que foram entrevistadas.

Tabela 1 — Das pessoas entrevistadas

NOME RELACAO COM DATA DA LOCAL
O TERREIRO ENTREVISTA
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Francisca Maria da | Mae de santo 9 de fevereiro de 2024 | Cocalinho na casa
Conceigao dela.
Maria Izelina da | Filha de santo 15 de janeiro de 2025 | Cocalinho na casa
Conceigao dela.

Domingo Ribeiro Marido da Dona | 15 de janeiro de 2025 | Cocalinho na casa
Izelina e ajudante dele.

da mesma.

Fonte: dados da autora

Nossos entrevistados sdo todos octogendrios: Francisca Maria da Conceicdo esta
atualmente com 89 anos de idade, e Maria Izelina da Conceigdo e seu esposo, Domingo Ribeiro,
estdao com 80. O fato de pessoas idosas ainda praticarem uma religido e lutarem pela sua
permanéncia em um cenario intolerante, aliada a minha curiosidade e a vontade de conhecer as
religides de matriz africana, ja& que mesmo morando na comunidade eu nao tinha presenciado
nenhum trabalho ou gira', foram fundamentais na construgio dessa pesquisa.

Por se tratar de pessoas idosas e o uso da Historia Oral, entra em campo conceitos como
amemoria e o esquecimento, pois estdo todos entrelacados, uma vez que com o passar do tempo
fica mais dificil para essas pessoas lembrarem de tudo com exatiddo. Segundo Meihey (1994),
a memoria ¢ mais que somente um deposito, a memoria ¢ como as pessoas vem o mundo € o
projetam: “Seria simplista alegar que a memoria ¢ “um lugar”, o depdsito onde ficam
arquivadas as lembrangas, até porque memoria ¢ mais do que isto e a relagdo entre memoria e
visao de mundo leva os individuos a projetarem mais que lembrancas quando narram” (Meihey,
1994, p. 57).

Foi assim, que através das historias narradas pelos 3 entrevistados que passamos a
conhecer a histéria de vida delas e do terreiro no quilombo, e a compreender a relacao que se
estabeleceu entre Umbanda e Terecd no Centro de Umbanda de Sdo Sebastido. Essa relagao
aqui vai ser compreendida como uma tentativa de umbandizagao do Terecd, mas veremos que
esse processo teve seus limites. Furuya (1986, p.15) fala que “A Umbanda conseguiu liberar-se
do estigma colocado nela pela sociedade global somente através da expulsdo e reinterpretagao
de todos os seus aspectos “negativos” para se adaptar a ideologia da sociedade brasileira
moderna, urbana e industrializada”. Assim, o autor discute que a Umbanda buscou pegar a partir

do sincretismo os pontos “positivos” das outras religides afro-brasileiras para um processo de

! Termo usado para designar o culto, ritual que acontece no terreiro em que as pessoas recebem suas entidades e
dancam, giram incorporadas ou nao.
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aceitacdo pela sociedade, e consequentemente conseguiu se espalhar por solo brasileiro
construindo relagdes com as religides afro-indigenas locais.

E nesse cenario de expanséo que ela encontra o Tereco e Tambor de Mina no Maranhio,
de forma mais especifica. Mundicarmo Ferreti (2003) falando sobre o TerecO, explica sua
origem e suas principais caracteristicas. Ela diz que ¢ um culto nascido no Maranhdo e que ¢

bastante confundido ou até mesmo fundido a outros cultos de religides afro-brasileira.

Terecd é a denominagdo dada a religido afro-brasileira tradicional de Cod6 - uma das
principais cidade maranhenses, localizada na zona do cerrado, na bacia do rio
Itapecuru, a mais de 300km, em linha reta, da capital. Além de muito difundido em
outras cidades do interior e na capital maranhense, o Tereco ¢ também encontrado em
outros Estados, integrado ao Tambor de Mina ou a Umbanda (Ferretti, 2003, p. 1).

Ainda falando sobre essa relagdo integrativa das religidoes, em especial da Umbanda,
Vagner Gongalves da Silva (1996) discute como a Umbanda ¢ uma religido que ndo se prende

a um unico sistema religioso; ela por seu carater sincrético pode se integrar a varios cultos:

A Umbanda ¢ sem duvida alguma a modalidade de religido afro-brasileira mais
praticada em todo o Brasil. [...] Entre a moralidade crista e kardecista (emblematizada
pela “cruz”) e os valores de uma ética diferencial baseada na magia africana
(simbolizada pela “encruzilhada”) nasce e vive a Umbanda. A tensdo entre esses polos
€ constitutiva de sua cosmovisao, e trafegar entre eles € a sua marca registrada (Silva,
1996, p. 216).

E a partir desse carater sincrético da Umbanda que queremos perceber como ela se
relacionou com o Terecd encontrado no Quilombo de Cocalim. Segundo nossos entrevistados,
veremos que a religido maranhense ja era ali praticada antes da chegada da Umbanda via
Federacdo?. Analisar esse encontro e quais relagdes foram estabelecidas entre as duas religides
afro-brasileiras € o intuito desse trabalho.

Para atingir o nosso objetivo, langamos mao da Historia Oral como metodologia, ¢ de
entrevistas tematicas como método. Portelli (1997) afirma que fontes histdricas orais sdo fontes
narrativas, € com foco central em narrar a historia vivida e presenciada na comunidade onde
aconteceu determinado evento. Ele ainda acrescenta que, “Fontes orais contam-nos ndo apenas
0 que o povo fez, mas o que queria fazer, o que acreditava estar fazendo e o que agora pensa
que fez [...]” (Portelli, 1997, p. 31). Para esse trabalho, tivemos como foco um acontecimento

especifico, qual seja, entrevistamos pessoas que estdo inseridas de alguma forma naquele

2 Federacdo de Umbanda é uma instituicdo com carater associativo, que reline terreiros (centros) de
Umbanda, dirigentes (pais/maes de santo) e médiuns, que atua principalmente na organizagao e
representagdo dos centros de Umbanda.
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ambito social do povo de santo de Cocalim, buscando conhecer suas lembrangas, siléncios,
esquecimentos e narrativas sobre a comunidade e sobre a religido por elas praticada. e
alternaram durante as entrevistas.

Para compreender o processo de encontro € a relagdo da Umbanda e do Terecd vamos
no deter ao Centro de Umbanda de Sao Sebastido. Inicialmente vamos contextualizar geografica
e historicamente o quilombo de Cocalinho para entender o local de onde falamos. Depois
apresentaremos a partir da historia de vida dos entrevistados como o terreiro foi construido e a
relagdo com o Terecd e com a Umbanda, e como essa relagdao possibilitou a configuragao da

afro-religiosidade ali ainda praticada.

O Quilombo de Cocalim

A Comunidade Quilombola de Cocalinho faz parte do municipio de Santa F¢ do
Araguaia, ficando no extremo norte do Tocantins, a aproximadamente 5 quildometros da cidade.
Cocalinho tem aproximadamente 100 familias residentes na comunidade, com uma populagao
predominantemente negra. Na imagem abaixo ¢ possivel ver através de imagem de satélite a

estrada de acesso ao quilombo e a espacializacao da comunidade.

IMAGEM 1 — (MAPA 1) Area da comunidade quilombola Cocalinho (2025).
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O quilombo foi construido por pessoas que migraram do estado do Maranhdo para o
norte do Tocantins, em busca de terras férteis e abundantes, e uma qualidade de vida melhor
para as suas familias. Com a fé em encontrar a terra prometida, essas pessoas se reuniram em
romaria e sairam do Maranhao para o norte do Tocantins. Gerson Alves de Oliveira (2018) fala
que “Esse mito da Bandeira Verde esta ligado a crenca de que as terras do Norte, e da Amazonia
como um todo, eram fartas e infinitas, ou seja, a “terra prometida” era um “paraiso” a ser
explorado” (Oliveira, 2018, p. 136).

As primeiras pessoas que vieram para o local foi seguindo uma promessa do Padre
Cicero uma das figuras importantes na historia da romaria na regido, Oliveira (2018) ainda
conta que, “Segundo os relatos dos pioneiros de Cocalim, o local indicado pelo Padre Cicero
Romao Batista estava situado depois do rio Lontra, onde atualmente fica a cidade de Araguaina,
localidade na qual o padroeiro ja teria visitado” (Oliveira, 2018, p. 140).

Foi um processo de fé, onde pessoas acreditaram na promessa de uma terra onde teria
abundancia. Elas passaram por alguns locais, que hoje sdo chamados de Aragominas e
Muricilandia, até chegarem em Cocalinho. O local se tornou popular e conhecido com a
chegada de um homem chamado Z¢ Pereira, mais conhecido como Z¢ Preto. A figura de seu Z¢
foi importantissima para a formagdo da comunidade, pois atraiu novas pessoas que em sua
maioria eram seus parentes. Ele foi uma das pessoas que lutou bravamente contra grileiros e
fazendeiros da regido. Assis (2017) fala como a figura dele foi importante para a construgao e

permanéncia da comunidade: “Um dos chegantes, no entanto, cativou os pioneiros, seja por sua
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fé, por sua habilidade em “cantar divindade” ou por sua capacidade de conversar
simpaticamente. Era Sr. Z¢ Preto. Ele se legitimou como vizinho e, mais ainda, atraiu para perto
de si novos chegantes” (Assis, 2017, p. 211).

Rejane Cleide Medeiros de Almeida e Josione Pereira da Silveira (2023) discutem a
chegada e processo de migracdo desse povo e como a escolha do nome da comunidade foi
influenciada pela enorme quantidade de coco babagu na regido. A presenca dessa palmeira foi
uma grande aliada na permanéncia das pessoas no local, e contribuiu para a sobrevivéncia do

povo passando pela construgdo de casas e até¢ no quesito alimentar. Os autores afirmam que:

A comunidade quilombola Cocalinho, localizada na cidade de Santa Fé do Araguaia,
no norte do Tocantins, teve sua génese a partir dos processos migratorios nas décadas
de 1950 e 1960. O nome Cocalinho ¢ dado pelos primeiros moradores da comunidade
em referéncia a enorme quantidade de palmeiras babagu que eram muito abundantes
no passado (Almeida e Silveira, 2023, p. 173).

Com a chegada de muitas familias do Maranhao, em sua maioria conhecidos ou mesmo
parentes, criaram uma comunidade que anos depois seria reconhecida como um quilombo. Mas,
para o reconhecimento como um quilombo houve, e ainda tem, muita luta e resisténcia
principalmente contra o agronegocio. Se antes era a pecudria a principal ameaca, na atualidade
¢ a plantio de seringueira,

Luis Guilherme Resende de Assis (2017), afirma que:

Na contramao da dadiva, os novos parceiros de “troca” aplicavam ferrenhamente o
capitalismo agrario. Ao comprarem rogas ou casas de pessoas de Cocalinho, os
fazendeiros cercavam a terra. Tempos depois, quando o negro voltava, ansioso por
nova relagdo de contraprestacdo, ndo encontrava meios. Eram, entdo, expropriados
seja deliberadamente, seja por incomensurabilidade entre os universos de significados
sobre compra e venda em interacdo (p. 211-212).

O autor fala como a terra foi sendo tomada aos poucos por fazendeiros locais e nao
locais, e como cercaram a comunidade e deixaram a maioria das pessoas sem terras para o
plantio.

Oliveira (2018) resume essa disputa pela terra da comunidade:

A area onde hoje esta localizada a comunidade foi adquirida oficialmente pelo grupo
em 1984, depois de um periodo de disputas com os grileiros que desejavam tomar
suas terras, alegando serem os legitimos proprietarios. Tal situacdo gerou um intenso
conflito e, a0 mesmo tempo, fez surgir uma mobilizacdo por parte dos moradores em
torno da luta pela terra (...) (p. 159).
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Depois de lutas e chegadas de novos integrantes para a comunidade, nos anos 2000, a
comunidade que estava cada vez mais reconhecida, criou sua associagdo: “Criada em 2005, a
associacao era exigéncia para que a comunidade pudesse ser certificada pela Fundacao Cultural
Palmares, o que foi conquistado no ano seguinte” (Oliveira, 2018, p. 213). Somente em 2006 a
comunidade passou a ser reconhecida como quilombo pela Fundagdo dos Palmares, apds o
trabalho 4rduo da primeira presidente da Associacdo, Maria do Espirito Santo. Sua luta
inicialmente nao foi bem aceita por grande parte da comunidade, seja por falta de conhecimento,
seja por medo. Mas com um trabalho de conscientiza¢dao, com a estruturacao da associacao, as
pessoas comegaram a entender a importancia do reconhecimento (Oliveira, 2018).

Gerson Alves de Oliveira (2015) chama a aten¢ao para o fato de que ndo podemos pensar

o quilombo de Cocalim nos parametros dos tradicionais quilombos:

Neste sentido, considerando, a experiéncia histdrica ¢ o processo de formacao da
comunidade quilombola de Cocalinho, entende-se que tal comunidade se caracteriza
como quilombo contemporaneo, pois sua cultura e tradigdo revelam um conjunto de
fatores, cuja caracteristica pode defini-la como representante de uma tradigdo
quilombola ainda existente no presente. Compreende-se que ha elementos sociais que
singularizam a comunidade aqui em questdo tanto pelas estratégias de ocupagdo do
espaco, parentesco e isolamento da sociedade abrangente quanto pela relagdo com a
terra/territorio, caracteristicas de um modelo diferente daquele que prevalece na
apropriagao capitalista. (p. 2).

O autor ainda traz uma perspectiva de como uma comunidade quilombola se forma, e

que um dos processos importantes para a formag¢dao de uma comunidade € o pertencimento

4

aquele lugar, e como o parentesco entre os moradores ¢ um forte aliado no processo de

permanéncia no local. Em outro momento do texto, Oliveira (2015) continua:

Além dessa cultura singular, no que diz respeito ao modo de ver a terra/territorio, vale
citar a questdo do parentesco enquanto instrumento de fortalecimento da
luta/resisténcia. H4 diversos momentos em que a comunidade faz referéncia a
fundag@o em torno de uma familia e ou de pessoas que estabeleciam certa relagdo de
parentesco ou vinculo de amizade e consideragdo. Percebe-se, também, uma forte
presenga de uma coletividade no qual os mais velhos sdo os guias e onde eles se
estabelecem € o lugar em que os demais membros da familia se enraizam e criam lagos
consanguineos entre si. Esse parentesco funciona como um elo que ao mesmo tempo
fortalece a luta e a permanéncia, bem como solidifica a relagdo dos individuos com a
terra ¢ auxilia na reprodugdo de uma representagdo simbolica fundamentada na
tradigdo. (p. 5-6)

Quando o autor fala das pessoas e familias que com seu vinculo de amizade ou
parentesco criaram raizes no lugar, ele desde os primeiros moradores até os dias atuais em que
a luta pelo territorio faz com que grupos de pessoas se comuniquem e se unam em torno de um

objetivo comum, sejam somente conhecidos ou que tenham parentesco, como irmaos, tios,
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primos. Todas essas pessoas e seus descendentes ajudaram a construir e manter as tradi¢des da
comunidade. A tradi¢do ¢ um dos pontos principais para o reconhecimento de um povo, € nao
foi diferente no quilombo Cocalim. Uma das manifestagdes mais fortes ¢ a danga do Lindo,
uma danga passada de geragdo em geragdo, e que foi trazida do Maranhao pelo falecido José
Pereira, conhecido como Z¢ Preto (marido de Dona Xica). Essa danga simboliza as raizes,
tradi¢do e cultura do quilombo.

Jane Guimaraes Sousa e Karylleila dos Santos Andrade (2022), informa que:

O lind6 é composto por varias cantigas, constituidas de dangas, cuja narrativa revela
a vida no campo e a cultura de uma comunidade rural, composta de um vocabulério
particular, regado por variagdes linguisticas, por meio de didlogos curtos. Ele foi
levado a Cocalinho pelo antigo morador, conhecido como Sr. Z¢é Preto, como forma
de apresentar e reafirmar a representatividade dos antepassados, considerado como
heranga cultural da comunidade. (p. 95)
Além de uma tradi¢do e cultura imaterial, Cocalinho tem construcdes e casas simples.
As casas nao t€ém muros € 0s quintais sao livres para brincadeiras, conversas e plantio. Um lugar
cheio de historias e afetos. Na IMAGEM 2, (MAPA 2), logo abaixo, procurei desenhar um mapa
da comunidade a partir da minha vivéncia e da ajuda dos entrevistados. Assim, conseguimos
inclusive saber a localiza¢ao de terreiros que ndo existem mais. A constru¢do do mapa, além
das minhas andangas pela comunidade, foi sendo construido tendo os entrevistados e outros
moradores falando que “quintal de fulano era um terreiro antigamente”, ou “fulano tinha um
terreiro”. Como moradora do local, e tendo familia ha varias geragdes ali também, foi facil
saber e descobrir a quem e a que lugar se referiam.
Segue legenda de alguns lugares que constam no MAPA 2:
1) Centro de Umbanda de Sao Sebastiao
2) Igreja de Cristo
3) Local dos antigos terreiros
4) Igreja Catolica
5) Praca da Comunidade
6) Campo de futebol — José Pereira (Pereirao)
7) Escola Municipal Emanuel
8) Posto de saude (Rosimar Resplande)
9) Casa da autora (Ruthiely)
10) Igreja Assembleia

11) Associacao Quilombola de Cocalinho
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IMAGEM 2 — (MAPA 2) Mapa do Quilombo Cocalim.
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O MAPA 2 acima traz algumas informacdes importantes sobre a atualidade e o passado
da comunidade. Nele podemos ver os pontos principais do quilombo, para esta pesquisa, bem
como a organizacdo das casas e ruas, pontos de lazer e lugares publicos da comunidade. Ele
ainda mostra a vegetacdo predominante do Cocalim, as mangueiras, que produzem mangas de
muitas variedades durante o segundo semestre do ano.

Atualmente, residem 587 pessoas na comunidade e elas estdo distribuidas entre 126
familias. Importante ressaltar que 0o MAPA 2 acima, ndo mostra todas as casas do quilombo, e
sim uma representacdo do local e sua organizacdo. As casas na cor laranja representam um
agrupados de casas. A autora desse trabalho mora na localizagao (9), como explicado na legenda
acima, na rua Araguaia. As casas da comunidade ndo possuem numeros. Como ¢ um local
pequeno e todos se conhecem, a numeragdo das casas ndo faz nenhuma diferenca no cotidiano.

Na comunidade tem uma escola identificada no MAPA 2 com o niumero 7 (sete), Escola
Municipal Emanuel, onde educam do maternal ao tltimo ano do ensino fundamental. A escola
¢ de tempo integral, mas ela cede o espago fisico para a Escola Estadual Anaides Brito Miranda,

que tem ensino médio. Ali ¢ desenvolvido um projeto de extensdo, em que professores de Santa
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Fé do Araguaia vém pra ensinar os alunos no periodo noturno. Tudo isso no intuito de que os
alunos nao tenham que se locomover para a cidade todos os dias. O nome da escola Emanuel,
tem cunho religioso, sendo, segundo relatos, o nome de uma figura importante da Romaria.

Seguindo o MAPA 2, temos o posto de saude, nomeado com Rosimar Resplande, que
segundo relatos foi uma figura importante na comunidade, e ¢ a falecida mae do ex-vice-
prefeito Welton Resplande Gama. Ela ¢ lembrada como uma boa cuidadora na parte da satide
da comunidade. No MAPA 2 também podemos ver o campo de futebol, com o nome de José
Pereira, o famoso Z¢ Preto, uma das figuras essenciais para a construcao da comunidade e um
dos primeiros habitantes da comunidade. Ele foi marido de dona Francisca, a mae de santo do
Centro de Umbanda de Sao Sebastido.

A comunidade tem ao todo cinco (5) ruas, o restante sdo becos sem nomes, alguns
apelidos com nome de pessoas que moram perto ou nelas. A avenida Tocantins e a rua Araguaia
ndo levam nome de pessoas, mas o restante das ruas sdo nomes de pessoas da comunidade,
moradores que ja faleceram e residiram ali. Como exemplo temos a Rua Maria Neuza, Rua José
Gomes ¢ Rua Maria Joaquina.

A comunidade tem uma associagdo localizada no MAPA 2 no nimero 11 (onze). Ela
tem sempre um representante que ¢ eleito com o voto da comunidade. A associagdo foi
construida na lideranga de Maria Espirito Santo, sua primeira presidenta. Atualmente, quem
estd a frente ¢ Jodo Carlos Vasconcelos. Ele entrou recentemente como presidente, e ja vinha
de 2 mandatos como vice. A associagdo ¢ mais que um ponto de encontro da comunidade, ¢
também uma estrutura real de forca, representacao e resisténcia.

No Quilombo temos uma éarea que todos chamam de Patriménio. E um conjunto de
terras que ¢ considerado o patrimdnio de Cocalim; uma terra que ¢ da comunidade, onde ndo
tem pessoas morando, mas tem vegetacao. Recentemente, as pessoas de Cocalinho vém fazendo
um remanejo dessa terra, e ela tem sido dividida entre os moradores da comunidade.

A praga (5) da cidade fica no centro de Cocalim e de frente para a Igreja Catolica (4),
como mostra 0 MAPA 2. O catolicismo ¢ a religido que tem o maior nimero de frequentadores
na comunidade. A Igreja Assembleia de Deus Ciadseta, localizada no MAPA 2 no niimero 10
(dez), tem um grupo pequeno de praticantes. A propria comunidade ndo aderiu muito bem ao
pentecostalismo. Exemplo disso ¢ o fato de duas igrejas da mesma vertente protestante terem
fechado suas portas em Cocalinho por falta de recursos e frequentadores. A igreja Assembleia
de Deus Madureira fechou antes da pandemia, e a Igreja de Cristo, apesar de ainda fazer alguns
cultos esporadicos, nao tem um numero consideravel de frequentadores e costuma ficar a maior

parte do tempo fechada.
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No MAPA 2 ainda temos a localizagdo dos antigos terreiros da comunidade. No nimero
3 (trés), descobrimos que ali ficava o terreiro da Maria do Evaristo, fechado com a mudanca da
mae de santo para outra cidade. O outro terreiro foi de Sabino que fechou porque ele também
foi embora. Os antigos terreiros estao localizados em casas que agora ¢ de outras pessoas, esses
pais e maes de santo faleceram ja ha algum tempo.

Apesar da maioria das pessoas do quilombo serem catdlicas, quando se chega a cidade
areligido que da as boas-vindas a quem chega ¢ a afro-brasileira. O Centro de Umbanda de Sao
Sebastido, localizado na numeragdo 1 (um), esta na entrada da cidade. O terreiro da Dona
Francisca ¢ um terreiro de alvenaria e constru¢ao e acabamentos simples. Ele divide espaco no
lote da familia com a casa da matriarca, um saldo de danca e um ponto de bar. Segundo a mae
de santo, ela mesma construiu o templo religioso juntamente com seu falecido marido Z¢ Preto.
Assim, quando se chega no lote da familia € possivel ver no fundo da casa da Dona Francisca
o terreiro que nos dias atuais, por conta da avancgada idade, tem giras discretas e com poucas

pessoas.

Centro Umbandista de Sao Sebastido

Francisca Maria da Conceicao, conhecida como dona Chica, dirigente ¢ a mae de santo
do Centro de Umbanda de Sao Sebastiao em Cocalinho, nasceu em 12 de junho de 1936, natural
de Passagem Franca, Maranhdo, onde vivia com seus pais e seus irmaos antes de casar-se. Ela
morava na zona rural em um local chamado Mendes. Conheceu seu marido José Pereira e casou-
se com 16 anos, ainda no Maranhdo. Alguns anos depois de casada ela e o marido decidiram
vir para o norte do Tocantins, a procura de uma vida melhor, aonde vieram com os filhos e
algumas pessoas proximas, no final da década de 1970. Essa ideia de ter o norte do Tocantins
como lugar de fartura e trabalho encontra respaldo em muitas pesquisas sobre a regido,
especialmente sobre Araguaina (Silveira, 2009; Venancio, 2013).

Dona Chica e o marido, antes de terem os filhos viveram algum tempo no Mendes, até
irem para as redondezas do rio Itapecuru, onde moravam e plantavam roca. Ali era o meio de
sustento deles: nas terras emprestadas de um senhor chamado Oliva. Eles trabalhavam com
roca, plantio de alimentos para o consumo. Os homens trabalhavam fora e as mulheres
trabalhavam quebrando coco para a comprar de outras materiais que eles ndo produziam.

Ela fala sobre a decisdo de sair do Maranhao rumo ao norte do Tocantins e que vieram
uma turma grande em um caminhdo cheio. Sua irma Maria ja tinha vindo para o Cocalim, e um

dos irmaos tinha vindo também e, que foi ele que voltou para buscar o restante da familia.
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De melhor qualquer coisa, foi melhor para nos, porque 14 a gente trabalhava a morrer,
nossa vida de mulher era s6 quebrar coco e despois que nds chegamos para ca, acabou
esse negocio de quebrar coco, acabou esse negdcio de ficar trabalhando para os outros.
Os homens iam trabalhar nas fazendas quando nds chegamos aqui, meu marido era
empreiteiro, ele empreitava servigos ai nas fazendas, ai juntava um bocado de homem.
Mas nés mulher nfo, paremos de quebrar coco, era dentro do campo (Entrevista
realizada com Francisca Maria da Concei¢do em 09/02/2024.)

O relato de dona Francisca traz a perspectiva de chegar em um lugar novo e construir
uma vida, e que essa jornada deu certo.

Dona Chica também falou sobre a dificuldade para chegar ao Cocalim, com os filhos e
muitas pessoas, o caminhdo quebrou e demoraram aproximadamente 1 (um) més para chegar
no local. Oliveira (2018), fala em sua tese, sobre a dificuldade dos primeiros habitantes em
chegar em Cocalim, onde Maria do Roque, a irma de dona Francisca demorou

aproximadamente 2 (dois) meses para chegar nas terras. O autor relata que:

Eram tios, cunhados, irmaos com filhos e filhas. Uma jornada que durou de julho a
setembro de 1970, pois, devido a falta de transporte, tiveram de fazer varias paradas
até chegarem a seu destino. O deslocamento da familia de seu Z¢ Preto ja foi menos
sofrido que o de dona Maria do Roque, sua cunhada, pois, & época, rodovias como a
Belém-Brasilia estavam em fase de conclusdo, e a TransamazoOnica, na fase de
terraplanagem. (Oliveira, 2018, p. 132)

O contato de Dona Chica com o Terec6 foi apos alguns anos que chegou em Cocalinho,
ela disse que o primeiro contato espiritual dela foi em uma pescaria em uma fazenda na
redondeza da localidade. Ela conta que comegou um incomodo na cabega, sentindo tontura. Ela

ainda relata uma época dificil, pois tinha dificuldade de fazer algumas tarefas do dia a dia.

Mais ou menos. E ai, eu passando mal. Ai, o Z¢ ja me pegava e levava para Araguaina,
fazia consulta, fazia exame, ndo dava nada. O doutor dizia, ndo, Deus, essa mulher
ndo tem nada. Voltava pra casa. Ai, a dor de cabe¢a. Mulher, nesse tempo, eu fiquei
tdo nojenta. Ai, eu ndo podia ver ninguém, que eu ja estava como galinha choca. A,
eu arruinei mesmo aqui, ai ele me levou. Chegou 14 o doutor fez o exame. Bateu raio-
x. SO faltou botar minha lingua pra fora, pra botar o aparelho. Ai, ele disse, Seu Z¢,
essa mulher n6s ndo damos um jeito, nao. Vocé caca um doutor de raiz. Se vocé cacar
um doutor de raiz, ela vai ficar boa. Mas, se vocé ndo cagar, ela vai morrer. E ele...
sempre ndo acreditava nessas coisas. Sem certeza, ndo acreditava ndo. Ai, vimos, ai,
ele disse, ndo, na Santa Fé que tem um bom, ndo sei o que. Ai, nds fomos 1a. Fomos
la. O homem veio (Entrevista realizada com Francisca Maria da Conceigdo em
09/02/2024).

A narrativa de Dona Chica encontra semelhanca com muitas outras historias de
dirigentes afro-religiosos da regido. Venancio (2013) ao entrevistar dirigentes na regido de
Araguaina traz diversos relatos que apontam os primeiros contatos com essa religiosidade

marcado por mal-estar, desengano na medicina tradicional e a busca por tratamento junto a
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pessoas de terreiro. Dona Chica fala que seu marido ndo quis aceitar e foi um processo de idas
e vindas em rezadores, até ele aceitar a jornada dela. Ela ainda complementa, sobre esse

processo:
Uhum. Ai, ele me benzeu. Eles tinham a mesinha deles 14. Ai, ele falou, Seu Z¢, se
vocé deixasse a mulher aqui, no fim da semana, vocé pode vir buscar ela, porque ela
vai ta boa. Vamos tirar o mal que tem nela. E vamos abaixar as correntes dela. Ela vira
assim, ¢ os mal que ta perseguindo, até os mestres dela chega. Ndo, eu vou levar pra
casa. Outro dia, nds vem aqui. Ele nao acreditava nessas coisas. ((Entrevista realizada
com Francisca Maria da Conceigao em 09/02/2024).
O rezador a que ele se refere ¢ Seu Gonzaga e Dona Graga, que tinha seu terreiro em
Santa Fé do Araguaia. Dona Chica falou sobre as idas, € como o seu marido somente aceitou
3 T 993
quando ela incorporou e levou uma “pisa™ como ela mesma contou. Mas ela realmente
comecou no Terecd quando conheceu Maria do Evaristo, que mudou para Cocalinho com seu
marido vinda do Maranhao.
Vale ressaltar que o Tereco, como vimos, ¢ uma religido afro-maranhense da regido do
Codo6. Mas isso nao significa que ela tenha ficado isolada nesse municipio. Sua abrangéncia no

centro-sul do Maranhdo ¢ marcante. Assim, foi que Maria do Evaristo chega em Cocalim como

terecozeira e Dona Francisca, fala sobre o processo com Maria:

Foi. Quando ela chegou aqui, o Z¢ falou para ela e ela... Vinha aqui em casa. E eu
estava assim, quando eu via ela, me dava uma raiva tdo grande daquela mulher. Me
dava medo. Me dava vontade de avangar nela. Mas ndo podia. E ai, ela... Tinha uma
mesinha, tinha uma mesinha 14 na porta dela e ai nds fomos, fomos rezar junto naquela
mesa. Al tirou os maus, ai desceu as correntes e pronto. Ela tinha gira. Nesse tempo,
porque a casa dela, eles eram novatos e ai ela.. ndo tinha o saldo dela. Ai depois, foi
com o marido dela, fez o saldo dela, ai nos... fiquemos trabalhando no saldo dela
(Entrevista realizada com Francisca Maria da Conceicao em 09/02/2024.)

Ela comenta que trabalhava no saldo de Maria, o saldo dela ficava localizado no nimero
3 do MAPA 2 de Cocalim na Imagem 2. Dona Francisca fala que o terreiro acabou, pois Maria
do Evaristo separou do seu marido e foi embora, entdo, o terreiro fechou. Os acontecimentos
que Dona Chica narra referentes a sua vida religiosa ocorreram na década de 1980. Lembrando
que ela chegou na década de 1970 na regido. E possivel que Maria do Evaristo possivelmente
chegou na década de 1970/1980 em Cocalim e foi embora no inicio da década de 1990, uma
vez que outros moradores quando chegaram na comunidade no inicio dessa década nao
chegaram a vé-la por 4. O que se sabe € que ela tinha um saldo, era devota de Santa Barbara e

dona Chica a tem como sua mae de santo.

8 O termo faz referéncia ao fato de que quando a entidade chega ela leva a pessoa em algum canto do saldo e bate
com suas maos no chio repetidas vezes como num processo de mostrar descontentamento pelas atitudes do
médium e assim educé-lo.
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Depois de Maria do Evaristo ter ido embora, dona Chica conta que ficaram sem terreiro
por um tempo, depois ela, o marido José Pereira (Z¢ Preto), e os filhos, Bastido e Nanoca,
resolveram fazer um terreiro para eles trabalharem. Segue abaixo as imagens do terreiro.
Primeiro apresentamos a planta baixa do terreno onde estd o Centro de Umbanda de Sao
Sebastido (Imagem 3), na sequéncia uma foto mostrando a construgdo original (Imagem 4), e
por fim, uma foto do terreiro ja em alvenaria nos dias atuais (Imagem 5).

Emerson Silva, fotografo que fez uma exposicao fotografica em 2012 sobre o Quilombo,
com o nome de “Quilombos Emigrantes: A Histéria de Cocalinho™, conta que os registros foram
feitos entre 2006 e 2010. Emerson Silva me concedeu algumas fotos quando entrei em contato

com ele e expliquei sobre a minha pesquisa e que eu sou quilombola.

IMAGEM 3 — Planta baixa do terreno onde esta localizado o terreiro.

CENTRO DE
QUINTAL DE UMBANDA
DONA SAO
FRANCISCA SEBASTIAO
UM
ANTIGO RESIDENCIA
SALAO DE DE DONA
UM PONTO DANCA FRANCISCA
DE BAR

Desenho feito pela autora.

IMAGEM 4 — Centro de Umbanda de Sao Sebastido constru¢ao de pau a pique
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Fonte: registro cedido por Emerson Silva.

IMAGEM 5 — Centro Umbandista de Sdo Sebastido em alvenaria atualmente

Fonte: registro cedido por Genilson Ferreira dos Santos tirada em 2025.

Quando Dona Chica abriu o Centro de Umbanda de Sao Sebastido ela falou que eram
umas 10 a 12 filhos de santos, porém, com o passar do tempo alguns morreram ou pararam de
frequentar o terreiro; alguns se tornaram catolicos ou evangélicos. Dona Chica atualmente tem

uma filha de santo, Dona Izelina.
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Maria Izelina da Concei¢do, natural do Maranhdo, ela ¢ de uma regido perto do rio
Corrente. Ela falou que viveu na “beira do rio”, mas nao relatou o lugar exato do nascimento,
somente a data: 1 de agosto de 1945. Atualmente esta com 80 anos, e lembra que chegaram ao
Cocalinho em 7 de janeiro de 1977. O seu esposo veio primeiro fazer a roga em 1976, no outro
ano foi buscar a familia. Seu esposo, Domingo Ribeiro da mesma idade de Dona Izelina, ¢
natural de Governador Eugénio Barros no Maranhdo. Seu Domingo tem um papel importante
na trajetoria religiosa da esposa. Ele conta que ainda no Maranhao depois que se casaram, 2
anos depois, aconteceu um episddio com dona Izelina, onde eles acreditam que seja o primeiro

contanto dela com a religido:

Um rapazinho novo. E, encostou na porta. E disse ¢ dona [z€ que estd daquele jeito?
Eu disse: €. Ele disse: Da licenca, posso ir aonde ela esta. Ele andava nu da cintura
para cima, costumava andar assim, gostava de andar assim. Ele disse: Rapaz, da
licenca de eu rezar nela um minutinho. Ai ele rezou nela. S6 que estava fazendo um
frio naquele tempo danado, quando ele acabou de rezar, ele estava suadinho (suado),
parecendo que estava dentro da dgua. Ai ele disse, seu Domingo, vou rezar nela 3
vezes. Ela ndo vai ficar boa, com 3 vezes, mas, vai melhorar muito. Justamente, ele
rezou nela 3 vezes. O nome Daniel. Quando ele rezou as 3 vezes, falei: e ai Daniel,
quanto eu devo para tu? Ele disse: ndo, para mim vocé ndo deve nada ndo. Porque
sempre a palavra de Deus ndo se vende (Entrevista realizada com Domingo Ribeiro
em 15/01/2025).

Ele fala sobre esse episddio como o primeiro contato da filha de santo, ainda no

Maranhdo, com um catolicismo popular misturado com afro-religiosidade na pratica do

benzimento. Quando eles vieram para o Cocalim teve outros episodios. Ele continua:

Al ficou, quando nés viemos para cé. Ela ia para a fonte com as outras. Caiu pelo
caminho da fonte. Pensei que tinha sido cachacga que tinha bebido, cachaca, sem nunca
ter bebido. O Onicetro tinha um saldozinho ali, o Onicetro tinha aquele saldo, eu
trabalhando aqui, aqui s6 era mata, tirando madeira aqui para cima (Entrevista
realizada com Domingo Ribeiro em 15/01/2025).

Onicetro, como chamado pelos entrevistados, foi um homem que morou em Cocalim na
década de 1980 e possuia um terreiro, porém, mudou-se de cidade e logo depois faleceu. Os
entrevistados ndo deram muitas informagoes sobre ele a ndo ser o fato dele ter um terreiro de
Tereco e ser a pessoa quem ajudava aqueles que precisavam de cura espiritual.

Seu Domingo relata como a dona Izelina iniciou na religido, ele relata em outro ponto
da entrevista como foi o inicio dela no terreiro até o Sabino e Maria do Evaristo chegar no
quilombo. Ele enfatiza como dona Izelina sofreu, pois o Onicetro ndo deu conta de trata-la de

forma adequada:
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E nunca deu jeito. (no caso, o Onicetro). Esse Sabino s6 ouvia falar nele, ndo sei para
onde, s6 ouvia falar dele, no Maranhio, que ele estava pro rumo do Para. Veio com a
Maria do Evaristo, esse povo do Caburé, era amigo dele 14 do Maranhdo. Ai ele
chegou, o Sabino. Chegou e foi 14 para o servi¢o. Quando chegou 14, quando comegou
o0 servigo, ela caia. Comegava a rolar de ca para a porta e da porta para o altar, rolando
no chdo. E ai o Sabino, chegou, disse: rapaz, vocé ainda ndo tratou dessa mulher, por
qué? Onicetro falou: eu ndo vou te enganar ndo, ¢ porque minhas for¢as nunca deram
com a dela. J& pelejei demais, mas minhas forgas nunca deram com as dela. Vocé trata
essa mulher? Sabino: trato, mas, s6 tem uma coisa, tem que ficar trabalhando porque
ou ela fica no trabalho, ou, eu ndo trato dela e nem ninguém, porque ela ¢ espirita de
nascenca. E o que ¢ dado por Deus, ninguém tira, s6 Deus. Vocé trata da mulher?
Sabino confirmou que tratava, mas sé tratava nessa situacdo, de outro jeito nem eu e
nem outro. Com 15 dias que ele comegou tratar dela, ela ja estava trabalhando com
ele para quem precisasse de ajuda. Foi como comegou o servigo dela, foi desse jeito.
Foi negodcio por acaso ndo e nem porque ela quisesse. (Entrevista realizada com
Domingo Ribeiro em 15/01/2025).

Esse relato mostra como a dona Izelina entrou na religido, mas também mostra a relagao
dessas pessoas com o Maranhdo e sua afro-religiosidade. Acreditamos que a religido praticada
por Sabino e tantos outros nesse momento era o Terecd. E importante dizer que o Terecd,
religido afro-maranhense, ¢ e foi tema estudado por muitos pesquisadores. Em “Tereco: entre
Memorias, Territérios e conflitos”, Fladney Francisco da Silva Freire (2018) cita que o termo
Terecod ¢ encontrado na regido com conotagdo positiva e negativa, sendo essa ultima marcada

por influéncia de pessoas de fora do ambito social da religido.

Assim, enquanto no espago privado, a nogdo de Tereco evoca sentidos positivos,
fazendo parte mesmo da normalidade da vida religiosa; no espago publico, a categoria
Tereco pode ser acionada por agentes externos como algo acusatorio. Assim, quando
alguém chama um adepto de terecozeiro, dependendo das circunstancias, isto pode ser
altamente ofensivo, pois o sentido manifesto é de bruxaria e macumba, maldade e
diabolicidade, ou mesmo feiura e degeneragdo (Freire, 2018, p. 166-167)

O autor afirma que nas pessoas de fora da realidade daquele circulo social predomina
uma outra visao do grupo. No caso do Terecd, o que acontece na comunidade de Cocalim, a
visdo de terceiros influéncia todo ambito social daquela comunidade privada. Enquanto o
Terecd de dentro ¢ visto como uma formar de manifestacdo cultural e fé. Sariza Oliveira
Caetano Venancio (2013) também aborda essa questao ao mostrar que o termo “terecozeiro” na
regido norte do Tocantins ¢ uma palavra utilizada de forma pejorativa, onde muitos utilizam

como sindénimo de algo “ruim” ou até “maldoso”.

Nesse sentido, notamos que o termo “terecozeiro” estd inserido num campo seméantico
e discursivo muito semelhante ao da palavra macumba, pois € usado no senso comum
da regido como sindénimo pejorativo, de acusacdo para todo praticante de qualquer
religido afro-brasileira.” (Venancio, 2013, p. 18).
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Quando comparada com o termo Umbanda percebe-se que hd uma hierarquia entre elas,
j& que umbandista parece ser um termo mais bem aceito. Isso pode ser reflexo do preconceito
que se tem na regido com os migrantes maranhenses, de onde o Terecd € originario, e da melhor
receptividade que os migrantes do centro-sul do Brasil tem na regido. Essa diferenciagao pode
ajudar a entender como a Umbanda foi assumindo um lugar de privilégio e reconhecimento € o
Tereco foi sendo marginalizado.

Emilia Guimaraes Mota (2018), falando sobre as religides de matrizes africanas, tem
como foco central a intolerancia religiosa e sua historia. Ela afirma a que para entendermos a
perseguicdo contra as religides de matrizes africanas precisamos entender a no¢do de crenga na
modernidade, e como a intolerancia religiosa nao ¢ apenas sobre a religido em si, mas tem varios

outros aspectos individuais.

Essa modernidade ¢é responsavel pela percepcdo da religido como um aspecto
individual, apresentando a cren¢a como o nexo central da relagdo entre religido e
modernidade. A nogdo de crenga ¢ fundamental para compreendermos a maneira com
que as religides de matrizes africanas sdo (des)tratadas, desqualificadas e como ndo
sdo levadas a sério como algo mais do que apenas religido (NASCIMENTO, 2016),
porque esse mesmo conceito também fora reducionista. (Mota, 2018, p. 31)

A autora ressignifica o termo intolerancia religioso e a substitui por racismo religioso.
Ela compreende que racismo religioso se enquadra mais na realidade das religides de origem
africana. Quando ela fala sobre o racismo religioso, ela afirma que o termo
tolerancia/intolerancia se difere das violéncias e perseguicdes praticadas contra as religides de
matrizes africanas. Assim, aquelas ditas brincadeiras ou termos pejorativos relacionados ao
Tereco por pessoas de fora da comunidade religiosa passam a ser compreendidos ndo somente
como intolerancia religiosa, mas como racismo religioso.

Mota (2018) explica ainda que:

O racismo religioso, expressdo em que aposto aqui seria, entdo, parte da operagao de
um dispositivo de racialidade. Ao compreender mais sobre este termo conseguiremos
refletir sobre a coeréncia dele para tratar do racismo religioso como forma de
qualificar as violéncias contra as comunidades de terreiro. (Mota, 2018, p. 35)

A autora traz uma proposta de racialidade, aonde vem também as discussdes sobre
racismo e discriminagdo social na sociedade brasileira. Quando falamos de religides de matriz
africana dentro de comunidades quilombolas com populacdo negra essa discussdo parece

ganhar maior destaque. Quando falamos ainda de religido afro-brasileira do norte e nordeste do
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Brasil de menor conhecimento e visibilidade, como ¢ o caso do Terecd, os multiplos racismos
se intensificam.

O Terecd tem forte influéncia de outras religides de matrizes africanas, como o
Candomblé, o Tambor de Mina ¢ a Umbanda. O autor Paulo Jeferson Pilar Aratijo (2008),
explica em seu artigo como aconteceu essa mistura e influéncia sobre as religides de matrizes
africana. Aratjo (2008) citando Mundicarmo Ferretti explica que “O Terecd, também conhecido
por tambor da mata, brinquedo de Barba Soeira e as vezes por “Verequete” ou Berequete”, ¢ a
religido afro-brasileira tradicional de Codo, cidade do interior do Maranhdo, a
aproximadamente 300km da capital Sdo Luis (Ferretti, M., 2001 apud Araujo, 2008, p. 3).

O Terecd predominante no Maranhdo, vai sofrer algumas altera¢gdes durantes os anos,
com a aproximacdo da Umbanda. Por vezes se confundem os dois, pois muitas praticas se
misturaram com a migragao de pessoas do nordeste, especialmente da Bahia e do Maranhao.

Aratjo (2008) vai dizer que:

Ao ser considerado um culto de carater rural e de certa forma “flexivel”, o Tereco,
para muitos pais-de-santo, esta deixando de existir, conforme podemos perceber pela
constante no discurso dos adeptos de um tempo pretérito e do presente, em que o

Tereco deixou de ser o que era antes, como os “troncos velhos” ensinaram. (Araujo,
2005, p. 5)

Aratjo (2008) traz uma discussdo sobre a umbandiza¢do no Maranhao, onde ela foi bem
aceita e implementada na religiosidade afro-brasileira, e onde ¢ muito popular os terreiros se
declararem como Umbanda, mas na pratica desenvolvem o Tereco. Por outro lado, o
Candomblé nao ficou tdo popular no sul do Maranhao, pois os ritos ndo agradavam tanto as
pessoas.

Dona Chica, em entrevista, disse ser terecozeira e praticar o Terecd, mas o seu terreiro
esta registrado como Centro Umbandista de Sdo Sebastido. Dona Chica fala sobre a mudancga
do nome do seu saldo, que se chamava Santa Barbara, pois, ela ¢ devota da santa, mas com a
chegada dos fiscais da Umbanda eles mudaram para Sdo Sebastido.

Yoshiaki Furuya (1986) ao analisar o papel das Federacdes mostra como ela tentou

trazer uma organizacao e padronizacao para os cultos:

[...] evitar todas as praticas religiosas que correm o risco de desmoralizar as casas de
culto enquanto uma totalidade e a propria Federag@o. Isto ¢ bem compreensivel, pois
a Federagdo foi fundada com o propdsito de eliminar a aparente desordem que causou
a condenacdo enderecada as casas de culto pela sociedade envolvente. Sendo assim,
os critérios para avaliar o grau de desmoralizacdo provém, logicamente, dos valores
da sociedade global. (Furuya, 1986, p. 24)
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O autor discute como a Federagdo promove uma espécie de Umbandizagdo das outras
religides de matriz afro-indigenas e como a Umbanda se promoveu diante dos outros cultos
afro-religiosos. Furuya comenta que “A umbanda conseguiu liberar-se do estigma colocado nela
pela sociedade global somente através da expulsao e reinterpretagao de todos os seus aspectos
“negativos” para se adaptar a ideologia da sociedade brasileira moderna, urbana e
industrializada.” (Furuya, 1986, p. 15). Nesse sentido, ele se refere ao que muitos autores vao
tratar de um embranquecimento ritual da Umbanda, e que por consequéncia se estendera sobre
outras religides que vao sofrer esse processo de umbandizagao.

Se Dona Chica enfatiza o fato de ser do Terecd, na entrevista com Dona Izelina ¢ Seu
Domingo eles tinham uma relagdo diferente com o termo. Ainda que Dona Chica seja a mae de
santo, Dona Izelina associa o Terecd com algo ruim ou até pejorativo. Ao perguntar para eles o
que significa a palavra Terecd ou se ja chamaram assim, eles falam que: “Umbanda. [...]
Umbanda. Nunca chamemos de Tereco. [...] Terecd ¢ uma palavra muito pesada” (Entrevista
realizada com Maria Izelina da Conceigao em 15/01/2025).

Na entrevista eles sempre utilizam o termo Umbanda para o culto, e levam o termo
Tereco como algo “ruim” ou “muito pesado”. Acreditamos que isso ocorra como uma forma de
ndo sofrer preconceito e uma forma de se proteger. Furuya (1986) explica essa tentativa de
protecdo a partir do uso e associacdo com a Umbanda e a Federagdo ja que € visto como um
processo de padronizacdo e que coloca a Umbanda como um culto “positivo” frente as
autoridades, especialmente policiais.

Seu Domingo fala sobre a chegada dos fiscais € o que mudou depois dele: “o que ele
fez, foi pegar todas as médiuns e documentar, ele disse que era bom documentar por conta do
preconceito, porque na hora da necessidade de acender uma vela, vao chamar de macumbeira e
feiticeira” (Entrevista realizada com Domingo Ribeiro em 15/01/2025). Quando ele fala ele,
seu Domingo esta se referindo a Osmar Reis, fiscal da Umbanda que por 14 passou.

A fala de seu Domingo demostra como a Umbanda e a Federacdo se inseriu nesse
cotidiano e se consolidou a partir da narrativa do medo, do preconceito e da tentativa dos
terreiros de realizarem seus trabalhos de forma livre e sem julgamento. Ao perguntar a dona
Izelina e seu esposo Domingo se eles sentiam diferenca entre a Umbanda e o Tereco, eles

responderam:

S6 0 nome que ¢ diferente. Que tem muitas coisas, que tem muitos nomes s6. E isso
ai, so diferencia o nome. Aquilo é o seguinte, cada centro que o fregués toca, tem um
jeito de mexer, cada centro que o fregués toca, se ¢ 10 que toca, sempre cada um tem
um jeito de mexer, mas significa uma coisa s6. Todos tém um jeito de mexer, mas
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significa uma coisa s6. (Entrevista realizada com Domingo Ribeiro e Maria Izelina da
Conceigdo em 15/01/2025).

Essa fala dos entrevistados, mostra que num primeiro momento eles viram o Terecd
como algo pesado, e viam uma diferenca com a Umbanda. Contudo, com o decorrer da
entrevista, talvez por se sentirem mais confortaveis e verem que estavam livres de julgamentos,
eles se reposicionam. Assim, a Umbanda e o Terecd passam a ser a mesma coisa s6 que com
nomes diferentes. Essa afirmacdo mostra como o discurso de ser umbandista ¢ mais para
protecdo e porque entende que ela tem mais legitimidade na sociedade do que o Terecd. Mas
no campo ritual o que parece acontecer sao praticas de uma afro-religiosidade maranhense.

Tema que vale a pena ser explorado em trabalhos futuros.

Consideracoes finais

Este trabalho buscou analisar a relacdo entre o Terecé e a Umbanda no Centro de
Umbanda de Sao Sebastido, localizado na Comunidade Quilombola de Cocalim. Vimos que
essas religides afro-brasileiras se constituiram e se transformaram no local a partir de um
contexto marcado por preconceito e racismo religioso, bem como imposi¢do de regras da
Federacao. A partir da Historia Oral, entrevistamos pessoas do povo de santo que nos contaram
suas trajetorias de vida, praticas religiosas e estratégias de resisténcia construidas no interior da
comunidade.

As entrevistas indicaram que o Tereco ja era praticado em Cocalim antes da
formalizagao do terreiro como Centro Umbandista de Sao Sebastido. O uso do termo Umbanda
ocorreu como uma forma de legitimacao e protecao frente as pressoes externas, especialmente
por meio da atuagdo das Federagdes. Esse processo de umbandizagdo, ainda que sé no nome,
ndo fez com que as pessoas abandonassem as praticas afro-maranhenses como do Terecd. Mas
vimos que a forma como elas nomeia sua religido varia conforme suas experiéncias e
preconceitos vividos. Nesse sentido, a ado¢do do termo Umbanda aparece mais como uma

estratégia de protecdo do que como uma mudanga efetiva da pratica religiosa.

Fontes Orais
e Francisca Maria da Conceigao, 89 anos, entrevistada em 9 de fevereiro de 2024, na sua
residéncia em Cocalim.
e Maria Izelina da Conceigdo, 80 anos, entrevistada em 15 de janeiro de 2025, na sua

residéncia em Cocalim.
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e Domingo Ribeiro, 80 anos, entrevistado em 15 de janeiro de 2025, na sua residéncia em

Cocalim.
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