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Introducao

Essa pesquisa buscara pensar a religidlo Umbanda, sua formagdo, como
também, sua afirma¢do em Aambito nacional, principalmente na cidade de
Uberlandia.

Ao trabalharmos com um tema extremamente mistico e carregado de
preconceito sem precedentes, sdo grandes e diversificados os problemas que
encontramos.

A Umbanda, sera portanto, considerada na sua relagdo com um conjunto
mais amplo, que ¢ a sociedade. Estudamos assim, como se realiza a integracdo do
mundo religioso afro-brasileiro na moderna sociedade. Dessa forma, poderemos
esclarecer como os valores afro-brasileiros se transformam, para logo em seguida,
compor uma nova religido, que serd a Umbanda.

Percebemos entdo, que o nascimento da religido coincide, justamente, com a
consolidagio de uma sociedade capitalista. Com isso, ha uma mudanga dentro da
Umbanda, conforme os valores legitimos de consumo.

Desejamos investigar os fatores que explicam a prolifera¢do e a legitimagéo
do culto umbandista, uma vez que o mesmo prevalece em meio hostil e em
condi¢des adversas, que ndo foram capazes de apagar dos descendentes, as
crencas das religides originais.

Ao direcionar a aten¢do para a pratica umbandista, fomos movidos pelas
variadas interpretacdes propostas por pensadores sociais, religiosos e ainda, pelas
inimeras influéncias e significagdes que as praticas umbandistas carregam.

O crescimento dos estudos sobre a Umbanda no Brasil, pode ser constatado
através de um grande nimero de pesquisadores dos diversos ramos das Ciéncias
Sociais, que se empenharam na tentativa de dar uma resposta ao porqué deste
relevante fendmeno social.

Como se observou, autores classicos como Nina Rodrigues, Arthur Ramos',

Edison Carneiro® e Roger Bastide, mesmo partindo de abordagens diferentes

! Artur Ramos, por exemplo, divide os estudos sobre o negro em trés fases: a fase pré-Nina
Rodrigues, que abrange toda a contribui¢do esparsa de cronistas do periodo colonial, as
contribuigdes lingiiisticas e observa¢des de cunho socioldgico e antropologico de Jodo Ribeiro e
Silvio Romero; a fase Nina Rodrigues, que inicia o uso do método comparativo no estudo das



como evolucionismo, culturalismo e a sociologia em profundidade, criaram certos
paradigmas de analises induzidos por escolhas recorrentes dos objetos de pesquisa
que, além de revelar uma simples reiteragdo no ambito do empirismo, apontam
para a continuidade de uma tradicdo discursiva cuja identifica¢do torna-se
importante para entendermos o tipo de apreensdo da realidade proposta.

Nos anos 30, sob a influéncia do movimento de valorizacdo do africano e de
sua heranga cultural, o Candomblé foi bastante trabalhado, servindo para orientar
nio sO6 os estudos, mas a pratica dos intelectuais. Estes nd3o se limitaram a
observar, descrever e interpretar os cultos, deles participavam as vezes como
ogﬁs3, e tentavam intermediar as rela¢des com a policia. Um dos focos principais

dos pesquisadores, foi a elaborac¢io de uma cartografia da religido afro-brasileira.

culturas africanas e das suas “sobrevivéncias” no Brasil, método que seria seguido pelos seus
discipulos ., que dio inicio a terceira fase; esta comega por volta de 1962, com o reinicio das
?esquisas sobre o negro e a edigdo dos trabalhos de Nina Rodrigues (Ramos, 1961: 10-11).

A postura teérica de Edison Camneiro em relagdo aos cultos afro-brasileiros e as manifestagdes

culturais das camadas populares de modo geral modificou-se no sentido de se libertar da busca da
origem e do culturalismo e de incorporar as analises uma perspectiva mais sociolégica. Se sido
remotas suas preocupagdes com a situacgdo social do negro no interior da sociedade brasileira e as
tentativas de explica-las recorrendo ao materialismo histérico, quando analisa a cultura, talvez
mesmo pela dificuldade de encontrar nos escritos de Marx um enfoque teérico-metodologico
relativo a esta, detém-se na identificagfio dos itens culturais dos terreiros (Carneiro, 1935). Na
década de 50, ja4 no Rio de Janeiro, sofre a influéncia de um grupo de intelectuais que viam os
estudos do negro sob outro angulo, mais social que cultural (Ramos, 1957). Juntamente com este e
Edison Carneiro trabalha na organizagio do | Congresso Nacional Brasileiro do Negro (1950), que
vai resultar numa cisdo entre uma corrente mais africanista e outra mais orientada para o problema
de classe (Carneiro, 1964: 116). Algumas constincias observam-se contudo em sua obra. Deste
rpodo é que, embora nos anos 50 Edison Carneiro tenha feito uma autocritica sobre a busca da
Africa no candomblé, jamais conseguiu libertar-se da onipresen¢a do modelo nagd como esquema
de andlise dos cultos. Assim é que, tentando uma vis3o de conjunto sobre os cultos de origem
africana no Brasil, toma como ponto de partida de sua analise, que procura também incorporar
elementos do materialismo histérico, a existéncia de um modelo nagd de culto que, partindo da
Bahia, se teria irradiado para o resto do Brasil, sendo copiado em maior ou menor grau nas
diferentes regides, a depender do rigor dos cultos locais ja estabelecidos (Carneiro, 1964: 121-
142). Este artigo, intitulado “Os cultos de origem africana no Brasil”, foi publicado pela biblioteca
Nacional em 1959, tendo inclusive uma versdo francesa. Foi republicado em 1959 em Ladinos e
Crioulos e com ligeiras adaptagdes, que ndo afetam a argumentagdo de base da expansdo do
modelo nagd, em 1972, na Revista Planeta numero 01, editora Trés.
* Nina Rodrigues e Artur Ramos eram ogds do terreiro do Gantois (Ramos, 1951:63). Edison
Carneiro era, segundo Landes ( Carneiro, 1967: 42), ogd do Axé Opd Afonja, versdo que ele
apresenta nos seguintes termos: “Eu era entdo disputado como ogd pelo Engenho Velho e pelos
candomblés de Aninha e de Procdpio, mas ndo me confirmei em nenhum.”( Carneiro, 1967: 162).
A “confirmacio” implicaria em submeter-se a rituais de iniciagdo e estabelecer um lago
permanente de protegdo a uma filha de santo. Os ogds ndo confirmados sio protetores ¢ fonte de
dinheiro e prestigio para o candomblé, mas tém apenas posi¢do honorifica na organizacio do
grupo de culto.



A partir de Arthur Ramos®, a elaboragdo de uma cartografia religiosa, da
ocorréncia caracteristica de determinados cultos em areas privilegiadas do Brasil,
por influéncia da “escola culturalista norte-americana”™ (preocupada com o
agrupamento de tracos culturais e sua descricdo em termos de dreas culturais),
resultou numa énfase exacerbada na busca e defini¢do de modelos idealizados de
predominio de determinados padrdes de culto, nio considerando o didlogo que
cada um deles trava no interior do seu campo geografico e social de atuagio, com
outras formas ou esferas de influéncia.

A cultura banto, mal delimitada, tem sido reconhecida apenas pela
predominancia angola-congolesa no Rio e na Bahia. Em Pernambuco, a influéncia
banto se manifesta exclusivamente com marca angola-congolesa. Na Bahia, os
nagds assumiram a dire¢do das coldnias negras, impuseram a sua lingua e as suas
crengas. O modelo nagd de culto que, partindo da Bahia, foi irradiado para o resto
do Brasil. Ja o xangd ¢ constatado um grande niimero em Pernambuco.

Pode-se afirmar, assim, que esses modelos estanques da Umbanda, enquanto
construcdes textuais etnograficas, foram absorvidas pelo seu publico leitor por
exceléncia, e cristalizaram essa visdo tradicional sobre o culto. Outros
pesquisadores, criaram um senso de que determinadas modalidades do fendmeno
religioso afro-brasileiro possuiam maior relevancia etnografica que outras e, em
funcdo disso, mereceriam ser preferencialmente descritas e procuradas nas
diversas regides do pais, situa¢do que, embora tivesse o mérito de ampliar a area
geografica das pesquisas, dando uma visdo mais global dos cultos afro-brasileiros,
ndo conseguiu desvencilhar-se do circulo vicioso de certas explicagdes, ou

mesmo, énfases recorrentes, como foi visto em autores como Roger Bastide® e

Fdison Carneiro’.

*Ramos, Arthur. O negro brasileiro. Sdo Paulo: Nacional. 1940.

3A escola culturalista americana, descreve a mudanga cultural através do conceito de aculturacéo.
Que define aculturagio como um conjunto de fenémenos que resulta do contato direto e continuo
entre grupos de culturas diferentes, que acarreta mudangas subsequentes nos tipos culturais de
cada grupo. Esta defini¢iio foi remanejada alguns anos depois; levou-se em consideracio o fato de
néo ser necessario um contanto direto e continuo para se realizar processo aculturativo; ele ocorre
também por meio de contatos intermitentes e mesmo sem a presenca fisica de um grupo diante de
outro. ( Ortiz,1999: 12)

¢ Bastide, Roger. O candomblé da Bahia. Sao Paulo: Nacional. 1978.

7 Carneiro, Edison. Candomblés da Bahia. Rio de Janeiro: Civiliza¢do Brasileira. 1978.



Permanece, ainda hoje, a necessidade de uma reavaliagdo em nivel global
das relagdes entre as varias formas de religiosidade de influéncia africana, ndo
comprometida com os aspectos mais limitadores da “perspectiva culturalista™.

Por outro angulo, ainda que avolumadas as criticas & pureza nagd’ , tém sido
pouco os trabalhos que, de fato, se dediquem a resgatar a tradi¢do banto através da
valorizac¢do de suas formas derivadas como o Candomblé angola'0 ou a Umbanda,
mostrando também seu carater de metafisica sutil ou a existéncia de um universo
simbédlico rico e estruturado, cuja marca essencial é procurar compatibilizar as
vérias contribui¢des com as quais se depara.

Com relacdo a Umbanda, prenincios desta postura tém marcado alguns
estudos. Como Maria Laura Cavalcanti'', liberta do peso de imputar origens a

Umbanda, afirmou corretamente que ndo se trata de uma religido em busca de

uma forma, mas uma religiio com uma forma particular, na qual heterogeneidade

%0 fenémeno dos contatos culturais, conhecido pelos franceses sob a denominagdo de
interpretacdo das civilizagdes, foi sistematicamente estudado pela escola culturalista americana,
que descreve a mudanga cultural através do conceito de aculturagio. O memorando de Linton,
Redfield e Herskovits define acultura¢do como “um conjunto de fendmenos que resulta do contato
direto e continuo entre grupos de culturas diferentes, o que acarreta mudancas subsequentes nos
tipos culturais de cada grupo”. Esta defini¢io foi remanejada pelos autores alguns anos depois;
levou-se em consideracdo o fato de ndo ser necessario um “contato direto e continuo™ para se
realizar processo aculturativo; ele ocorre também por meio de contatos intermitentes € mesmo sem
a presenga fisica de um grupo diante do outro, por exemplo, a a¢do dos meios de comunicagio de
massa. Entretanto, a idéia central da defini¢do continuou inalterada, valoriza-se a nogdo de cultura
em detrimento da sociedade. O memorando de 1954 da escola culturalista reforca a posi¢io
relativa a autonomia da cultura em face da sociedade. Siegel e outros, realizando um inventario
sobre o estudo da aculturagdo, a definem como “uma mudanca cultural produzida pela conjuncio
de dois ou mais sistemas culturais autébnomos”. Desta forma, a idéia de autonomia da cultura, que
caracteriza a escola culturalista, aparece explicitamente na definigdo do fendmeno dos contatos
culturais. O que interessa ao antropologo culturalista é o processo de mudanga que ocorre quando
uma cultura A ¢ posta em contato com uma cultura B, sendo as duas consideradas como
auténomas e auto-suficientes. Arthur Ramos, representante desta escola no Brasil, desenvolveu um
esquema segundo o qual o processo de aculturagio deveria ser estudado. Conforme-se as linhas
gerais tragadas pelo memorando de 1936, ele divide o estudo dos contatos culturais em seis etapas:
a) a comunidade de origem; b) o contato cultural; c¢) a andlise da aculturagdo; d) o papel do
individuo no contato cultural; e) os resultados da aculturagio; f) a comunidade atual. Arthur
Ramos considera portanto um “ponto zero” antes do contato, para chegar, através de uma analise
tipoldgica, 4 comunidade atual.

? Crencas e praticas rituais através das quais se pretende estabelecer vinculagio de certos
candomblés as tradigdes religiosas de grupos africanos procedentes do Daomé e da Nigéria.

' Nagsio de candomblé de origem banto, mais proxima da Umbanda em termos rituais. Seu
linguajar vem de dialetos bantos. Cultua os mesmos orixas das na¢des de origem iorubana, mas os
chama por outros nomes em sua lingua ritual.

' Cavalcanti, Maria Laura Viveiros de Castro. “Origens, para que as quero? Questdes para uma
investigacdo sobre a Umbanda”. In: Religido e Sociedade. Rio de Janeiro: CER/ISER, 12/2: 84-
106. 1986



e fluidez constituem caracteristicas marcantes e compativeis com a existéncia de
um sistema simbalico estruturado.

Se considerarmos, que essa forma heterogénea e fluida também esta
presente na religido dos Bantos na Africa. veremos que a flexibilidade dos seus
ritos e do pantedio tanto la, como aqui, ¢ marca registrada de sua religiosidade,
constituindo uma maneira especifica de pensar suas representagdes simbolicas em
novos contextos sociais. Nesse sentido, se o critério de valorizagdo for a
fidelidade, as religides de influéncia banto no Brasil sdo tdo fiéis as suas matrizes
africanas quanto aquelas de influéncia nago.

Imagens dos terreiros'> de Quimbanda e de Umbanda enquanto cultos
degenerados, patologicos, inauténticos, simulados, comercializados e associados
ao crime, ainda que formulados pelo cientificismo de certos autores, representam
as dificuldades destes em entender a mudanga cultural e a transformagdo de
valores dentro de certos padrdes de pensamento, o mesmo se dando com relac¢io a
imagem distorcida da cidade que aparece como for¢a voraz e homogeneizadora,
que coibe a reproducdo das culturas de grupos sociais e economicamente
dominados por uma estrutura de classes.

Assim, da mesma forma que o preconceito banto e a pureza do candomblé
nagd devem ser revistos através de novas etnografias que reflitam o sentido de
seus ritos, preservados ou transformados no interior dos terreiros, € preciso que a
inser¢do destes no contexto urbano seja reconsiderada, mostrando o dialogo da
cultura religiosa afro-brasileira com a cidade e 0 mundo moderno.

Ja os estudos sobre a Umbanda carioca e paulista, mobilizaram
principalmente a partir dos anos 50, o interesse de um grande numero de
pesquisadores em fun¢do do crescimento do niimero de terreiros deste culto, € sua
crescente relevdncia etnografica no campo de estudos sociolégicos e
antropolégicos.

No geral, estes estudos avangam seguindo a perspectiva na qual a Umbanda
em seus aspectos de religiosidade sincrética tipica do meio urbano, é contraposta

ao candomblé mais tradicional e comunitario. Essa perspectiva terd agora como

12 Terreiro ¢ 0 mesmo que casa de culto, é onde algumas pessoas se encontram para pedir a
proteco dos orixas, sob a orienta¢io de um pai ou mie-de-santo.



pano de fundo, o acamulo das multiplas transforma¢des economicas e sociais que
se refletem no cenario urbano e industrial das cidades do sudeste a partir dos anos
50.

Para Candido P. F. de Camargo"’, que estudou nesse periodo o Kardecismo
¢ a Umbanda em Sdo Paulo, as religides mediunicas atuando predominantemente
nas cidades, eram fator de adaptac¢do das personalidades, as exigéncias do mundo
urbano devido a sua capacidade de ser fonte de orientagdo para os individuos,
substituindo a tradi¢do e sua autoridade, e propiciando uma media¢do e aceitag@o
dos valores urbanos e profanos — a busca de coeréncia entre religido e ciéncia.

A func¢do integrativa verificava-se devido a dificuldade da tradi¢do fornecer
valores e modelos de acdo para uma pluralidade de situagdes imprevisiveis,
caracteristicas da sociedade urbana. Camargo vé a Umbanda em Sdo Paulo como
religido internalizada em contraposi¢do as religides tradicionais, como o
candomblé, tipicas de areas culturais do Brasil como o litoral baiano. Em seu texto
permanece sem solugdo, o paradoxo de que se as religides meditnicas sdo um dos
meios alternativos que facilitam a adaptagdo do homem brasileiro a vida urbana,
entdo as religides meditnicas, como o candomblé, também deveriam atuar desta
forma no contexto urbano das cidades nordestinas, o que Camargo ndo evidencia.
Difere, porém, de Roger Bastide'®, ao reabilitar através de uma perspectiva
funcionalista, a imagem da macumba e da Umbanda, cultos praticados ndo apenas
por classes marginalizadas. mas também por largos segmentos da classe média
intelectualizada.

Posteriormente, Renato Ortiz'>, também desenvolveu pesquisa sobre a
Umbanda e o espiritismo no Rio de Janeiro e em Sdo Paulo, apresentando no texto
“Morte branca do feiticeiro negro”, algumas interpretagdes inspiradas sobretudo
na obra de Roger Bastide. Para Ortiz, como para Camargo, a Umbanda reproduz
em suas praticas magico/religiosas as contradigdes da sociedade urbana brasileira,

sendo uma alternativa encontrada, pelos seus adeptos, de atribui¢do de sentido de

13 Camargo, Candido Procopio Ferreira de. Kardecismo e Umbanda. Sao Paulo: Pioneira. 1961.
' Bastide, Roger. Estudos Afro-brasileiros. So Paulo: Perspectiva. 1983.
'* Ortiz, Renato. A morte branca do feiticeiro negro. Petrépolis: Vozes. 1978.



mundo frente a crescente racionalizagdo que representaria o estilo de vida nas
cidades.

Ortiz, chega mesmo a considerar a Umbanda ndo mais como religido negra
em oposi¢do ao candomblé, cujo culto aponta para a sobrevivéncia da memoria
coletiva africana. Para ele, a Umbanda apresenta-se como sintese do heterogéneo
pensamento religioso brasileiro, realizado pela ideologia da classe branca no
processo de integragdo dos varios grupos sociais no interior da sociedade
nacional. Assim. a cidade com seu estilo de vida urbano e racional, alteraria
definitivamente os valores da tradi¢do religiosa africana, sentenciando-as a morte

fora dos terreiros de candomblé porém, refazendo-os nos centros espiritas de

Umbanda.

Diana Brown', apresenta numa perspectiva historica, a formacio da
Umbanda nos anos 20 no Rio de Janeiro, e sua cooptagdo pela classe politica dos
anos 40, época de consolidacdo das federa¢gdes umbandistas, e de grande difusdo
das estratégias populistas na politica eleitoral brasileira.

A discussdo proposta por seu texto refere-se ao movimento de surgimento
da Umbanda a partir da depuragdo, realizada pelos setores Kardecistas médios da
populagio, das praticas africanas da macumba, onde certos rituais desse culto
foram abolidos por serem considerados primitivos e grosseiros, como o sacrificio
de animais, o transe de divindades diabdlicas, realizado num ambiente de
bebedeiras e de exploragdo da credulidade alheia. Para a autora, a Umbanda surge
como uma desafricanizacido da macumba ou, como diria Ortiz, “de um
branqueamento seletivo dos elementos da tradi¢do afro-brasileira™"’.

Alguns autores contudo, foram mais criticos com relagdo a dicotomia que
vinha se fazendo entre a pureza do candomblé nordestino e as mazelas da
macumba e da [Imbanda sulista.

Conforme Marco Aurélio Luz'® e Georges Lapassade'”’, procuram reabilitar

os cultos de aproximacdo banto resgatando os de sua origem de culto degenerado.

16 Brown, Diana. Uma histéria da Umbanda no Rio. In: Umbanda & politica. Cadernos do ISER,
18. Rio de Janeiro: ISER ¢ Marco Zero, 1987.

'7 Ortiz, Renato. 4 morte branca do feiticeivo negro: Umbanda e sociedade brasileira. Sdo Paulo:
Brasiliense, 1999, p. 39.

'8 Luz, Marco Aurélio. Cultura negra e ideologia do recalque. Rio de Janeiro: Achiamé, 1983,

19 Lapassade, Georges. O segredo da macumba. Rio de Janeiro: Paz ¢ terra, 1972.



Consideram que o paternalismo etnografico na exaltagdo do candomblé
nagd da Bahia, teve como conseqiiéncia positiva a reabilitacdo da cultura negra e,
como conseqiiéncia negativa, a desvalorizagdo da macumba que na verdade ndo
devia ser vista como um mal, diminuido ou empobrecido do candomblé, apenas
porque ¢é diferente. Fazendo apologia dos pretos-velhos, caboclos, orixas®’, exus®'
e pombas-gira” que baixam nas macumbas e quimbandas, os autores ressaltam o
carater contracultural e libertador desses cultos, mostrando seu lado positivo, seu
valor social, cultural e artistico, que se articulam em resisténcia a cultura
dominante. Atribuem contudo, 8 Umbanda, 4 macumba e principalmente a
Quimbanda uma historia de repressdo sangrenta, o que reitera, no nivel simbolico
e ritual, a historia de dominagdo de que tém sido vitimas os rituais negros desde o
periodo colonialista.

Na perspectiva marxista dessa abordagem™, as desigualdades entre o
candomblé e a macumba tiveram suas raizes encontradas, também, nas diferencas
de ritmo, de desenvolvimento das forgas produtivas e das relagdes de produgdo da
formacdo social. Na Bahia, o passado pré-capitalista garantiu o desenvolvimento
de uma religido da natureza ¢ da estabilidade cosmica, personificada na mistica
dos orixds do candomblé, enquanto no Rio e em Sdo Paulo, essas religides
resvalaram para o culto de herdis da histéria e da revolta, representados nos
caboclos e exus que descem nos terreiros de macumba para incorporar em negros
proletarios, marginais e habitantes das favelas.

Se no texto de Luz e Lapassade o preconceito reservado a macumba é
rejeitado, foi inevitavel sua substituigdo por outro direcionamento a Umbanda,
cuja historia de formacdo foi erroneamente associada a um processo de
apropriagdo da cultura africana pelos brancos, resultado de uma visdo simplista da
relacdo entre dominantes e dominados e seu reflexo nas ideologias dos sistemas

religiosos.

* Divindades tidas como africanas que entram em contato com os homens através da possessio, s6
ocorre no candomblé

*! Entidade que serve indistintamente ao bem ou ao mal, identificam-no com o diabo.

** Entidade feminina que pratica tanto o bem como o mal, considerada a companheira de exu.

3 Hobsbawm, Eric J. Era dos Extremos: o breve século XX: 1914 — 1991. Sio Paulo: Companhia
das Letras, 1995.




O candomblé em Sdo Paulo, parece consolidar-se ndo apenas como
reproducdo das modalidades de cultos vindos de outras regides do pais, mas
sobretudo, como rearranjos destas modalidades em fun¢do das novas realidades e
demandas de um contexto diferenciado de uma sociedade tipicamente
metropolitana.

Enfim, se a macumba, a Umbanda e principalmente o candomblé chegaram
até os nossos dias como religides atuantes e demograficamente representativas
num Brasil que desponta para o século XXI, é porque sdo cultos que dialogam
com a cidade e com os estilos de vida que nela se estabelecem. E o vaticinio
enganado do desaparecimento do candomblé feito por seu retratista pioneiro, Nina
Rodrigues™, ha exatamente um século atras, aponta a necessidade de novos
enquadramentos para algo que esta ai de modo inegavel.

Na Umbanda, os fracos e socialmente despossuidos, encontram uma
possibilidade através do poder magico e da sabedoria, virar pelo avesso as razdes
que concretiza a hierarquia social. Enfim, ¢ possivel afirmar que € a necessidade
de ter uma explica¢do da vida e de participar embora, as vezes, inconscientemente
da agdo historica que leva as pessoas a buscarem nas praticas umbandistas as
respostas para questdes desencadeadas no dia-a-dia.

Assim sendo, esse trabalho objetiva mostrar como se efetua a integragdo e a
legitimacdo da religido umbandista no seio da sociedade. No entanto, falar da
integragdo social da Umbanda € abordar um problema mais genérico, a saber, o da
mudanca cultural.

A presente pesquisa apresenta-se como uma contribui¢do para se pensar as
manifestac¢des locais, abrindo assim, um novo campo de investigagdo.

As problematizagdes foram levantadas a partir de leituras tedricas de livros,
revistas especializadas e da analise de depoimentos de participantes dos cultos.

No primeiro capitulo discutimos a formag¢do e a origem da Umbanda, no
Brasil e em Uberlandia. Como a mesma surgiu na cidade, e qual foi sua
importéancia para o desenvolvimento de outras casas de culto da Umbanda. E, por

fim, o aparecimento da Federacdo em Minas Gerais.

2 Rodrigues, Raimundo Nina. O Animismo Fetichista dos negros bahianos. Rio de Janeiro:
Civilizacdo Brasileira, 1935.
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No segundo capitulo, procuramos mostrar como foi a integragdo e a
legitimagdo da Umbanda.

E finalmente, no terceiro capitulo, apresentamos a partir das falas dos
entrevistados, como é uma sessdo umbandista e quais sdo os procedimentos do
ritual.

Esses textos se colocam como uma contribui¢do, para aqueles que se

interessam em conhecer a religidio umbandista, um pouco mais de perto.



Metodologia

Na tentativa de fazermos uma nova abordagem de uma manifestagdo
cultural e social que buscamos compreender, deparamo-nos com uma diversidade
de perspectivas de analise, neste sentido buscamos a construgdo de um quadro
teorico adequado ao tema escolhido, a que revelou-se uma tarefa nada facil.

Transitando num universo conflituoso, que é o campo da religiosidade,
apostamos na possibilidade de reconstituicio da experiéncia cotidiana das
pessoas, desvendando as rela¢des historicas das travadas com o meio € com a

transcendéncia, pois como afirma, Cliford Geertz:

“Os simbolos sagrados funcionam para sintetizar o tom, o carater e a qualidade
de vida de um povo, seu estilo e disposi¢des morais, sua visdo de mundo, o
quadro que fazem do que sdo as coisas na sua simples atualidade, suas idéias
abrangentes sobre ordem.”*

Entendemos, entdo, que religido € qualquer sistema grupalmente partilhado
de pensamento e ag¢do que ofereca ao individuo um esquema de orienta¢cdo € um
objeto de devogdo. Apesar de ser uma manifestagdo extremamente rica foram
poucos os estudos por parte dos historiadores, ou quase nenhum estudo, sobretudo
quando se trata das religides afro-brasileiras.

Penetrar na esfera da religiosidade, é para o historiador acostumado com
fontes documentais que atestam transformagdes, mudangas, andar em terreno
movedico. Religiosidade € pratica cultural observavel, mas situam-se no ambito
da esfera discursiva e ndo dos resultados. A tematica ndo permite possibilidade de
analise de um dado tipo de saber cientifico que lida com o conhecimento como
verdade pronta e acabada, pois ndo hd regras que garantam a produgdo do
fenémeno religioso, sua repeticdio e verificagdo. Da perspectiva da Historia
cultural pressupde-se com as praticas religiosas como formas de representagdes

que uma dada sociedade faz de si mesma, permitindo conhecé-1a*®. Por isso, cabe

** Geertz, Cliford. 4 interpretagdo das culturas. Rio de Janeiro: Guanabara, 1989, p. 104.
26 Chartier, Roger. Historia cultural: entre praticas e representagdes. Lisboa: Difel, 1998.



a ressalva: se quisermos compreendé-la, ha necessidade de se desvencilhar dos
modelos oficiais, intelectualizados que, de cima para baixo, rotulam estas praticas
como crendices e/ou superstigdes.

O nosso trabalho estara, sem duvida, marcado pelo que hoje tem-se
caracterizado como Historia cultural, a medida que trata de objetos pouco
estudados e modos pelo qual as pessoas constréem o seu viver, contribuindo.
dessa forma para a compreensdo e articulagdo dessa tematica no todo.

Ao abordamos, esse tema, constatamos a falta de estudos por parte da
historiografia brasileira, com isso, deparamos com a necessidade de desenvolver
trabalhos que motivem maiores reflexdes sobre o tema.

Acreditamos que as pessoas constroem suas experiéncias a partir da cultura,
das normas, obrigacdes familiares ou das convicgdes religiosas. O nosso obijeto,
caracteriza-se como marginal, e s6 serd compreendido dentro de uma perspectiva
de Historia que busca tirar do obscurantismo aspectos relevantes para a
compreensdo da historia cultural, ou seja que busca resgatar aspectos até entdo
considerados sem importancia, no contexto historico.

Nosso método de pesquisa, buscou unir o trabalho tedrico ao empirico
procurando utilizar os dados bibliograficos na leitura das fontes, confrontando-a
com a historia oral que foi de grande relevincia para esse trabalho, pois permitiu
um valorizar das experiéncias de vida dos praticantes da Umbanda, entendendo a
integrac¢do da religido a sociedade.

Sistematizamos a leitura do material bibliografico, que trata do tema, além
disso, realizamos também observagdes nos terreiros de Umbandas.

Partido do principio que os documentos sdo constru¢des dos historiadores,
encontramo-nos preparados para dialogar tanto com as fontes escritas, como
principalmente com as fontes orais que vieram contribuir para o resultado final de

nossas pesquisas.

“A historia oral é uma histéria construida em torno de pessoas. Ela lan¢a a vida
para dentro da propria histéria e isso alarga seu campo de agdo. Admite heréis
vindos nio sé dentre os lideres mas dentre a maioria desconhecida do povo. Traz
a historia para dentro da comunidade e extrai a historia de dentro da comunidade.
Ajuda os menos privilegiados, e especialmente os idosos, a conquistar a
dignidade e a autoconfianca. Propicia contanto e, pois a compreensdo entre
classes sociais e entre geragdes. E para cada um dos historiadores e outros que



compartilhem das mesmas intengdes ela pode dar um sentimento de pertencer a
determinado lugar e a determinada época. Em suma contribui para formar seres
humanos mais completos. Paralelamente, a histéria oral propde um desafio aos
mitos consagrados da historia, ao juizo autoritario inerente a sua tradigdo. E
oferece meios para uma transformacéo radical do sentido social da histéria.”?’

A desatengdo dada as fontes orais tem sustentacdo direta na teoria
interpretativa. As fontes orais ddo-nos informagdes sobre o povo iletrado, ou
grupos sociais cuja historia escrita € falha ou distorcida.

Fontes orais contam-nos ndo apenas o que o povo fez, mas o que queria
fazer, o que acreditava estar fazendo, e o que pensava que fez.

A importancia do testemunho oral pode se situar ndo em sua aderéncia ao
fato, mas de preferéncia em seu afastamento dele, como imaginagdo, simbolismo
e desejo de emergir.

A adversidade da historia oral consiste no fato de que afirmativas erradas,
sdo ainda psicologicamente corretas, e que essa verdade pode ser igualmente tdo
importante quanto registros factuais confiaveis.

As fontes orais podem se aplica as gravagbes, minutas de reunides,
convengdes e entrevistas. As fontes orais se situam distantes dos eventos e, por
isso, submetem-se a distor¢do da memoria imperfeita. Na verdade, esse problema
existe para muitos documentos escritos, comumente elaborados algum tempo apds
o evento ao qual se referem, e sempre por ndo participantes.

Em nossa abordagem, procuramos compreender e desmistificar o lado de
preconceitos que essa pratica religiosa desperta na maioria da populagdo. Nesse
sentido o trabalho mais uma vez justifica-se, sendo também um de seus objetivos
o de trazer ao esclarecimento de alguns pontos obscuros, que povoam o

imaginario popular com respeito ao tema.

“Conhecer uma pessoa por suas lembrangas € também conhecer certas formas de
sua época. A vida estd sempre atravessada pela vida social. Uma lembranga
intima, opera pelo coragdo e pela mente, carrega sempre consigo uma certa
paisagem social.”?®

2" Thom pson, Edward P. 4 voz do passado; Historia Oral. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1972, p.44.
2 Bosi, Ecléa. Memdria e sociedade- Lembrancas de velhos. Sio Paulo: Queiroz, 1979, p. 35.



De tudo isso podemos aferir que a construgdo da memoria coletiva nfio se
opde o fazer histérico, muito pelo contrario, aproxima o historiador, que sempre a
distdncia projeta uma reconstrugdo do passado, transformando a sua experiéncia
em trabalhar com objetos, numa experiéncia mais rica ao poder abordar sujeitos
historicos.

O trabalho com as entrevistas pudemos constatar que a memoria do
entrevistado pode falhar sobre alguns fatos, e ainda, que a experiéncia passada
pode ir aos poucos sendo mesclada com a experiéncia posterior, o que poderia
modificar em certa medida a memdria e a visdo que o sujeito tem do passado.
Esse tipo de fonte, a entrevista oral, apresenta aspectos bastante singulares e
variaveis, devido ao envolvimento tanto do pesquisador quanto do entrevistado no
processo de produ¢do do documento.

Alguns entrevistados podem responder de maneira diferente, dependendo da
identidade de quem entrevista, fatores como: sexo, idade, classe, escolaridade e
outros, podem interferir na relagdo entrevistado e entrevistador.

Outro problema com relacdo a essa fonte, é que lidamos quase que
exclusivamente com os dados das entrevistas, por vezes ndo sdo muito ricos em
informacdes sobre o tema, pois como trabalhamos com fatos passados nem
sempre os individuos sdo os mais bem informados, por serem muito jovens ou por
ndo terem acompanhado o processo de perto.

Devido ao problema apresentado anteriormente, devemos conduzir e
analisar nossas entrevistas, com muito cuidado para que vejamos um pouco além
do que os informantes vivenciaram.

O depoimento oral possibilita num primeiro momento ampliar o nosso
corpus documental, superando a nog¢do tradicional de que documento refere-se
exclusivamente a material escrito. E que posteriormente devemos lancar mdo
desse recurso, com o intuito de possibilitar aos sujeitos que estdo inseridos em
nosso objeto de andlise, um posicionamento frente as questdes colocadas por eles
proprios em nossa pesquisa.

Ao nosso entender, parece que o trabalho com a fonte oral propicia o resgate
da historia de grupos que ndo possuem uma documentagdo escrita. Além disso,

apresenta-se como uma metodologia importante para os historiadores que rompem



com a tradi¢do positivista, ¢ que passaram a encarar os fatos historicos como
representacdes da realidade. Quando entrevistamos uma pessoa, estamos
mobilizando uma memoria individual que fornece uma determinada representagéo
do real, que em alguns momentos se contrapde, e em outros se identifica com
algumas representagdes que estdo presentes em uma memoria coletiva.

A historia sdo interpretacdes, analises, tentativas de compreensdo de
fendmenos humanos, enquanto a memoria € o vivido guardado em nossas
lembrangas.

Como historiador, estamos impossibilitados de compreender todos os
trajetos da lembranca, cabe-nos tratar da memoria como um suporte recorrente ao
qual se volta o narrador, cabendo ao historiador a criagdo de um tipo de
documento que trara subsidio para analise historica.

A entrevista de campo, por conseguinte, ndo pode criar uma igualdade que
ndo existe, mas ela pede por isso. A entrevista levanta em ambas as partes uma
consciéncia da necessidade por mais igualdade, a fim de alcangar maior abertura
nas comunicag¢oes. Por ter ligacdo com os informantes ndo torna um deles, mas
sim, complica mais que simplifica, o relacionamento com os entrevistados.

Ao mesmo tempo que buscamos informacdes, sobre como se constituiram e
como funcionam os terreiros de Umbanda de Uberlandia, estamos também
querendo perceber como as pessoas se sentem em relacéo a eles.

Seguindo os principios de utilizagdo da fonte oral, seguimos o seguinte
procedimento na preparagdo das entrevistas: primeiro selecionamos as pessoas a
serem entrevistadas, com seguinte base de critérios: idade, sexo, fungdo e o tempo
que pratica.

Posteriormente elaboramos um questionario de entrevista:

a) Qual a importancia da religido em sua vida;

b) Qual e a sua fungdo dentro do terreiro;

¢) Quanto tempo pratica a religido;

d) Teve alguma religido anterior, por que saiu;

e) A religido exerce alguma contribui¢do para a comunidade;

f) O terreiro pratica caridade, de que forma;

2) Quais sdo os dias de sessdo.



Essas foram algumas questdes levantadas, mas conforme estamos tratando
de depoimentos de pessoas, constatamos que nem todas as entrevistas sairam
conforme o planejado. As entrevistas nunca poderdao ser regidas por um
questionario, por que cada pessoa responde de uma forma. Se o entrevistador
forga a pessoa responder um questionario, maximo que conseguira sera algumas
respostas técnicas, sem envolvimento do entrevistado, ndo trazendo nenhum
beneficio para o esclarecimento do fato.

Tanto as fontes escritas como as orais tém suas especificidades ainda que
ambas sejam parciais. Portanto, ndo devemos nos deixar seduzir por nenhuma
delas, temos que tratar com maximo rigor teorico/metodologico todas elas. A
depreciagdo, ou a super valorizagdo das fontes orais acaba anulando suas
qualidades especificas, tornando-as complementos para as fontes escritas.

Apos esses procedimentos, partimos do cruzamento entre fontes escritas e
orais, uma reflexdo que se apoia no didlogo constante entre os pressupostos
teoricos/metodologicos e a pratica de pesquisa.

A partir da investigacdo dos sentimentos, motivacdes e concepgdes,
buscamos compreender um fendmeno social e para isso precisamos apreendé-lo
totalmente, tanto de fora quanto de dentro como uma realidade vivida, como os
atores sociais a vivenciaram. Para entender a mentalidade de um povo € preciso ir

ao encontro da experiéncia.



Capitulo |

O Historico da Umbanda

Para compreendermos melhor o espiritismo, vamos levantar o historico.
Hippolyte Léon Denizard Rivail, Allan Kardec™ foi pioneiro ao apresentar a
teoria relativa aos fendmenos espiritas € a partir de observa¢des deduzir as leis
que os regem formando um corpo de doutrina metddica e regular. Convivendo
com atos de intolerancia, cedo concedeu a idéia de uma reforma religiosa, contudo
faltava-lhe o elemento indispensavel, o Espiritismo, que direcionou-o
posteriormente.

Antes da publicagdo “O livro dos Espiritos”, a 18 de abril de 1857, a
fundagdo do espiritismo sé contara com elementos esparsos, sem coordenag¢do. Ao
ser exposta de forma clara, no referido livro, a doutrina reuniu simpatizantes em
todas as classes sociais, em varios paises. Esse livro tornou-se basico da
codificagdo kardequiana, criando assim a Religido Espirita.

Ao invés da fé cega que anula a liberdade de pensar, o Espiritismo tem
como premissa basica que: “N&o ha fé inabaldvel, sendo a que pode encarar face a
face a razdo, em todas as épocas da humanidade™.

A fé cega ja ndo é para esse século, para crer ndo basta ver, ¢ preciso,
sobretudo compreender segundo Allan Kardec, muitos acreditam e créem ter sido
a luz feita exclusivamente para eles, assim sendo dirige-se aos que ndo trazem
idéias preconcebidas e firmadas contra tudo e contra todos, e procuram demostrar
que a maior parte das objecdes opostas a doutrina sdo provenientes de
observagdes incompletas dos fatos e juizo precipitado.

Relata de forma sucinta a série progressiva dos fendmenos que deram

origem a doutrina espirita, apontando como fato primeiro a movimentagdo de

* Allan Kardec fundou a primeira sociedade espirita sob a denominagdo de Sociedade Parisiense
de estudos. Allan Kardec nasceu em Lido, Franga, a 03 de outubro de 1808, sob a religido catdlica,
mas foi educado num pais protestante. Suas principais obras sdo: “O livro dos Espiritos™, “O livro
dos Médiuns”, e o “Evangelho Segundo o Espiritismo”. Fundou a primeira Sociedade Parisiense
de Estudos Espiritas em meados de 1960.



objetos diversos, que foram, vulgarmente, designados por mesas girantes ou danga
das mesas. Tal fenomeno foi observado primeiramente na América, e se propagou
rapidamente pela Europa e pelo mundo. Contudo, a Histéria prova que ele
remonta a mais alta antigiiidade, envolto a circunstincias estranhas, como ruidos e
pancadas sem causa aparente™.

Ao analisar as possiveis causas dos movimentos dos objetos, Allan Kardec
aventa possibilidade de natureza fisica, da eletricidade modificada por certas
circunstincias, as quais se descartam dadas as caracteristicas bruscas.
desordenadas e violentas, objetos suspensos contrariando as leis da estatica.

O movimento dos objetos foi percebido, ndo se sabe por iniciativa de quem.
Nao era apenas o resultado de forgas mecanicas, havia nesse movimento a
intervencdo de uma causa inteligente.

Inicialmente as mesas “respondiam™ com determinados nimeros de
pancadas as questdes que eram colocadas, posteriormente as respostas foram se
desenvolvendo com o auxilio das letras do alfabeto. formando-se palavras e até
frases.

Ao ser interrogado quanto a sua natureza, o ser misterioso se declarava
espirito ou génio, prestando diversas informagdes a seu respeito.

Sendo demorado e incomodo esse meio de correspondéncia, o proprio
espirito indica outro, aconselhando a adaptagiio de um lapis a uma cesta ou outro
objeto, colocados sobre uma folha de papel. O lapis passa a movimentar-se
rapidamente, formando muitas paginas sobre questdes filosoficas, morais,
metafisicas e de psicologia. Quando descobrem que a cesta ou objeto ligados ao
lapis ndo passam de apéndice da mdo, o médium toma o lapis e passa a escrever
involuntariamente.

Designados a si mesmos pelo nome de espiritos ou génios, declarando
alguns terem pertencido a homens que viveram na terra, transmitiram os pontos
principais da doutrina Espirita. Em sintese, sdo os seguintes principios resultantes

dos ensinamentos dados pelos espiritas superiores:

% Kardec. Allan. O livro dos Espiritos: Principios da doutrina espirita. Rio de Janeiro: Federagiio
Espirita Brasileira, 1981,
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1. a existéncia de Deus, misericordioso Pai Criador;

“amai-vos uns aos outros como eu vos amei” (Jesus);

“fazer aos outros aquilo que gostaria que lhes fosse feito”(Jesus);
a reencarnac¢io do espirito;

a imortalidade do espirito;

lema aureo: Fora da caridade ndo ha salvagdo™;

I R

a finalidade da vida: a transformacdo moral da humanidade conforme os
ensinamentos de Jesus Cristo;
8. aevolugdo espiritual progressiva.

Os espiritos ensinam ndo haver entre eles igualdade de conhecimentos, nem
de qualidades morais, compete as pessoas a separagdo do bem do mal. Aqueles
que acreditam que sO6 se comunicam seres malfazejos ndo conhecem a natureza
das manifestagdes dos espiritos superiores.

No mundo dos espiritos também ha uma sociedade boa e uma ma, ha
aqueles que se aproveitam da fraca solidez de principios de algumas pessoas ¢
divertem-se em lhes satisfazerem a curiosidade. Aqueles que se dedicam ao
estudo do que se passa entre os espiritos logo se convencerdo de que a cidade
celeste ndo abriga apenas a escoria popular.

Segundo Allan Kardec®', insensato seria supor que Deus permitiria somente
aos espiritos malfazejos a manifestagdo sem dar por contrapeso os conselhos dos
bons espiritos. Tal crenga € contrdria aos elementos mais voltados para as nogdes
do bom-senso e da religido.

A Ciéncia Espirita compreende duas partes: uma experimental ¢ uma
filosofica, e foi justamente a filosofia do espiritismo que demonstrou a existéncia
de elos que ligam o homem a Deus, ¢ esses elos sdo constituidos pelos espiritos
dos homens, nos diferentes graus que levam a perfeigéo.

Essas sdo algumas consideragdes sobre o kardecismo, para melhor
compreender o aspecto inovador da religido umbandista. Desde sua introdugéo no
Brasil, o espiritismo teve sucesso como religido; ele se desenvolve rapidamente

por volta dos fins do século XIX.

*! Kardec, Allan. O livro dos Espiritos: Principios da doutrina espirita. Rio de Janeiro: Federagio
Espirita Brasileira. 1981.



O que nos interessa entretanto, € conhecer a atitude desse movimento em
relagdo as crengas afro-brasileiras. Se, o espiritismo kardecista toma desde seus
primordios no Brasil uma dimensdo mais terapéutica do que cientifica, ele se
demarca entretanto das praticas magico-religiosas negras e at¢ mesmo do baixo
espiritismo.

Cuidadosamente, o kardecismo procura desvencilhar-se de toda conotagdo
proletaria, miseravel, ou negra, que poderia assimild-lo a esse género de pratica.
Os espiritos da macumba sdo pois eliminados das mesas brancas, que se recusam
a aceita-los. No melhor dos casos quando um espirito de preto-velho se aproxima
de um diretor de sessdo, ele é doutrinado para que possa continuar seu caminho na
escala espiritual. Ele ndo pode ser confundido com um espirito de luz, como é um
espirito de médico. de padre, de freira, ou de um sabio qualquer, posto que no
universo kardecista a cultura do espirito corresponde a cultura de sua matéria
(médium).

Existe oposi¢do entre kardecismo e as praticas afro-brasileiras, oposi¢do que
se torna evidente quando se observam os ataques que espiritas € umbandistas se
dirigem mutuamente. Enquanto estes insistem no aspecto puritano, na sobriedade
moral do kardecismo, aqueles denunciam secamente o lado africano e magico da
Umbanda, para relega-lo ao proibido das supersti¢des populares. A oposi¢do entre
esses dois universos sagrados se processa, pois, no nivel espiritual, pela recusa
dos espiritos dos negros e dos indios, e no nivel da pratica, pela critica ao
despacho de Exu, das bebidas das divindades, dos charutos dos caboclos, da
utilizagdo da pdlvora para afugentar os maus fluidos, praticas estas consideradas

barbaras, ignobeis e atrasadas.

“Se o declinio da magia, o rompimento com determinados tipos de praticas
misticas, a ascensdo da ciéncia e a universalizagio de religides racionalizadas ou
internalizadas refletem as linhas de desenvolvimento do mundo urbano, como
encarar, em nossos dias, a existéncia e a crescente expansdo das religides
magicas e o revival do misticismo cosmico da new age que virtualmente

colocam em questdo a legitimidade da gestio do sagrado™.

32 Silva, Vagner Gongalves da. Orixds da metropole. Petrépolis: Vozes, 1995, p. 27.
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Se na religido espirita encontramos essa resisténcia ao contanto com as
tradigdes magicas, o mesmo ndo se da no pélo das crengas afro-brasileiras. E claro
que, paralelamente a desagregagdo da memoria coletiva negra, existe um
movimento de resisténcia: o candomblé representa bem essa corrente que quer
preservar o0 mundo simbdlico afro-brasileiro. Mas, na medida em que o negro se
integra na nova sociedade brasileira, 0 movimento de desagregagdo se acentua.

As praticas do candomblé tornam-se incongruentes com as da sociedade ; a
camarinha ¢ para os fiéis um gasto de tempo excessivamente longo, numa
sociedade onde o trabalho assalariado ¢ a ocupagdo primordial. No nivel dos
simbolos, os sacrificios de sangue sdo cada vez mais conotados como barbaros; no
plano individual, o candomblé exige ainda uma adesdio e submissdo
incondicionais a personalidade do pai-de-santo, o que se opde a liberdade
recentemente adquirida pelos cidaddos.

Dois caminhos se abrem pois a gente de cor: o retorno a tradigdo, o que
implica o enquistamento dos candomblés, ou a integra¢do na sociedade, o que
leva porém a renuncia da tradigdo, a0 menos a reinterpretacdo dessa segundo
novos valores sociais.

A Umbanda aparece pois, como uma solugdo original; ela vem tecer um
liame de continuidade entre as praticas magicas populares a dominancia negra e a
ideologia espirita. Sua originalidade consiste em reinterpretar os valores

tradicionais, segundo o novo codigo fornecido pela sociedade urbana e industrial.

*A relagdo do sagrado, ou do divino, com o social, ou com o econdémico, locus
da agfo racionalizante, se estabelece a partir do sentido que as crengas assumem
para o agente religioso, ou, mais especificamente, como orientadoras para a acdo

33

das classes sociais™".
O que caracteriza a religido € o fato de ela ser o produto das transformag¢des
sOcio-econdémicas que ocorreram em determinados momento da historia brasileira;

a auséncia de um local de origem bem definido ilustra esse aspecto do problema.

No inicio, ndo ha uma vontade deliberada e nitida de se formar uma nova religido.

33 Silva, Vagner Gongalves da. Orixds da metrépole. Petropolis: Vozes, 1995, p. 27.
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“E provavel que hoje em dia sejam raras as cidades brasileiras em que ndo haja
pelo menos um terreiro. O terreiro, como ¢ chamado o local de pratica dos cultos
afro-brasileiros, como o candomblé e a Umbanda, proliferaram por toda a parte e
participam como instituigdo popularmente reconhecida e perfeitamente

334

incorporada no cotidiano da vida urbana das cidades™".

N&o existe, a principio, a consciéncia de um movimento que se propde a
formar e difundir uma nova religido. E somente apds o aparecimento de praticas
mais ou menos semelhantes, mas tendo o mesmo sentido ideolégico, que a
religido preocupa em se organizar.

A Umbanda comegou a ser empregada no Distrito Federal e Estado do Rio.
S6 muito tempo depois de se tornar corriqueira é que se emigrou para a Bahia,
onde se incorporou aos candomblés e xangds pelo Norte afora. E pois a pratica
popular que se transforma para se adaptar a ideologia da sociedade. Ja em 1936,
constata a presen¢a difusa da religidio Umbanda, que aceitava os espiritos de
caboclos ¢ de pretos-velhos, mas que tinha por finalidades uma ideologia
espiritual mais elevada do que os estreitos e grosseiros circulos da magia negra,
isto €, da pratica da macumba.

A expansdo e a crescente diversificagdo do quadro religioso brasileiro, em
particular de suas vertentes afro-brasileiras (candomblé, Umbanda) e o
Kardecismo, ocorrem justamente em cidades como Rio de Janeiro ¢ Sdo Paulo, as
mais urbanizadas e industrializadas, por isso mesmo tidas como os grandes polos
da modernizagdo do pais.

O caso da Umbanda, a nossa grande inveng¢do religiosa, vista por muitos
analistas como a unica religido genuinamente brasileira, ¢ fundamental para o
delineamento do quadro que aqui se desenha. A Umbanda cresce rapidamente e se
consolida em um periodo de nossa historia — anos 1920, 1930 — que, mesmo
profundamente marcada pelo idedrio modernizador, ja encontra um clima
intelectual mais favoravel ao sincretismo. O livro “Casa-grande e senzala™
enfatizam que nossa originalidade em termos de civilizagdo € justamente oriunda
do nosso sincretismo religioso, das interpretagdes de civilizagdes que aqui

ocorreram. Se no século XIX, a heterogeneidade cultural era atacada, agora &, ao

** Silva, Vagner Gongalves da. Orixds da metrépole. Petrépolis: Vozes, 1995, p. 33.
** Freyre, Gilberto. Casa-grande & senzala. Formagdo da familia brasileira sob o regime da
economia patriarcal. Rio de Janeiro: José Olympio, 1984.
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contrario, destacada. Se antes era motivo de escarnio e vergonha, agora ¢ de
vaidade e de orgulho.

A quimica religiosa que ¢ a Umbanda, ndo somente realiza a integragdo do
mundo religioso afro-brasileiro na moderna sociedade nacional, como também
opera a transformagdo dos valores afro-brasileiros para compor uma nova religido.
Enquanto o candomblé, mesmo ja sendo um produto sincrético, isto &, afro-
brasileiro, mantém em sua cosmologia a Africa como a terra mie, significando um
retorno nostalgico a um passado negro, a Umbanda tem a consciéncia de sua
brasilidade, ela se quer brasileira. Assim sendo, aparece como uma religido
nacional que se opde as religides de importagdo: protestantismo, catolicismo ¢
kardecismo. O primeiro centro da Umbanda no Rio de Janeiro foi fundado em
meados da década de 1920.

Segundo Reginaldo Prandi*®, sua fundagdo enquanto uma dissidéncia
publica e institucionalizada do kardecismo num primeiro processo de valorizagdo
dos elementos nacionais - o caboclo, o preto-velho, espiritos de indios e escravos -
deve ter representado uma forma de acomodacfio seletiva entre os dois polos
fundantes. Um movimento de rearranjo entre duas alternativas ndo conflitantes,
embora uma mais rica em conteudos doutrindrios ¢ a outra mais centrada em
praticas rituais. O kardecismo como religido de salvagdo, e da palavra, o
candomblé como religido ritualistica, e de manipulagdo do destino.

E justamente o mestico, ou seja, o mulato em franco processo de ascensdo
social, na figura do bacharel, que serd o grande agente da quimica religiosa
umbandista.

Para Roger Bastide®’, sdo esses mulatos, em parte desafricanizados no seu

estilo de vida, que adulteraram profundamente os cultos, neles introduzindo suas

* Prandi, José Reginaldo. Os candomblés de Sao Paulo: a velha magia na metrépole nova. Sio
Paulo: HUCITEC. 1991.

*” Em Roger Bastide, o uso da oposigio entre religido e magia para caracterizar os cultos afro-
brasileiros tradicionais do nordeste e os cultos desagregados do sudeste € explicito. Partindo da
pratica religiosa do candomblé, sobretudo do candomblé jeje-nagd do nordeste- caracterizado
como meio de controle social, um instrumento de solidariedade e de comunhéo —, passa as praticas
magicas individualizadas da macumba, do catimbd etc., dando margem a “exploragdo, ao
parasitismo social e ao afrouxamento moral”. A magia aparece assim como uma degenerescéncia
cultural que acompanha a desorganizagdo social do negro no mundo urbano-industrial.
Considerando que para o autor o sincretismo religioso se faz por justaposi¢do e o sincretismo
magico por adig¢do, resulta que o candomblé, sobretudo o “mais puro”, o mais africanizado, é
centro de religido, voltado para fins éticos e sociais, enquanto a magia, incorporando elementos



proprias concepgdes estéticas. Ndo somente seu principal agente é um hibrido
social, como também a operagdo religiosa que realiza ¢ mesti¢a. Afinal, no cerne
da Umbanda encontramos a dupla interpretagdo entre as crengas afro-brasileiras e
o kardecismo, as primeiras representando o que poderiamos chamar de moderno
mundo branco - ciéncia, conhecimento pelo aprendizado - e¢ o segundo, de
tradicional mundo negro - magia, tradi¢do oral. O triangulo de interpenetragdes
conta também com a presenca do catolicismo.

Como bem observa Renato Ortiz**, a influéncia do catolicismo é intrinseca
ao kardecismo e ao candomblé: assim como Allan Kardec aplica a moral cristd ao
mundo dos espiritos, o catolicismo se faz presente na Umbanda através do altar,
das imagens dos santos. dos cénticos que tendem a substituir a musica ritmada
pelos atabaques. Vale a pena lembrar que a Umbanda adota o mesmo calendario
litdrgico da igreja catolica, ou seja, realiza as mesmas festas. A complexidade da
hibrida¢do operada pela Umbanda pode ser evidenciada também pelo fato de que
¢ em grande parte pela mediagdo do espiritismo, feito religido, e altamente ética,
no Brasil- o que a caridade, valor evangélico, entrou na constitui¢do da Umbanda.

A formagdo da Umbanda segue as linhas tragadas pelas mudangas sociais. O
movimento de consolidagdo da nova ordem social corresponde a organizacdo da
nova religido. Para os umbandistas, os anos 30 significam uma ruptura com o
passado, mas permite a reinterpretagao das antigas tradigdes. O nascimento da
religido umbandista deve ser apreendido neste movimento de transformagio
global da sociedade. A Umbanda ¢ fruto das mudangas sociais que se efetuam
numa dire¢do determinada. Ela exprime assim, através de seu universo religioso,

esse movimento de consolida¢do de uma sociedade urbano-industrial.

*“A Umbanda situa-se como uma religido que incentiva a mobilidade social,
porém mais importante do que isto € o fato de que essa mobilidade esta aberta a
todos, sem nenhuma excecdo: pobres de todas as origens, brancos, pardos,
negros, arabes... o status social ndo esta mais impresso na origem familiar. Trata-
se agora, para cada um, de mudar o mundo a seu favor. E essa religido ¢ capaz de

culturais dispares, inclusive do branco, tornou-se perversa, voltada para a exploragio da
credulidade popular e derivando para o crime (Bastide, 1971: 376-417). Tal postura leva a uma
idealizagdo romantica dos cultos “mais puros™.

* Ortiz, Renato. 4 morte branca do feiticeiro negro: Umbanda e sociedade brasileira. Sio Paulo:
Brasiliense, 1999.
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oferecer um instrumento a mais para isso: a manipulagdo do mundo pela via
ritual.™

A analise de sua origem deve pois se referir dialeticamente ao processo das
transformagdes sociais que se efetuam. Néo se trata portanto de reencontrar o seu
foco de irradia¢do, mas de compreender como um movimento de desagregacdo
das antigas tradi¢es afro-brasileiras pode ser canalizado para formar uma nova
modalidade religiosa.

Em ultima instancia, foi este fendmeno de canalizagdo o responsavel pela
implantacdo e difusdo da Umbanda, sem a qual os fragmentos da tradigdo se
pulverizariam em uma multiplicidade de praticas, individualizadas na pessoa. Esse
fendmeno de individualizagdo deu-se, alias, em Sdo Paulo e reproduziu-se em
outras regides, desde que a sociedade urbano-industrial ai se instalasse. A sintese
umbandista pode assim conservar parte das tradigdes afro-brasileiras; mas para
estas perdurarem, foi necessario reinterpreta-las, normaliza-las, codifica-las. Foi
esse o trabalho dos intelectuais umbandistas: canalizar uma situagdo de fato para
constituir uma nova religido.

Na década de 1920 surge no Rio de Janeiro a Umbanda, decorrente das
dificuldades de negros, mulatos, imigrantes pobres em se integrarem numa
sociedade em rapida transformag@o. O processo de institucionaliza¢io se da no
momento em que alguns elementos egressos do Espiritismo kardecista,
insatisfeitos pela excessiva intelectualizagdo do Kardecismo, voltam-se para esses
cultos, apropriam-se de ritos, impde-lhes uma nova estrutura e os une no interior

de um novo discurso.

’

“A umbanda certamente ndo ¢ uma espécie de degeneragiio de antigos cultos
africanos ou do espiritismo kardecista. E, sim, o resultado de um processo de
reelaboragio, em determinada conjuntura historica de ritos, mitos e simbolos
que, no interior de uma nova estrutura, adquirem novos significados.”"’

3 Prandi, José Reginaldo. Os candomblés da Sdo Paulo: a velha magia na metrépole nova. Sao
Paulo: HUCITEC, 1991, p. 58. ,
0 Magnani, José G. Cantor. Umbanda. Sio Paulo: Atica, 1986, p. 13.
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Enfim, a Umbanda se constitui a partir de um duplo movimento: apropria-se
de elementos existentes no seio dos cultos, ritos e valores religiosos do espiritismo
assim como os da macumba e do baixo espiritismo ¢ submete-os a um processo de
depuracdo e os reinterpreta dentro da logica do kardecismo. Os novos lideres
passam a reivindicar para a Umbanda um lugar legitimo e proprio ao lado de
outras religides. Surge um novo culto diferenciado de suas matrizes originais.

O processo de institucionalizagdo ndo foi livre de conflitos, houve ataques
por parte da igreja, imprensa, instituigdes médicas e da policia. Na tentativa de
desqualificar a umbanda, tais instituigdes dirigem suas baterias com o intuito de

desmoraliza-la.

“A macumba € um dos maiores atentados contra a fé, contra a moral, contra
nossos foros de educagio, contra a higiene e contra a seguranga. E o atestado
alarmante de nossa ignordncia religiosa e cientifica, e de nossa falta de
policiamento.”™'

No inicio do século XX, Zélio de Morais dirige, em Niteroi, um movimento
que atribui para si a missdo de salvar a mediunidade das influéncias nocivas das
praticas africanas, tentando implementar a verdadeira religido brasileira. Queria
uma Umbanda Cristd unica e verdadeira., excluindo centros e terreiros
africanizados.

Desde entdo. tentativas tem sido feitas por parte dos setores
intelectualizados no sentido de uma homogeneizag¢do da Umbanda. Tentam fazer
por conseguir a codificagdo e o estabelecimento de um centro decisorio tnico, que
subordine os terreiros, ¢ do qual emane os principios doutrinarios.

Com propdsitos de organizar os cultos afro-brasileiros num conjunto
articulado, e com um centro decisorio, e ainda enfrentar a repressdo do Estado,
surgem as Federagoes de Umbanda.

Em 1937, na tentativa de criar uma hierarquia religiosa para o conjunto dos

umbandistas, Z¢élio de Morais funda a Unido Espirita de Umbanda propondo uma

*! Magnani, José G. Cantor. Umbanda. Sio Paulo: Atica, 1986, p. 27.



religido destituida dos simbolos africanos, priorizando a orientagdo doutrinaria
com base no evangelho.

O movimento que pretendia a disciplinarizagdo da Umbanda foi fruto do
interesse crescente da classe média, onde até entdo predominavam segmentos
populares.

As propostas da Unido Espirita de Umbanda ndo foram bem sucedidas, e
sofreu o impacto de um movimento inverso por parte dos terreiros e do
surgimento de outras federagoes.

N&o conseguiram nem ao menos preservar internamente a pureza ideologica
que pretendiam, como também fracassaram na tentativa de unido entre elas no
sentido de formar uma espécie de confederagdo, mas a dinamica da dispersdo se
perpetua, de um lado as tentativas de unificagdo, de outro, movimentos de
separacdo das capulas. E juntamente com as oscilagdes, a presenca da Umbanda
continuava a aumentar na sociedade.

Enquanto isso, foram criados uma série de Orgdos confederativos que
multiplicaram as confedera¢des, juntamente a prolifera¢do de Federagdes. Enfim,
a unido entre os umbandistas tornava-se cada vez mais dificil de ser efetivada.

Com a formag@o de um orgédo colegiado, CONDU (Conselho Deliberativo
de Umbanda), no inicio da década de 70 se deu mais uma tentativa no sentido de
congregar as federagdes existentes.

Sem um centro aglutinador, sem uma unica doutrina e com cada centro
mantendo sua autonomia, a Umbanda prossegue e avanga em sua tortuosa
trajetdria. Reflexo disso, foi a fundacdo em 1972, da Federagdo Espirita
Umbandista de Minas Gerais, na cidade de Uberlandia, cuja pratica vem desde
1947.

A origem do culto umbandista na cidade de Uberldandia remeteu-nos a
historia de Irene Rosa, que foi a fundadora do culto nesta cidade. A historia de
Irene Rosa na umbanda tem seu inicio com os seus quinze anos de idade, quando
fica enferma. A sua familia, ndo tinha condigdo financeira para pagar o
tratamento, comegou a desesperar-se pois ela encontrava-se muito mal. Irene Rosa
foi levada a um Centro Espirita Kardecista, onde comegou um tratamento

espiritual com Dr. Bittencourt, um médico espiritual e. logo no terceiro dia
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comegou a dar sinais de melhora. Foram trés meses de dificil tratamento. Assim
passou a freqiientar os trabalhos. Até ser convidada pelos espiritos de luz para
fazer parte da corrente. Um dia, os Pretos-Velhos Pai Mateus e Pai Josue,
disseram que Irene Rosa tinha uma luz brilhante ao seu lado, e esta luz tinha um
nome que era Pai Jodo. Em um dia de trabalho em sua casa em 1945, recebeu o
espirito de Pai Jodo, que realizou um maravilhoso trabalho. Dai em diante
comegou a trabalhar com a entidade.

Apos esse fato Pai Jodo pediu-a para construir o seu proprio centro, mas ndo
possuia recurso financeiro, teve que contar com o apoio da comunidade, ¢ dos
filhos de santo, para a construgdo de seu centro que foi inaugurado em 1946.

Construida a Tenda, Irene Rosa passou a dar aulas de alfabetizagdo para
adultos e fornecer sopa para pessoas carentes, passou a recolher em sua casa
criangas abandonadas. Era também, parteira e realizou varios partos em sua
comunidade, além disso era muito caridosa, ndo deixava de prestar ajuda para
aquelas pessoas que precisavam.

Segundo Aguinaldo Rodrigues**; no ano de 1947, Dona Irene Rosa fundou
o internato Coragdo de Jesus que atendia um numero de 350 criangas. No periodo
noturno, passou a dar aulas de alfabetiza¢@o para adultos e fornecia sopa e pdo
para as pessoas carentes.

Irene Rosa foi lider do movimento umbandistas em Minas Gerais, e também
influenciou outras mies-de-santo, foi uma das pessoas que mais contribuiu para a
proliferagd@o do culto umbandista em Uberlandia.

Conforme Aguinaldo Rodrigues®’; outra personalidade importante foi Mae
Delfina a pioneira na divulgag¢do do Omoloc6, mistura de Umbanda e Candomblé€.
Ela iniciou-se no culto em Sédo Paulo, onde morou algum tempo, ao retornar para
Uberlandia em 1961, comegou a pratica-lo na cidade, até entdo desconhecido.
Considerada uma das mulheres mais determinadas na divulgagdo do culto, foi a

primeira a falar sobre o mesmo na televisdo; deu palestras em escolas e

*2 Gomes, Aguinaldo Rodrigues. 4s Relagbes de Género no Candomblé. Uberlandia: UFU.
Meonografia, 1997 (Mimeo.)
* Gomes, Aguinaldo Rodrigues. As Relagdes de Géneros no Candomblé. Uberlandia: UFU.
Monografia, 1997 (Mimeo.).
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Universidades. Por causa de sua atuagdo ativa acabou por se tornar um ponto de
referéncia obrigatdria para todas as praticantes do culto nesta localidade.

A fundagio da Federagdo Umbandista do Tridngulo Mineiro e Vale do
Paranaiba, teve por iniciativa de José Marques, sendo o primeiro Presidente e Dra.
Helena Garcia a Vice-Presidenta no ano de 1970. Foram associados cinco casas
umbandistas inicialmente e que as propostas dessa Federagio poderiam ser, mas
ndo foram bem sucedidas, uma vez que a ganincia de pessoas menos avisadas a
fizeram cair por terra, até que deixou de funcionar.

Posteriormente, foi fundada em 29/06/72 a Federagdo Espirita Umbandista
de Minas Gerais, sendo Presidenta, Dra. Helena Garcia. De acordo com os
estatutos da Federagdo Espirita Umbandista de Minas Gerais, em Uberlandia,
sendo o prazo de duragdo indeterminado, ¢ uma associagdo Espirita Crista,
destinada a pratica da religido espirita umbandista para ambos os sexos. Tem por
finalidade:

a) A pratica religiosa, propugnando sempre pela caridade material,
intelectual e moral, dentro dos principios e luz da doutrina espirita
umbandista.

b) Congregar todas as Tendas, Terreiros e Centros Umbandistas no Estado
de Minas Gerais a fim de estreitar os lagos de fraternidade Cristd e a
pratica da caridade segundo ensina Jesus.

¢) Propugnar sempre a educagdo e trabalho como fatores de progresso
social, dentro das normas espiritas cristas.

d) Fazer tudo para o bem da humanidade, preconizando a paz e harmonia,
amparando a infincia e a juventude a luz da doutrina espirita
umbandista.

€) Respeitar e acatar a Constituigdo e as demais leis do pais.

f) Fundar e manter obras assisténciais de acordo com suas possibilidades.

g) Exemplificar o trabalho, a tolerancia e a solidariedade.

h) Organizar e cumprir o programa da Federagao, visando o esclarecimento
e o progresso de todos.

i) Estudar obras espiritualistas que concorram para o aprimoramento moral

¢ intelectual.
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Atualmente sdo 40 casas umbandistas da cidade de Uberlandia associadas a
Federagdo Espirita Umbandista de Minas Gerais. além de um grande nimero que

atua autonomamente, segundo dados da propria Federacao.



Capitulo Il

Integracao e legitimagao da Umbanda

O reconhecimento social da religido umbandista aparece hoje como um fato
incontestavel; sabemos que sua historia ndo se desenrolou sem conflitos. No
processo de integragdo e legitimagdo, a resisténcia da sociedade se manifestou em
diversas ocasides ¢ sob diferentes formas.

Optando pela integra¢do, a unica possibilidade que lhe restou foi a de
interiorizar “as criticas feitas pelas instancias legitimas da sociedade™,
transformando-se em seguida em fatores dinamicos de integragdo e da legitimagdo

da religido.

“Entre os males sociais que se apontam em nosso pais como grandes fatores de
loucura, esta o espiritismo grosseiro que se desenvolve num terreno adubado
pela ignordncia e pelas superstigdes- em meio profundamente tarado (...). E um
mal que se alastra ndo somente nas camadas inferiores — incapazes de controle e
resisténcia — sendo que se estende alcancando as camadas superiores da
sociedade.™”

Dessa forma, a Umbanda ¢ eclética, fundada em multiplas identidades.
crengas e ragas, busca a solugdo dos problemas imediatos através de formulas
misticas, revelando ao imaginario popular, um outro tipo de pratica social que
auxilia o cotidiano das pessoas.

Ao lado da questdo mistica, a Umbanda apresenta ainda o aspecto social. A
inser¢do espontidnea da pessoa dentro de um grupo religioso marginalizado pela
sociedade. Isso mostra em parte a necessidade de integragdo dessas pessoas na
sociedade. ou seja de pertencer a um grupo. A religido cria entdo uma relagio

familiar entre os participantes. Esse ¢ um dos fatores que contribui para o

* Segundo Renato Ortiz, 0 movimento de oposigdo social, que era considerado legitimo pela
sociedade, trata exatamente da oposicdo da igreja catolica, e a grande imprensa. Nos mostra a
repressdo policial aos terreiros afro-brasileiros e posteriormente as tendas umbandistas, no comego
do século XX.

*> Magnani, José G. Cantor. Umbanda. Sdo Paulo: Atica, 1986, p. 28.
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constante crescimento da Umbanda em nossos dias de um capitalismo selvagem,
competitivo e individualista. Sendo assim, a Umbanda ao ser mostrada como
fonte canalizadora das aspiragdes dos oprimidos, pode ser percebida como um
movimento popular de resisténcia e de rejeicdo do modelo politico religioso
hegemdnico.

A Umbanda no imaginario brasileiro estd quase sempre associada a rituais
satanicos (coisa do diabo), ou em alguns casos a uma pratica arcaica com
resquicios tribais. Essa associag@o, ¢ uma visdo miope e etnocéntrica que se tem
das religides e culturas afros, que alids, na virada do século XX, encontramos
pessoas que ndo possuem o minimo de conhecimento para julgar, e logo em

seguida condena-la.

“ A importdncia exagerada dada a uma sacerdotisa de cultos afro-brasileiros ¢ a
evidencia mais chocante que niio basta ao Brasil ser catalogado como a oitava
mator economia do mundo, se o pais estd preso a habitos culturais
arraigadamente tribais... o Brasil infelizmente, exibe a face tosca de limitagdes
inatas, muito dificilmente corrigiveis por processos normais de educagdo a curto
prazo. Enquanto o mundo la fora desperta para o futuro, continuamos aqui presos
a conceitos culturais que datam de antes da existéncia da civilizagio.”™*

Sabemos que o preconceito é uma resisténcia por parte da populagdo em
admitir que esta pratica esta relacionada a nossa cultura e com o cotidiano.

A religido serd portanto considerada na sua relagdo com um conjunto mais
amplo. que é a sociedade. Assim como se realiza a integracdo do mundo religioso
afro-brasileiro na moderna sociedade nacional. Podemos esclarecer como os
valores afro-brasileiros se transformam para compor uma nova religido: a
Umbanda. Nesse processo de quimica religiosa reencontramos 0s mecanismos que
caracterizam o fendmeno da aculturagdo: reinterpretagdo, adaptacdo, fusdo.

Entretanto, considerando que o social e o cultural sdo indissoliveis, com
isso devemos situar o processo de mudanga cultural no quadro da transformagéo
da sociedade. Constataremos assim, que o nascimento da religidio umbandista
coincide justamente com a consolidagdo de uma sociedade urbano-industrial e de

classes.

* Silva, Vagner Gongalves da. Orixds da metrépole. Petropolis: Vozes, 1995, p 19-20.
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A um movimento de transformagdo social corresponde um movimento de
mudan¢a cultural, isto é, as crengas e praticas afro-brasileiras se modificam
tornando um novo significado dentro do conjunto da sociedade. Nessa dialética
entre social e cultural, observamos que o social desempenha um papel
determinante.

A sociedade aparece entdo como modelo de valores, e modelo da prépria
estrutura religiosa umbandista. Isso faz com que as transformagdes do mundo
simbdlico afro-brasileiro se realizem sempre em conformidade com os valores
legitimos da sociedade. Valores como a moral catdlica (no¢do de bem e de mal), a
racionalizag@o, a escrita, se integrem a um outro tipo de moral e racionalidade,

caracteristicas estas dos cultos afro-brasileiros.

“O processo de apropriacdo de elementos e de sua reelaboragdo numa nova
estrutura, que caracterizou a formagdo da Umbanda, ndo se realizou, como foi
mostrado, sem conflitos. Contudo, além dos ataques por parte da igreja,
imprensa, instituicdes médicas, policia etc. houve resisténcias no interior do
proprio movimento umbandista.”™’

A nogiio de legitimagdo a religidio umbandista se afirma na medida em que
integra os valores propostos pela sociedade. Gradativamente, passa-se da recusa
inicial oposta pela sociedade a aceitagdo social da religido. A legitimagdo ¢
sensivel no que diz respeito ao mercado religioso, onde a Umbanda considerada
num passado recente como heresia, torna-se, pouco a pouco, num sistema
religioso aceito pelas outras profissdes de fé. A partir de um ramo da macumba,
pratica negra ¢ ilegitima, assiste-se a emergéncia e ao reconhecimento social de
uma nova religido que se desenvolve hoje através de toda a na¢do brasileira.

A Umbanda torna-se uma realidade em relagdo a qual ndo se pode mais
fechar os olhos, dito de outra forma, ela se transforma em parceiro legitimo dentro
do mercado concorrencial religioso.

A aceitacdo do movimento umbandista, pela igreja, ndo se faz pois ao acaso,

ela segue a linha historica dessa religido que se bate por sua legitimagao social.

7 Magnani. José G. Cantor. Umbanda. Sio Paulo: Atica. 1986, p. 41.
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Fruto das transformagdes sociais que ocorrem no Brasil no inicio do século XX, a
Umbanda se impde hoje com toda sua for¢a. Dotada de meios modernos de
comunicacdo de massa, livros, jornais, revistas, radio, acesso a televisdo. a
Umbanda desponta como uma religido nacional, a unica a reivindicar uma

nacionalidade 100% brasileira, em oposi¢@o as crengas importadas.

“Essa legitimidade de elementos de uma cultura negra. ou de origem africana,
cujo celeiro mais importante é a Bahia, essa legitimagdo da raiz, gestada pela
classe média intelectualizada do Rio de Sdo Paulo, que adota os artistas e
intelectuais baianos, inclusive, propaga-se pela midia eletronica e chega a todas
as classes sociais, também entre os pobres, que ndo viviam esse desejo de retorno
e rebeldia que atracou no Porto da Barra; subiu a ladeira do Gantois na
Federagdo e se embrenhou pelo Matatu de Brotas. E se alastrou inclusive entre

umbandistas, que com esforgo buscavam desde muito apagar justamente essa

origem ndo-branca de sua religido, essa Bahia, essa Africa™®.

A Umbanda aparece dessa forma como uma religido nacional que se opde as
religides de importagdo: protestantismo, catolicismo e kardecismo. Nao
encontramos mais na presenga de um sincretismo afro-brasileiro, mas diante de
uma sintese brasileira, de uma religiio “endégena™"’.

Derivando em parte do kardecismo, a Umbanda vai conservar ¢ modificar a
relagdo ciéncia-religido. Mais modesta do que o espiritismo, que concebe a
religido como possibilidade de realizagdo da ciéncia, a Umbanda, ao contrario,
utiliza a ciéncia como fundamento de seu mundo religioso. A ciéncia, tal qual é
compreendida pelos umbandistas, transforma-se em argumento de legitimagio do
sagrado; o discurso religioso aparece dessa forma sobrecarregado de uma vontade
pseudocientifica procurando justificar de qualquer maneira os rituais magico-

religiosos.

“Entre ciéncia e religiio existe portanto complementaridade, possibilitando o
espiritismo a exploragdo e a explicagiio dos fendmenos para os quais as leis da
matéria ndo se aplicam. A relagiio entre campo religioso e campo cientifico ¢
dialético, e Kardec pensa que sem ciéncia o espiritismo ndo existiria, pois lhe
faltaria apoio e controle. O método cientifico confere desta forma a cientificidade

* Prandi, José Reginaldo. Os candomblé de Sao Paulo: a velha magia na metrépole nova. Os Sio
Paulo: HUCITEC. 1991, p. 74.

* Ortiz, Renato. “Etica, Poder e Politica: Umbanda, um Mito- Ideologia”. Religido e Sociedade.
Rio de Janeiro: Campus Ltda. 1984, p.89-97.
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a religidio, separando-a nitidamente da magia e feiticaria, onde também se da a
invocagio dos espiritos.™”

A ciéncia funciona portanto, como fator de legitimagdo da religido; o
resultado ¢ que a Umbanda pode, dessa forma, demarcar seu campo de atuagao,
distinguindo-se nitidamente das praticas afro-brasileiras. Na medida em quec a
religidio umbandista integra a linguagem cientifica, ela se separa das supersti¢des
que constituem os cultos do candomblé. A relagdo Umbanda-ciéncia coloca um
problema ja bastante discutido na sociologia da religido. o da contradigdo entre
crenca e secularizagdo. Durkheim®', tem razdo quando insiste sobre o fato de que
religido e ciéncia sdo antagdnicas quando concorrem por um mesmo dominio do
real. Entretanto, uma vez que a divisdo do trabalho assegura ao campo religioso
uma regido que lhe é propria, a relagfio entre essas duas instdncias ndo sera mais
de causa e efeito, ndo implicando o desenvolvimento da ciéncia necessariamente
no desaparecimento da religiio. A Umbanda fornece um exemplo interessante
onde a crenga, ao invés de desaparecer, ao contrario, ¢ ironicamente reforgada,
agindo o objeto legitimo (a ciéncia) como for¢a legitimadora de uma nova
religido.

Para o umbandista, a educag@o ndo é somente um valor indispensavel para
sua integra¢do no mundo urbano, ¢ também sinal de evolugdo que tem certamente
sua contrapartida na hierarquia espiritual. Existe uma afinidade estreita entre a
cultura do médium e o grau de espiritualidade da entidade que o possui.

Analisando a literatura religiosa, constata-se que a escrita, ou melhor, o
discurso cultivado, desempenha uma importante fungdo legitimadora da religido
umbandista. Dessa forma repete-se 0 mesmo processo de justificagdo dos rituais
magico-religiosos que se desenvolve no discurso cientifico, sO6 que as provas
provém agora do dominio do homem erudito. Assim, a utiliza¢do dos banhos de

ervas, dos defumadores, reencontra sua origem legitima na historia.

“QO discurso cientifico-religioso se articula portanto em dois niveis: por um lado
o éxito das ciéncias, seus principios e explicagbes sdo assimilados ao

3% Ortiz, Renato. A4 morte branca do feiticeiro negro: Umbanda e sociedade brasileira. Sao Paulo:
Brasiliense. 1999, p. 169.
*! Durkheim, Emile. As formas elementares da vida religiosa. Sdo Paulo: Paulinas. 1989.
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pensamento religioso, por outro, uma utilizagdo exagerada do vocabulario
cientifico. Estes dois momentos sdo complementares e insepardveis; € impossivel

falar de ciéncia sem utilizar uma terminologia cientifica. Sdo essas palavras-
s 52

fetiches que desempenham o papel cientifizador do discurso umbandista™.

Na Umbanda a magia se disfarga sob a forma de um novo discurso,
cultivado e pseudocientifico. Nesse sentido podemos afirmar que ela se torna mais
eficaz, uma vez que é concebido nos termos de um discurso socialmente legitimo.
E claro que as praticas magicas se transformam, mas sua esséncia permanece a

mesma.

“O ritual que a Umbanda ndo tem, matanga, sacrificio, iniciag@o; isso se dizer

que tem ¢é mentira. A Umbanda tem cinticos, oragdes da igreja catolica,
- . - 53

defumagio, lavagem da cabega na cachoeira, velas de diversas cores, charutos.™

A Umbanda € uma religidio essencialmente urbana, seu crescimento € até
mesmo paralelo ao crescimento dos grandes centros urbanos brasileiros. A cidade
é, por assim dizer, o local privilegiado de florescimento da religido umbandista.

A Umbanda reproduz em suas praticas magico-religiosas as contradi¢des da
sociedade urbana, sendo uma alternativa encontrada pelos seus adeptos, de
atribui¢do de sentido de mundo frente a crescente racionalizagdo que representa o
estilo de vida na cidade. A Umbanda apresenta-se como sintese do heterogéneo
pensamento religioso brasileiro, realizado pela ideologia da classe branca no
processo de integra¢do dos varios grupos sociais no interior da sociedade.

Imagens dos terreiros de Umbanda enquanto cultos degenerados,
patolégicos, inauténticos, simulados, comercializados e associados ao crime,
ainda que representam as dificuldades destes em entender a mudanga cultural e a
transformagdo de valores dentro de certos padrées de pensamento, 0 mesmo se
dando com relagdo a imagem distorcida da cidade que aparece como forga voraz e
homogeneizadora, que coibe a reprodu¢do das culturas de grupos sociais e

economicamente dominados por uma estrutura de classes. Nesta perspectiva estes

52 Ortiz, Renato. 4 morte branca do feiticeiro negro: Umbanda e sociedade brasileira. Sio Paulo:
Brasiliense, 1999, p.172.
%3 Silva, Vagner Gongalves da. Orixds da metrépole. Petropolis: Vozes, 1995, p 98.
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grupos ndo encontram meios de atuagio, porém permite perceber 0 vasto campo
de manobra no qual se ddo as variadas estratégias de negociagdo destes grupos.

Assim, da mesma forma que o preconceito, que reflita o sentido de seus
ritos, preservados ou transformados no interior dos terreiros, ¢ preciso que a
inser¢do destes no contexto urbano seja reconsiderada, mostrando o dialogo da
cultura religiosa afro-brasileira com a sociedade ¢ 0 mundo moderno.

A Umbanda chegou até os nossos dias como religido atuante e
demograficamente representativa. Talvez porque sdo cultos que dialogam com a

cidade e com os estilos de vida que nela se estabelecem.

“A medida que a Umbanda se expande, saindo do estado de anonimato para uma
situagdo de visibilidade, passa a ocupar um espago e reivindicar legitimidade.
Como sua emergeéncia se da através de um processo de apropriagdo de elementos
heterogéneos, uns legitimos, outros nio, torna-se alvo da hostilidade da igreja
Catdlica, de instituigdes médicas e cientificas, da imprensa, da policia.”™*

A Umbanda se apoderou dos valores socialmente legitimos, para se impor
enquanto religido numa sociedade que lhe foi hostil desde seu nascimento.
encontrou obstaculos importantes no decorrer de sua legitimagdo.

O cosmo religioso umbandista reproduz assim as contradi¢des da sociedade
brasileira; a religido encontra no social os principios de conhecimento que
classificam definitivamente o mundo religioso. N@o € por acaso, e nds o repetimos
mais uma vez, que a Umbanda nasce justamente num momento em que a
sociedade de classes se consolida: estes tragos sociais encontram-se na propria
sintese da nova estrutura religiosa.

A andlise da religido umbandista mostra assim que no processo de
integracdo social existe um duplo movimento de absor¢do de valores da
sociedade: sdo valores culturais e valores de classe. Como sublinha Candido
Procopio de Camargo, a “doutrina da evolugdo serve de instrumento ideolégico de
adaptacdo da tradig¢d@o africana para uma pratica religiosa mais em harmonia com

17-155

o estilo de vida urbano e racional”™””. Entretanto Marco Aurélio Luz assinala, a

** Magnani. José G. Cantor. Umbanda. Sdo Paulo: Atica, 1986, p. 26.
** Camargo, Cindido Procopio de. Kardecismo e Umbanda: Ensaio de interpretagdo sociolégica.
Sdo Paulo: Pioneira, 1961, p.43.
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proposito desta integragdo, “que evoluir significa procurar se assemelhar ao

% A oposi¢io cultural se interpde assim uma

branco burgués ou pequeno-burgués
oposigdo de classe.

Da idéia de integragdo chega-se entdo a nogdo de legitimacdo da religido;
para isso insiste que ndo € suficiente que os grupos ou instituigdes simplesmente
funcionem; € necessario ainda que ambos se legitimem. Para a Umbanda, a
sociedade urbano-industrial e de classes ¢ a fonte dos valores legitimos. Sdo esses
valores que, incorporados ao pensamento religioso, vdo orientar a reinterpretag¢do
das praticas de origem afro-brasileiras.

Como todo sistema simbélico, a Umbanda tende a legitimar a objetivagdo
dos elementos de ordem sagrada que se encaixam dentro da logica de seu universo
religioso. Esse esfor¢o de legitimagdo, de explicagdo do mundo, € necessario, pois
ndo se deve esquecer que a religido umbandista € um valor novo que emerge no
seio da sociedade. Isto faz com que a religido se aproprie dos valores dominantes
da sociedade como elementos legitimadores, num sentido que muitas vezes se
assemelha.

O processo legitimador situa-se assim dentro de uma perspectiva historica;
ele determina o0 momento em que a religiio busca um status, em conformidade
com o conjunto de valores da sociedade. Encontramo-nos portanto, diante de um
processo de integra¢do, mas de uma integracdo legitimada pela sociedade; dai a
recusa ¢ o horror das praticas negras e dos preconceitos da classe. O discurso
umbandista na busca de um status que corresponda aos valores dominantes da
sociedade. Ensina ainda de que forma estes valores dominantes agem como

elementos ¢ legitimac¢do de uma religido emergente.

“Por esta forma de ver mundo, a Umbanda situa-se como uma religido que
incentiva a mobilidade social, porém mais importante do que isto € o fato de que
essa mobilidade estd aberta a todos, sem nenhuma excegdo: pobres de todas as
origens, brancos, pardos, negros, drabes... o status social ndo estd mais impresso
na origem familiar. Trata-se agora, para cada um, mudar o mundo a seu favor. E
essa religido € capaz de oferecer um instrumento a mais para isso: a manipulagio
do mundo pela via ritual™®’.

% Lapassade, G.; Luz, M. A. O segredo da macumba. Rio de janeiro: Paz e Terra, 1972, p.90.
*7 Prandi, José Reginaldo. Os candomblé de Sdo Paulo: a velha magia na metrdpole. Sio Paulo:
HUCITEC, 1991, p. 58.
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Nos cultos afro-brasileiros, a hierarquia religiosa ¢ as relagdes entre os
homens reproduzem a tradi¢do do mundo mistico; na Umbanda vemos aparecer
uma nova ordem: a da dominagio racional. Paralelamente a um “codigo do
santo”, surge um “codigo burocratico™ que tende cada vez mais a impor sua
presenca dominadora.>® Desta forma a legitimidade das a¢des ¢ do comportamento
dos médiuns decorre diretamente de um codigo racionalmente estabelecido. A
legitimidade adquire entio um novo sentido, ela ndo serd mais a simples
justificativa de um mundo, mas o exercicio de uma dominagdo, no caso racional,
que tende a perpetuar as praticas religiosas.

Na medida em que os lagos da comunidade afro-brasileira se atomizam, o
tipo de dominagdo tradicional (heranga africana) se enfraquece; resta somente
uma legitimidade carismatica que o dirigente confirma nas sucessivas
comunicagdes que ele estabelece entre sua pessoa e o sagrado.

A integragdo pessoal ¢ um processo de personalizagdo: realiza-se.
sobretudo, através de uma tomada de consciéncia individual que leva a
autoconfianga e a auto-deciséo.

Durante o ftito, no momento da consulta, o fiel procura o médium
incorporado, para apresentar-lhe suas saudagdes, informa-lo de sua situagdo e, se
for preciso, consultd-lo sobre seus problemas. A atitude de quem procura, em
geral, é de fé na forca do médium e de esperanga na possibilidade de solugdo.
Também o médium, com exce¢do dos casos considerados de mistificagdo, tem a
mesma fé e esperanca. Esta convergéncia de atitudes cria um fato novo: uma
interagio qualitativa, ou transa¢do, que gera condi¢des favoraveis para o
conseguimento dos objetivos desejados.

E a inser¢do espontdnea da pessoa dentro de um pequeno grupo ou dentro de
uma casa de Umbanda. Realiza-se através do processo de grupaliza¢do que a
pessoa experimenta durante o rito, por meio de cantos e preces, na doutrinagdo,

em bater palmas para acompanhar os cantos, em dar-se as mios para formar a

8 Velho, Yvonne. Guerra de Orixd. Rio de Janeiro: Zahar, 1975.
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corrente, nas conversas informais dos corredores e quintais. na cozinha
participando da comida da casa, etc.: um conjunto de detalhes que leva a pessoa a
ndo sentir-se so, a crer em alguém que se diz amigo, a contar com alguém que da
seguranga.

O fato sécio-grupal marca emocionalmente a vida da pessoa que assim ¢
levada a aceitar com naturalidade o corpo de crengas e as normas de
comportamento, e ¢ levada a enfrentar o mundo externo ao grupo, de maneira
descontraida.

Também esta é uma forma de terapia grupal, onde as pessoas amigas
confirmam sua amizade; outras pessoas, visitantes ou espectadores, entram na
roda. Os que estdo com problemas familiares, no trabalho ou nos negécios,
encontram condi¢gdes para achar as solu¢des ou diminuir as frustragdes.

A terapia grupal, integrada com a terapia pessoal, leva a pessoa a ter
confianga no outro, a sentir-se bem num grupo que ndo sé a compreende, como a
ajuda. A técnica utilizada é a propria experiéncia de vida grupal.

A grupalizagdo ¢ um momento forte de integragdo, pelo refor¢o que da a
integragdo pessoal e pela preparagio que oferece para a integragio social.

E a capacidade de inser¢io consciente do individuo ¢ do grupo na
sociedade, em todos os sistemas sociais especificos que constituem a organizagio
social. Realiza-se através do processo de socializagdo, isto €, de aprendizagem
para enfrentar o mundo externo.

Os processos de personalizagdo e grupalizagdo ficam incorporados por este
novo processo, caracterizado por um conjunto de ritos, esclarecimentos e atitudes
que levam a ter confianga, a sentir importante a propria fun¢do na sociedade ¢ a
ver com otimismo o futuro.

Essa terapia social visa resolver desajustes sociais, oferecer uma explicagio
fundamental da problematica da vida, favorecer a assimila¢io dos valores e
crengas apresentados, ser uma resposta pratica a massificagdo e robotizagado, levar
a acomodar-se ao inevitavel e harmonizar as aspira¢des com as limitagdes.

A integracdo social esta intimamente relacionada a integragio pessoal e
grupal, constituindo o unico processo aberto, em niveis diferentes, da integragio

humana.
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A Umbanda, no contexto histérico repressivo em que se desenvolveu no
Brasil, representa um movimento popular de resisténcia a violentagdo e
sociocultural ¢ de aspiragdes liberais e igualitarias para uma nova sociedade. Sua
subsisténcia manifesta uma nova emergéncia de uma antiga fé: a fé na liberdade.

Neste sentido a Umbanda ¢ um monumento vivo a liberdade humana que,
ainda que reprimida e oprimida, ndo pode deixar de se expressar, qualquer que
seja sua forma.

Se constata que, dentro da complexidade social brasileira, no atual momento
historico, a Umbanda canaliza as aspiragdes populares para um modelo de
integragdo que seja humano; torna-se um movimento de busca de um modelo de
integragdo que parte da base, especialmente dos setores marginalizados da
populagdo, qualquer que seja o status social aparente.

Neste sentido, a Umbanda apresenta-se essencialmente como a religido dos

oprimidos.
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Capitulo 111

Sessao Umbandista

Os umbandistas distinguem dois tipos de sessdes publicas que diferem uma
da outra segundo suas funcionalidades: sessio de caridade e sessio de
desenvolvimento meditnico. A primeira se caracteriza pela presenga dos espiritos
que descem do Astral para atender aos pedidos dos homens; o publico pode desta
forma entrar em contanto direto com os espiritos, seja através do passe ou da
consulta. No segundo tipo de sessdo ndo hé participagdo da assisténcia, o dirigente
fica assim mais livre para instruir os médiuns a respeito da doutrina e do

aprendizado do transe.

“Na minha casa, a Segunda-feira é de desenvolvimento dos médiuns, para
desenvolverem ¢ poder controlar as sua respectivas entidades, e também de
purificar, tirar as coisas ruins do mundo profano. Uma das coisas que fazemos
em todas as Segunda-feira, e refletir sobre o que esta acontecendo no mundo, e

principalmente em Uberlandia, além de lermos alguns trechos do livro de Allan

Kardec” "

Gradativamente o cavalo aprende a domesticar seu estado de possessdo
pelos espiritos, e pouco a pouco o transe desordenado do inicio ¢ canalizado
dentro das normas do quadro religioso. Ndo se deve pensar porém, que o dominio
do transe se realiza exclusivamente nas sessoes de desenvolvimento meditnico; o
importante ¢ que o individuo esteja a disposigdo dos espiritos; isto também ocorre
nas sessoes de caridade.

Na verdade a divisdo do ritual em dois tipos de sessdes diferentes ¢
puramente formal, muitas tendas ndo obedecem a esta separagio das cerimdnias

religiosas.

** Entrevista: Ao pai-de-santo Juscelino de Ogum, da Tenda Caboclo Sete-Flechas no dia
01/01/2001.
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Nos terreiros menos ocidentalizados®®, a primeira preocupacio ritual ¢
despachar Exu, para que este ndo venha perturbar a ceriménia durante a
celebracdo do culto. Canta-se entdo:

Quem é que atravanca a rua
Guarda a encruzilhada

E a Pomba-Gira

Que trabalha na estrada.

O canto é freqiientemente entoado, estando os médiuns e a assisténcia de
costas para o altar, olhando em direg@o a porta de saida: inverte-se assim o sentido

normal da sessdo.

“Em primeiro lugar as cortinas do altar se fecham, o que denota uma ruptura
entre os santos do conga e os exus que descem. Na minha casa a inversio da
ordem religiosa é fortemente marcada; as cadeiras tém suas posigdes invertidas,

0 que obriga o publico a voltar as costas para o altar. A entrada profana da sala

do culto transforma-se em culto onde se manifestam as entidades™.*'

A cortina que separa o altar da sala de culto acha-se fechada neste momento.
Vem em seguida o ritual da defumagdo onde cada médium € defumado
individualmente; algumas vezes esta cerimdnia se estende a assisténcia, e cada
fileira de bancos, onde se amontoa o publico, ¢ defumada separadamente, outras
vezes somente 0s quatro cantos profanos da sala sdo purificados pela fumaga que
escapa do turibulo. O exorcismo dos maus fluidos é acompanhado por um cantico:

Corre, gira, Pai Ogum

% As andlises de Roger Bastide, Candido Procépio e Beatriz de Sousa nos permitem estabelecer
um critério de classificagdo do culto umbandista. Para apreender a complexidade deste ritual, o
consideramos como um gradiente religioso entre dois polos: o mais ocidentalizado ¢ o menos
ocidentalizado. Estes dois conceitos se referem as diferentes posi¢des que pode ocupar a pratica
religiosa dentro da sociedade brasileira. O pélo menos ocidentalizado se encontra mais proximo
das praticas afro-brasileiras, enquanto o mais ocidentalizado tende a se distanciar. No polo mais
ocidentalizado , uma maior integragdo com a ideologia dominante; no pélo menos ocidentalizado
esta integracdo se realiza de maneira menos pronunciada. No p6lo menos ocidentalizado as filhas-
de-santo vestem saias compridas superpostas que recobrem uma espécie de calga que desce até os
joelhos: esta vestimenta tipica de baiana ¢ caracteriza dos cultos afro-brasileiros. No polo mais
ocidentalizado as mulheres vestem calgas ou vestidos compridos brancos: observa-se uma
simplificagio da indumentdria, o que torna a fabricagio dos uniformes mais barata. Nesses
terreiros os médiuns calgam geralmente ténis, rompendo assim com a tradigdo popular de dangar
sem sapatos.

! Entrevista: Ao pai-de-santo Juscelino de Ogum, da Tenda Caboclo Sete-Flechas no dia
12/01/2001.
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Filhos vém se defumar
Umbanda tem fundamento
E preciso preparar
Cheiro incenso e benjoim
Alecrim e alfazema

Ah! Defumar filhos de fé
Com as ervas de Jurema.

Quando o pai-de-santo termina de despachar os exus®, abrem-se as cortinas
do altar; se por acaso Legba, senhor das trevas, ndo ¢ homenageado, segue-se o
ritual de defumagéo da sala.

Na tenda Caboclo Sete Flechas, antes do inicio da cerimonia religiosa,
escuta-se o disco de Ave-Maria: durante este tempo os participantes € a
assisténcia se recolhem silenciosamente numa atitude de respeito. Nota-se ai a
influéncia kardecista®, que transplantou certos habitos para a tenda umbandista.

Reza-se em seguida o Pai-Nosso ou a Ave-Maria; algumas vezes o dirigente
do culto, ou um fiel qualquer que possui o Dom da oratoria, 1€ um texto onde
geralmente se exalta o espirito de resignagdo e a pratica da caridade.

Uma vez terminada as preces, abre-se realmente a sessdo; canta-se entdo:

Eu abro a nossa gira
Com Deus e Nossa Senhora
Eu abro a nossa gira

Samboré vem la de Angola

Quem vem, quem vem la de tdo longe
Sdo os guias que vém trabalhar

Oh! dai-me forgas pelo amor de Deus, meu Pai

% Analisando a posi¢io de Exu na Umbanda-Quimbanda, Renato Ortiz chama a atengio para o
fato de que a “sociedade global funciona como modelo de classificagio; identificando-se a magia
negra a magia do negro”, base do raciocinio que identifica Exu com o diabo o tente domestica-lo
através do Exu batizado, conclui que Exu é o que “resta de negro, de afro-brasileiro”, de
“tradicional” na “moderna” sociedade brasileira, e que a tentativa da Umbanda de eliminar o mal
(Exu) ¢ uma tentativa de “desfazer-se dos antigos valores afro-brasileiros, para melhor se integrar
na sociedade de classes™ (Ortiz, 1978: 122).

% A influéncia kardecista na Umbanda, e notada a partir da leitura de alguns trechos de livros
kardecista. Isso acontece no inicio da sessdo, a onde os participantes debatem esses trechos com
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Oh! dai-me for¢as para trabalhar.

Iniciam-se em seguida os canticos que chamam os espiritos. Deve-se
observar que os cantos umbandistas tém uma dupla fungdo: eles louvam a
existéncia e a manifestagdo das entidades espirituais, a0 mesmo tempo que se
impregnam de uma for¢a magica que tem o poder de atrair as divindades para o
mundo dos homens.

Cada espirito tem seu ponto cantado®; escutando a musica que lhes ¢é
propria, ele responde ao chamado dos canticos e desce para montar sobre seu
cavalo.

O primeiro espirito que se manifesta ¢ geralmente o do pai-de-santo, pois
trata-se da autoridade méaxima do terreiro, mas existe casos que somente os filhos

vdo incorporar.

“A excegdo que o pai-de-santo ndo incorpora, € quando chega uma visita. E quer
ser atendida por uma entidade, que se manifesta em um dos seus filhos da casa.
Isto acontece em casos urgentes em que a pessoa precisa de ajuda da entidade,
para resolver o seu problema. Mas somente aqueles filhos que estdo preparados e

desenvolvidos, que tem a permissdo do pai-de-santo, para atender as pessoas que

* . as 65
necessitam de ajuda”.®’

Evidentemente o ponto cantado difere segundo o tipo de espirito que é dono
da cabega do dirigente do terreiro. Caso o pai-de-santo tenha um auxiliar que se
destaque dos outros, ou se existe um grupo de médiuns cuja mediunidade seja
bastante desenvolvida, canta-se separadamente para os espiritos; um a um, os
médiuns sdo incorporados por suas respectivas entidades espirituais. Porém, o que
ocorre normalmente € que, apds a descida do guia da casa, canta-se anonimamente
aos caboclos, pretos-velhos ou criangas, isto dependendo do tipo de sessdo que
esta sendo celebrada. Algumas vezes os cantos sio divididos de acordo com as

linhas da Umbanda.

alguns acontecimentos que ocorreu. Mas isso ndo ocorre em todos terreiros, somente aqueles que
tem influéncia do kardecismo.

* Na Umbanda o ponto cantado tem como finalidade chamar as entidades para incorporar no
médium, a também para subir. A também na Umbanda o ponto cabalistico, que tem como objetivo
evocar as diferentes entidades, cada entidade de o seu ponto riscado.

% Entrevista: A filha de santo Maria da Silva Andrade, da Casa de Caridade Maria Baiana no dia
16/01/2001
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“Na Umbanda tem sete linhas, é cada linha ¢ composta de sete legides, dirigidas
por sete Orixas que ndo descem no corpo dos adeptos. As linhas formam redes
de comunicagdo onde circulam as informagdes divinas. Cada linha ¢ composta
por um guardido e seis chefes de legides, denominados intermediarios diretos,
que asseguram a intercomunicagdio sagrada com as demais vibragdes. Os
guardides nio sdo considerados como intermedidrios, seu papel ¢ de preservar a
unidade de cada linha”.%

A religidfo umbandista fundamenta-se no culto dos espiritos e ¢ pela
manifestacdo desses, no corpo do adepto, que ela funciona e faz viver suas
divindades: através do transe, realiza-se assim a passagem entre o mundo sagrado
dos deuses e 0 mundo profano dos homens. A possessdo € portanto o elemento
central do culto, permitindo a descida dos espiritos do reino da luz, da corte de
Aruanda, que cavalgam a montaria da qual eles sdo os senhores.

Na Umbanda as divindades negras ndo descem mais, nem dangam
alegremente lado a lado com os homens; elas sdo substituidas por espiritos que
cavalgam o corpo dos médiuns.

Em principio existem quatro géneros de espiritos que compdem o pantedo
umbandista; podemos agrupé-los em duas categorias: a) espiritos de luz: caboclos,
pretos-velhos e criangas- eles formam o que certos umbandistas chamam de
“tridngulo da Umbanda™’; b) espiritos das trevas- os exus. Esta divisdo
corresponde a concepgdo cristd que estabelece uma dicotomia entre o bem e o
mal; enquanto os espiritos de luz trabalham unicamente para o bem, os “exus, em

3308

sua ambivaléncia®®®, podem realizar tanto o bem quanto o mal, mas representam

sobretudo a dimensdo das trevas.

% Entrevista: Ao pai-de-santo Juscelino de Ogum, da Tenda Caboclo Sete-Flechas no dia
23/01/2001

7 Antonio, Alves Teixeira Neto. Umbanda dos pretos-velhos. Rio de Janeiro: Eco. 1965, p. 58.

* Segundo Cavalcanti Bandeira: “Séo situagdes que os préprios nomes definem, pois o exu-pagdo
é tido como o marginal da espiritualidade, sem luz, sem conhecimento da evolugdo, trabalhando na
magia do mal e para o mal, em pleno reino da Quimbanda, sem que, necessariamente, nao possa
ser despertado para evoluir de condigdo. Ja o exu-batizado, caracteristicamente definido como
alma humana, sensibilizada pelo bem, palmilhando um caminho de evolugdo, trabalha, como se
diz, para o bem, dentro do reino da Quimbanda, por ser for¢a que ainda se ajusta ao meio, nele
podendo intervir, como um policial que penetra nos antros de marginalidade™ (Bandeira. 1970,
138). Exu se qualifica portanto como uma divindade ambivalente, podendo realizar tanto o bem
quanto o mal; esta propriedade lhe confere o poder de interligar dois compartimentos religiosos:
Umbanda/ Quimbanda. A Umbanda rejeita o exu-pagdo, s6 admite os que tenham sido batizados.
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Os caboclos sdo os espiritos de nossos antepassados indios que passaram
depois da morte a militar na religido umbandista. Eles representam a “energia € a
vitalidade™; podem-se encontrar facilmente estas caracteristicas de arrojo no
mimetismo do transe. A chegada de um caboclo vem sempre acompanhada de um
grito forte que denota a energia ¢ a for¢a desta entidade espiritual: eles sdo
espiritos indoceis, rebeldes (tragos do selvagem?) que batem fortemente os punhos
cerrados contra o peito a guisa de saudagéo.

Gostam de charuto e fumam muito durante as sessdes religiosas. Os
médiuns em transe encarnam assim a altivez e passeiam, cabeca erguida, numa
atitude de orgulho e arrogancia.

Os pretos-velhos sdo os espiritos dos antigos escravos negros que pela sua
humildade tornaram-se participantes da “Lei da Umbanda”. Quando eles descem,
o corpo do médium se curva, retorcendo-se como o de um velho esmagado pelo
peso dos anos. Envolvido pelo espirito, o médium permanece nesta posi¢do
incOmoda durante horas.

Em deferéncia a idade dos pretos-velhos lhes ¢ oferecido sempre um
banquinho onde eles podem repousar da fadiga espiritual; ficam assim sentados,
fumando calmamente o cachimbo que tanto apreciam. Falam com uma voz rouca,
mas suave, cheia de afei¢do, o que transmite uma sensagdo de seguranga e
familiaridade aqueles que vém consulta-los.

Se os espiritos de caboclos celebram o homem adulto, o dos pretos-velhos, a
velhice, as criangas, como o seu nome indica, introduzem no ciclo da vida o
momento da infincia. Elas representam a idéia de pureza e inocéncia, e ddo ao
culto umbandista uma dimensdo de alegria e folguedo. Quando os espiritos das
criangas descem, os médiuns adotam as atitudes de uma crianga que ainda ndo
sabe andar; engatinham pelo chdo, choram, chupam o dedo e falam num linguajar
infantil. Nesse momento, os auxiliares do culto lhes oferecem bonecas,
brinquedos, apitos, objetos com os quais eles brincam alegremente uns com o0s
outros. Freqgiientemente a assisténcia lhes oferta bombons, balas, doces, que eles
comem avidamente com prazer infantil.

Na Umbanda, as criangas sdo espiritos individualizados, e a nogdo de um

estado intermediario do transe se perdeu completamente.
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As relagdes que se estabelecem entre os espiritos de criangas, caboclos e
pretos-velhos reproduzem a linha de separagdo entre a infancia e o mundo adulto.
Na realidade, apesar de sua naturcza sagrada, as criangas tém um papel pouco
importante nas sessdes de consultas, sendo estas reservadas principalmente as
entidades mais velhas.

Os espiritos das criangas associam-se entdo a certos ritos de purificagdo.
pois a vida ¢ freqlientemente maculada pelo contidgio com o mal. Assim, para
limpar o terreiro depois de uma descida dos exus, chamam-se algumas vezes as
criangas, que com seus sorrisos ¢ folguedos inocentes purificam um possivel
residuo do mal que esteve ha pouco presente na forma de um espirito das trevas.

Indistintamente, os médiuns sdo incorporados pelas entidades espirituais: ¢ a
partir deste momento que os trabalhos realmente se iniciam. O publico, que até
entdo se mantinha numa atitude de espera, passa a participar da cerimdnia
litirgica. O individuo deixa a parte profana da sala de culto e se dirige ao espago
sagrado onde as entidades trabalham.

Como o sagrado e o profano sdo zonas heterogéneas que se opdem, a
passagem de um compartimento para outro deve ser feita com uma certa cautela.
Para isso ¢ necessaria a execugdo de determinados ritos que demarcam a
separagdo entre esses dois hemisférios. O individuo se descalga, tira os 6culos € o
relogio, simbolizando, desta forma, sua passagem do dominio do profano ao
dominio do sagrado.

Durante as consultas, as pessoas expdem seus problemas particulares aos
espiritos, variando os temas desde os problemas de saude, finangas, desconsolo,
até as desavengas amorosas e familiares.

Como as entidades falam numa linguagem estereotipada e rudimentar,
muitas vezes o consultante nada compreende a respeito das prescrigdes magico-
religiosas; nesse caso, um cambono desempenha o papel de tradutor, servindo de
intermedidrio entre o cliente e a forga espiritual.

O passe ¢ um tipo de pratica magica de origem espirita que tem por
finalidade expulsar os maus fluidos do corpo das pessoas. Ele é de natureza
essencialmente mecanica e situa-se aquém das consultas, pois o cliente ndo

conversa com 0s espiritos.
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“O passe tem a fungdo de afastar influéncias negativas das pessoas. Sido
realizados pelos pretos-velhos. EE uma maneira de praticar o bem. Quando uma
pessoa esta tomando um passe, sempre tem um assistente para auxilia-la. Isso
deve-se ao linguajar dos pretos-velhos, que nem todas as pessoas entendem.”®”

Os individuos sdo colocados em frente ao médium que inicia imediatamente
seu trabalho; o contato com o corpo profano lhes é penoso; eles fungam, crispam
0 rosto, como se os maus fluidos que emanam do consultante entrassem numa luta
renhida contra a matéria divina. Com as mdos, eles alongam o corpo do fiel, as
pernas, os bragos, a cabega, as costas, drenando para si os maus fluidos que ali
repousam. Ha portanto transferéncia de forgas que se dirigem do transmissor
(médium) ao receptor (divindade).Uma vez realizada a operagdo, o médium
sacode fortemente suas mios na dire¢do da terra; desta forma, as faiscas do mal
sdo absorvidas pelo solo sagrado.

Algumas vezes julga-se que o corpo do consultante encerra uma dose
excessiva de maus fluidos: nesse caso, como se trata de um trabalho mais
delicado, o espirito pede ajuda a outros médiuns que ndo estejam possuidos por
suas respectivas divindades. Ele os coloca em contato com o polo de energia
maléfica e realiza a descarga; gritando, os “médiuns rolam pelo chdo”, possuidos
por esta corrente de carater negativom. Trata-se evidentemente de uma possessdo
teatral, pois mesmo os cambonos, que normalmente ndo caem em transe,
participam desta operagao.

Durante o desenrolar da cerimdnia religiosa “os cantos continuam, sem
interrup¢do”; esta tarefa cabe aos curimbeiros, que ndo sdo, em nenhum momento,
montados pelas divindades".

Terminadas as consultas publicas nada mais resta a fazer, os espiritos

cumpriram corretamente sua missdo caritativa de atendimento aos homens e

% Entrevista: A filha de santo Maria da Silva Andrade, da Casa de Caridade Maria Baiana no dia
03/02/2001.

"0 Esta maneira de fazer a descarga da energia negativa, quase ndo e usada. Usa-se as entidades dos
pretos-velhos, caboclos, e as criangas, para fazer a limpeza dos médiuns e do terreiro.

! Os cantos na Umbanda, variam de terreiro para terreiro, alguns terreiros ndo usam instrumentos,
mas sim, as palmas, batendo e girando para iniciar ou terminar a sessdo. Ja outros usam em sessoes
especiais.
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preparam-se para voltar. Canta-se entdo para a subida das entidades que retornam
ao reino de Aruanda:

Quando o atabaque toca

Filho de Umbanda chora

Adeus, adeus, caboclo,

Filho de Umbanda, va-se embora.

A subida ¢ efetuada normalmente na ordem inversa da descida, sendo o guia
do pai-de-santo o ultimo a partir. Rezam-se em seguida algumas preces,
agradecendo a atengdo divina; de costas voltados para o altar, canta-se ainda a
Exu, que encerra a sessdo.

Pode-se observar que as sessdes umbandistas se caracterizam sobretudo pelo
seu cunho pragmatico, desenvolvendo-se o culto num sentido essencialmente
utilitario. Nada € gratuito, os espiritos descem do além unica e exclusivamente
para ajudar nos negocios e problemas terrestres; ¢ porque os homens necessitam
da assisténcia divina que os deuses se interessam pela sorte humana.

O trabalho se realiza portanto em fun¢do do publico; por outro lado, a
assisténcia participa do culto na medida em que os umbandistas trabalham para
ela. Dessa forma, a pratica religiosa vincula-se a orientagdo doutrinaria que
concebe a caridade como fator de mobilidade espiritual. A Umbanda de carater
acentuadamente profano conforme os padrdes catolicos, convive de maneira mais

estreita com a miséria da sociedade humana.
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Descrigoes de alguns orixas

Exu: os filhos de Exu sdo agitados. Gente ir6nica, manhosa, perigosa, viril-
o malandro do morro. E gente que fala facil; sexualmente ativado. Gente de Exu
adora a rua, adora a cachaga. E é gente muito rapida. Pensou, ja fez. Gente de Exu
¢ perturbada, vive tendo problema com a policia. E gente perversa, matreira, que
gosta de pegar as pessoas a traicdo. Tem que saber levar. Exu, pra bagungar uma
casa, so ele. Mas ndo guarda rancor.

Tipo mitico-geral: Ambivalente, inclinado a maldade, depravagdo e
corrupgdo. Intriguento e egoista.

Ogum: E briguento, conquistador. Gente de Ogum adora pisar nos outros.
Nio ¢ do tipo carinhoso, mas, sendo irmdo de Exu, é muito potente sexualmente.
E guerreiro, mas € covarde: € o tipo do cara que bate na mulher. E € o tipo da
mulher teimosa feito a peste. Ogum € sempre do contra. Vai sempre em frente: é
ganancioso e autoritario. E do tipo: “que que &, ndo gostou?” quando se sente
observado por alguém. Desconfiado. Apesar de amante da ordem e da
organizacgdo, ndo ¢ afeito ao trabalho intelectual.

Tipo mitico-geral: Violento, briguento, impulsivo. Obstinado. arrogante e
indiscreto, sincero ¢ franco.

Oxéssi: E o provedor. Mas trabalha hoje pra comer hoje; jamais fica rico.
Gente de Ox6ssi € desconfiada; estd sempre a espreita. E solitario, gosta da
soliddo, de estar s6. Mas ndo vive sem amor; precisa dele embora ndo confie no
parceiro. Os filhos de Oxdssi sdo curiosos, observadores, percebem tudo com
rapidez. Sentem-se os donos, bonitos, acham-se lindos ¢ gostam do que ¢ bom.
Sdo espontdneos. Um filho do Oxdssi é magro e quieto. Concorda agora e
discorda depois.

Tipo mitico-geral: Esperto e rapido, sempre alerta. Curioso, hospitaleiro,
amante da ordem. Sempre buscando coisas novas e novas moradias.

Omulu/ Obaluaié: Gente pessimista. Deprimida e depressora. Aquele tipo
que € capaz de baixar o astral, mas ¢ um cara muito verdadeiro. muito na dele.

Filhos de Omulu oscilam entre a docilidade e a rabugice. Povo de Omulu ndo fica
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rico nunca, nem € guloso. Ruim, porém honesto. Ndo gosta de conversa. Convive
com problemas de saude. Acha que ¢ sempre o sofredor, que ninguém o
compreende. Gosta de tudo dentro da linha. Mas estd sempre reclamando. E
perverso € prestativo a0 mesmo tempo.

Tipo mitico-geral: Masoquista, insatisfeito, mas que pode bem ser altruista.

Xangd: O povo de Xangd € cheio de conversas. Adora o poder, mas sdo
desajeitados. E dificil lidar com gente de Xangd. Como se sentem reis, sdo
invejosos. Nao tém meio-termo, e sfo de uma teimosia atroz. Xangd ¢ justo a
moda dele, pois ele visa sempre o poder. Adora hierarquia- quando esta por cima.
Os de Xangd sdo fisicamente fortes e tém tendéncia a enriquecer, como os de
Oxum. E gente estourada. Um filho de Xango gosta de ter muitos casos de amor.
Sao intransigentes e ndo gostam do que ndo entendem. Eles sempre falam com
voc€ com um pé atras. Sdo gananciosas. Sdo vaidosos, mas ndo sabem se vestir
bem. Tém afinidade com engenheiros, juizes e professores. Fala pouco, escreve
muito e age ocultamente.

Tipo mitico-geral: Voluntarioso e enérgico. Sedutor ¢ amante da coeréncia.
Severo, benevolente ¢ com senso de justiga.

Oxum: Gente de Oxum ¢ a vaidade, a coquetaria. E o padrio da mulher
brasileira. Gosta de luxo, riqueza, pois Oxum ¢ o orixa do ouro. Os homens de
Oxum também sdo a vaidade em pessoa, as vezes vaidade puramente intelectual.
Mas toda a gente de Oxum leva aquele tipo fisico de formas arredondadas, o tipo
quase gordinha. Gente de Oxum é extremamente sedutora, ardilosa no amor, mas
acaba sempre sozinha. Adora uma pirraga. Oxum ndo leva desaforo para casa.
Gente compulsiva economicamente (gosta de comprar muito, sem necessidade),
mas que nunca fica na miséria. Ha gente de Oxum meiga e gente sofredora;
carinhosas umas, sofredoras outras. Ndo gostam de perder uma guerra, as vezes
sdo falsas, mas ddo Otimas amigas. E gente brava e fofoqueira. Excelentes
feiticeiras.

Tipo mitico-geral: Pessoas graciosas, vaidosas, amorosas e voluptuosas,
porém reservadas. Voluntariosas e desejosas de ascensdo social.

Logun-Edé: Logun-Edé ¢é metd-metd. Meio Oxdssi, meio Oxum.

Inconstantes. Somem por seis meses e quando voltam dizem “Oi!”, como se
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tivessem ido ali comprar cigarro. Sdo pedantes, metidos, sabem que sdo bonitos,
tiram proveito disso. Pessoas de Logun sdo amaveis, mas tém o nariz empinado.
Logun gosta muito de viajar. Mas ¢ um menino e nio sabe direito o que quer na
vida. Ndo ficam pobres. Inconstantes, sdo voluveis no amor.

Tipo mitico- geral: Leva caracteristicas de Oxum e Oxossi.

Oid/lansa: A palavra assanhada da lingua portuguesa vem de lansd, de uma
tal baiana Maria de lansi: precisa falar mais? lansd ¢ a sensualidade em pessoa.
Gente de lansa ¢ tesuda, atacada. E ¢é gente bonita, bonita de morrer. Adora usar o
outro. Mas ndo admite traigdo e¢ quando ama € capaz de ir ao inferno para
defender o ser amado. E gente explosiva, inteligente, que bota pra quebrar. S6 que
o povo de lansd € de gente metddica. Sdo valentes, malcriadas e respondonas.
Tem gente de Oia incapaz de segurar a lingua. lansd precisa de uma segunda
pessoa pra s¢ sentir segura. Oia s6 gosta de ouvir o que quer. Mas vocé pode
contar com alguém de Oia: se € amigo, ¢ amigo. I espalhafatosa, esta sempre
festejando. IYala pelos cotovelos; quando intelectuais, sdo brilhantissimas.

Tipo mitico-geral: audaciosas, dindmicas, nervosas e irrequietas. Atrevidas,
egoistas, corajosas e coléricas. Nao se importam com a opinido alheia, mas ndo
toleram a rivalidade. De intensa vida sexual.

Oba: Oba ¢ mulher sofrida, sem atrativos, melancolica, infeliz,
trabalhadeira. Gente de Oba trabalha feito burro de carga. Ao mesmo tempo
guerreira. Povo de Oba € ingénuo, facil de ser passado para tras. Pessoas boas,
mas estabanadas. As mulheres de Oba sentem-se mal-amadas. Reclamam muito
da vida. Sdo excelentes empregadas domésticas. Agressivas e persistentes.

Tipo mitico-geral: Valorosas mas incompreendidas. Ciumentas e ndo
correspondidas. Buscam satisfagdo material para compensar os insucessos
afetivos.

Nana: Gente de Nand ja nasce velha. Vocé vé uma crianga de Nani e ela
esta 14, sem brincar, fazendo suas coisinhas sem pressa, mas com determinacio.
Nana ¢ excelente pessoa mas, pisou no territério dela, ela mata, ela se vinga.
Agora, filhos de Nand sdo leais, se vocé for leal a eles. Nand mata o outro de

pirraga, gosta muito de rogar praga. Podem ser voluveis. S3o muito trabalhadeiras.



Tipo mitico-geral: Calmas, benevolentes, gentis, equilibradas e seguras.
Lentas no trabalho e doceis com as criangas.

Iemanja: Povo de lemanja. Eta, povo linguarudo! Nunca conte um segredo
para um filho de Iemanja. E gente supermaternal, mas ¢ gente perigosa, traigoeira
e calculista, porque vocé nunca sabe o que uma pessoa de lemanja esta pensando.
Verdadeiras incognitas. Sexualmente sem graca, aquele tipo sem sal. E povo
briguento. Se vocé se pde nas midos de alguém de lemanjd, pode ficar tranqiiilo:
tera conselhos, orientagdo, mas sempre tratando vocé como filho. Filhos de
lemanja ostentam uma calma aparente, sé aparente. Gente chorona, perturbada.
Apesar de fingidas, tém bom coragdo. Sdo quitas e cansadas. E gente arisca.
Perceptiva, sabe tudo que o outro esta pensando. Podem ser boas psicologas.

Tipo mitico-geral: Fortes, voluntariosas, protetoras e altivas. Maternais,
justas, porém formais e incapazes de perdoar.

Oxald-Oxaguii: Todo orixa Funfun (branco) € lundtico. Oxaguid. o Oxala
jovem, tem tudo de Oxaluf, o velho, s6 que ¢ guerreiro, briguento, agitado. As
vezes perde a razdo e pisa no que tiver na frente. De repente, fica parado,
pensativo. E valente ¢ detesta perder uma parada. Gente de Oxaguid ¢ muito
organizada- s6 que a ordem sempre estd na cabega deles e a gente ndo percebe.
Detestam ser criticados. Oxaguia da filhos guerreiros, lutadores. Sdo mentirosos e
gostam de ser donos do pedago. Sdo fechados e nunca dizem o que sentem, mas
quando se apaixonam, se apaixonam mesmo. Oxaguid ¢ brasa escondida. Se
ofendida, levanta com uma ira que vocé ndo sabe. Gente de Oxaguia ndo cai, vai a
luta. Ndo gostam de luxo, vestem-se com simplicidade. As vezes cismam que
nada esta bom. Quando vocé vai com o milho, Oxaguid ja vem com o fuba.

Oxala-Oxalufa: Pessoa de Oxalufd, Oxala velho, ¢ fria, lenta e lerda. Mas
gente de Oxala é brilhante, apesar da calma. Gente de Oxalufd chega sempre
atrasado, mas sdo portadores de grande bondade- desde que cles possam mandar,
dar a ualtima palavra. Gente de Oxala fica com muita raiva, mas ¢ passageira,
sempre acaba perdoando. Oxalufd € uma pessoa muito simples, mas sabe ser
teimoso e ruim. o povo de Oxalufd é sovina, ndo da até-logo pra ndo gastar a mio.
Ranzinzas, chatos, fofoqueiros. Entendem de tudo... eta gente convencida! Dificil

achar alguém que faga alguma coisa para eles.
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Néo gostam de ensinar; quando ensinam, ensinam errado. Tém um brilho
estranho nos olhos.

Tipo mitico-geral: Calmas, teimosas, respeitaveis. Reservadas e resignadas.

Vimos que os tipos orixd-pessoa contemplam uma variedade de virtudes e
defeitos. Servem para justificar as agdes do filho. Mas os tipos ndo sdo tdo
definitivamente claros. H4 uma grande flexibilidade que permite a alguém ser
tanto de Iemanja como de Ob4, de Nana etc. Em geral, também conta na definigio
do orix4 da pessoa o interesse da casa em cultuar tal ou qual orixa.

O pai-de-santo dira: todo orixa tem seu lado bom e seu lado ruim, e todo
homem e toda mulher tem seu lado bom seu lado ruim. e isso estd inscrito no
destino da pessoa.

O interessante € que, ndo importa qual seja o seu orix4, o iniciado, e também
o cliente, acaba sempre encontrando no tipo-orixa do seu santo justificativas para
suas agdes ¢ modos de ser. Que ja € tempo de erradicar o sentimento de culpa,
como queria a psicanalise.

Essas virtudes e defeitos, esses modos de ser, sdo constantemente referidos
aos mitos e lendas dos orixas, quer aprendidos por tradigdo oral, quer aprendidos

por meio de publicagdes etnograficas e religiosas.”

> As obras de Verger sdo muito apreciadas pelos pais-de-santo, que se valem também de uma
literatura religiosa, isto mais no candomblé do que na Umbanda, sio vendidas nas casas de abjetos
de culto, em que se reproduzem mitos e lendas, assim como férmulas rituais, muitas vezes
extraidos claramente de Verger, Bastide e outros autores, mas especialmente de Verger.
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As diferencas entre a Umbanda e o Candomblé:

Pantedo:

Candomblé: Predominio de um niimero menor de entidades circunscritas a
divindades de origem africana (orixas, voduns, inquices), erés (espiritos infantis) e
eventualmente cablocos (espiritos amerindios).

Umbanda: Predominio de um nimero maior de entidades agrupadas por
linhas ou falanges como as dos orixas, caboclos, pretos-velhos, erés, exus.

pombagiras, ciganas, marinheiros, z¢é-pilintra, baianos, cangaceiros, etc.

Finalidades do culto as Divindades:

Candomblé: Serem louvadas, aproximagdo dos homens as divindades;
equilibrio e fortalecimento do homem.

Umbanda: Desenvolvimento espiritual dos médiuns e das divindades (da
escala mais baixa. representada pelos exus, a mais alta, representada pelos orixas),

influéncia do kardecismo.

Transe:

Candomblé: Declarado inconsciente e legitimamente aceito somente apos a
iniciac@o do fiel para um nimero reduzido de entidades.

Umbanda: Declarado semiconsciente e permitido para um nimero maior de

entidades, na medida do desenvolvimento meditinico do fiel.

Iniciac¢io:

Candomblé: Condigao basica para o ingresso legitimo no culto. Segregacéio
do fiel por um longo periodo; raspagem total da cabeca; sacrificio animal e
oferendas rituais. Grande nimero de preceitos.

Umbanda: Existe, mas ndo como condigfo basica para o pertencimento ao
culto; camarinha: segregagdo do fiel por um periodo curto, raspagem parcial da
cabega ( ndo obrigatoria), sacrificio animal (ndo obrigatorio) e oferendas rituais.
Predominio do batismo, realizado na cachoeira, no mar ou através de entregas de

oferendas na mata.
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Processos Divinatorios: Modos de comunicacio com os Deuses:

Candomblé: Predominio do jogo de buzios realizado somente pelo pai-de-
santo (sem necessidade do transe) que recomenda os ebds ou despachos para a
resolugdo dos problemas do consulente.

Umbanda: Predominio do didlogo direto entre os consulentes e as

divindades que ddo passes ou receitam trabalhos.

Hierarquia:

Candomblé: Estabelecida a partir do tempo de iniciagdo e da ocupagio de
cargos religiosos definidos. Fundamental na organizagio socio-religiosa do grupo.

Umbanda: Estabelecida a partir da capacidade de lideranga religiosa dos

médiuns e de seus guias. Importancia da ordem burocratica.

Mauisica ritual:

Candomblé: Predominio de cantigas contendo expressdes de origem
africana. Acompanhamento executado por trés atabaques percutidos somente
pelos alabés (iniciagdo do sexo masculino que ndo entram em transe).

Umbanda: Predominio de pontos cantados em portugués acompanhados
por palmas ou pelas curimbas (atabaques), sem nimero fixo, que podem ser

percutidos por adeptos (curimbeiros) de ambos o0s sexos.

Danc¢a Ritual:

Candomblé: Formagdo obrigatoria da roda de santo (disposi¢io dos adeptos
na forma circular que dangam em sentido anti-horario). Predominio de expressdes
coreograficas preestabelecidas, que identificam cada divindade ou momento
ritual.

Umbanda: Nio obrigatoriedade da formagio da roda de santo. Disposi¢do
dos adeptos em fileiras paralelas. Predominio de uma maior liberdade de

expressdo da linguagem gestual nas dangas que identificam as divindades.
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Consideragoes finais

O estudo foi realizado para mostrar que, apesar das transformagdes socio-
econdmicas decorridas nos ultimos anos, tragos e comportamentos culturais
denominados tradicionais subsistem no seio da chamada sociedade moderna. Com
efeito, a transformagdo de uma sociedade tradicional em uma sociedade industrial
ndo ¢ um processo cumulativo, onde novas varidveis sdo adicionadas a estrutura
anterior. Existe, na realidade, todo um jogo dialético que opde ao mesmo tempo a
nova ¢ a velha estrutura.

Mesmo que a sociedade brasileira se urbanize, se industrialize e consolide
sua divisdo em classes, observam-se na esfera cultural, operagdes que ndo sdo
meros reflexos da infra-estrutura. A ideologia umbandista conserva e transforma
os clementos culturais afro-brasileiros dentro de uma sociedade moderna; dessa
forma existe ruptura, esquecimento e reinterpretagio dos antigos valores
tradicionais.

A andlise da religido nos permite encontrar no seio da empresa umbandista
operagdes do tipo codificagdo das crengas ¢ dos ritos, normaliza¢do do produto
religioso, centraliza¢do e burocratizac¢do do culto.

Vimos que na Umbanda, a magia se disfar¢a sob a forma de um novo
discurso, cultivado e pseudocientifico. Nesse sentido podemos afirmar que ela se
torna mais eficaz, uma vez que é concebida nos termos de um discurso
socialmente legitimo. E claro que as praticas magicas se transformam, mas sua
esséncia permanece a mesma.

O estudo aponta que a Umbanda é uma religido essencialmente urbana, seu
crescimento ¢ até mesmo paralelo ao crescimento dos grandes centros urbanos
brasileiros. A cidade €, por assim dizer, o local privilegiado de florescimento da
religido umbandista.

Ao demonstrar como se efetuou a integragdo e legitimagdo da religido
umbandista, no seio da sociedade brasileira, constatamos que a religido
umbandista se legitimou, na medida em que a Umbanda integra os valores

propostos pela sociedade.
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Ao refletirmos sobre os questionamentos iniciais, que nos possibilitaram
delinear os caminhos para a realizagdo desta pesquisa, concluimos que, dada a
amplitude do tema, ndo nos foi possivel estabelecer uma série de outros
questionamentos suscitados, e também porque extrapolaria os objetivos de um
trabalho monogréfico.

Ao nos indagarmos quanto aos objetivos da pesquisa acreditamos que,
mesmo ndo sendo possivel uma discussdo mais amadurecida acerca do objeto,
pudemos vislumbrar um rico campo que abriga inimeras possibilidades para a
continuagdo de investigagdes nesta drea e, ¢ o que pretendemos fazer por mais
algum tempo.

Inédita neste campo, no contexto local, vemos esta pesquisa como uma
contribui¢do pelo fato de tentar resgatar aspectos até entdo considerados sem
importéancia, e de participar de forma considerdavel na abertura de novos campos
de investigacgdo.

Se uma das propostas do trabalho monografico no Curso de Historia € a de
um exercicio preliminar ao oficio de historiador, posso afirmar que foi alcangado.
Exercicio extremamente proficuo, pois possibilitou-nos o contato com diversas
fontes. Ressaltando que o depoimento oral foi de fundamental importancia ao
propiciar um dialogo com outras fontes e, o que € mais relevante, € o fato de levar
em consideracdo as motivagdes, anseios, agdes e pensamentos dos sujeitos
pesquisados.

Através do estudo bibliografico e do contato direto com os praticantes do
culto e, com os rituais, foi possivel desmistificar algumas idéias sobre o culto.
Podemos seguramente afirmar que, a atua¢do das praticas umbandistas tém
contribuido de forma considerdvel na efetivagdo de pessoas, ainda timidas, rumo

as transformacdes em todas as instancias do social.

Fontes arroladas:

.Relagdo de enderecgos das casas de culto;
.Tenda Caboclo Sete Fechas;
.Fotografias;

.Biblioteca da UFU;
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.Colegdo de periodicos Planeta;

.Entrevista com Pai Juscelino de Ogum da Tenda Caboclo Sete Flechas;

.Entrevista com a filha de Santo Maria da Silva Andrade da Casa de
Caridade Maria Baiana;

.Entrevista com o pai pequeno Anténio da Silva da Tenda Caboclo Sete
Flechas:

.Entrevista com freqiientador Carlos Barbosa Franco da Tenda Caboclo Sete

Flechas;
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Vocabulario

Assentamento: conjunto de rituais que representam os orixas e onde reside

sua forga.

Batuque: designagdo genérica de dangas negras profanas; em alguns

lugares, nome dado aos cultos afro-brasileiros.

Candomblé: nome originalmente dado a dangas profanas e/ ou religiosas

dos escravos. Passou a designar o culto dos orixas tal como ¢ praticado em

terreiros, principalmente de tradi¢do nago.

Demanda: desavenga interpessoal que se transfere, por meio de oferendas, a

determinadas entidades espirituais, que passam a atuar como intermediarios

e atores do conflito.

Descarrego: conjunto de ritos, incluindo passes, destinado a afastar um

encosto ou neutralizar sua influéncia; o mesmo que sacudimento.

Despacho: oferenda ritual a orixas ou entidades de umbanda, cujo objetivo

¢ obter protecdo, render-lhes homenagem, iniciar ou defender-se de uma

demanda etc.

Encosto: espirito de morto ainda preso a matéria e que produz perturbacgdes

nas pessoas em que encosta. O mesmo que alma penada, na tradigdo do

catolicismo popular.

Gira: cerimOnia rotineira semanal, de culto as entidades umbandistas.

- de desenvolvimento: iniciagdo progressiva dos médiuns para
aprenderem a controlar o préprio transe.

- de trabalho ou caridade: culto publico onde as entidades se incorporam
nos médiuns para atenderem aos consulentes; 0 mesmo que sessdo.
trabalho.

Guias: entidades espirituais agrupadas nas sete linhas da Umbanda e que se

incorporam nos médiuns (caboclos, pretos-velhos, ciganos, baianos etc.). No

feminino, guia designa o calor que os iniciados usam, nas cores de seus
orixas ou entidades protetoras.

Linhagem: linha de descendéncia construida a partir ou em fun¢io de um

ancestral comum.
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Macumba: designagdo genérica e depreciativa dos cultos afro-brasileiros.

Mediunidade: predisposi¢do e, quando trabalhada, capacidade para servir

de intermedia¢do entre a esfera do sobrenatural e o mundo dos mortais

através da incorporagdo de espiritos de pessoas mortas ou entidades

espirituais.

Obsessdo: perturbagdo que se manifesta numa pessoa totalmente dominada

por um encosto.

Orixds: divindades do pantedo nagd que representam for¢as da natureza,

atividades sociais e econdmicas, virtudes e paixdes. Determinados orixas,

reinterpretados como vibragdes, presidem algumas das sete linhas da

Umbanda. Os mais conhecidos sdo Olurum (o Deus supremo), Oxald, Nana,

lemanja, Oxum, lansd, Oba, Xangd, Oxossi, Ogum, Oxumaré, Omulu,

Osside, Logunedé, I1fa, Exu.

Pajelan¢a: culto de origem indigena.

Passe: espécie de exorcismo feito pelo médium, em transe, destinado afastar

influéncias negativas deixadas por encostos, demandas etc. e transmitir

energia espiritual aos afetados.

Ponto cantado: cantiga em homenagem as entidades.

- de descida: destina-se a chamar a entidade para se incorporar no
médium.

- de subida: convite a deixa-lo.

Ponto riscado: diagrama desenhado com sinais cabalisticos que identifica e

evoca as diferentes entidades.

Possessao: forma de contato com o sobrenatural através da incorporacio de

entidades espirituais nos iniciados que, momentaneamente despojados de

suas caracteristicas individuais, passam a agir sob a influéncia daquelas

entidades; em alguns contextos, 0 mesmo que transe.

Terreiro: local do culto; tenda, centro; no candomblé, roga, ilé.

Toque: nome popular da ceriménia, com dangas e canticos, em homenagem

aos orixas, no candomblé.

Umbanda: religidio mediunica formada a partir de elementos doutrinarios e

rituais de cultos africanos, indigenas, espiritismo kardecista, catolicismo e
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baseada na incorporagdo, nos iniciados, de entidades espirituais (caboclos,

pretos-velhos etc.) agrupados em linhas e falanges.
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