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brazil 

O Zé Pereira chegou de caravela 
E perguntou pro guarani da mata virgem 
- Sois cristão? 
- Não. Sou bravo, sou forte, sou filho da Morte 
Teterê tetê Quizá, Quizá, Quecê! 

Lá longe a onça resmungava Uu! ua! uu! 
O negro zonzo saído da fornalha 
Tornou a palavra e respondeu 
- Sim, pela graça de Deus 
Canhem Babá Canhem Babá Cum Cum 

E fi zeram o Carnaval 

(Primeiro Caderno do Aluno de Poesia Oswald de Andrade) 

Prefácio 
A Nova Edição 

Não é simples republicar um estudo escrito há mais de 
quinze anos. Minha primeira tentação foi revê-lo inteiramente, 
mas isto, além de trabalhoso, significaria de alguma forma mu· 
tilnr algo que realizei com tanto zelo. Não seria melhor aceitar a 
idéia de que nossos textos são sempre datados? Quando come· 
cci a escrever o Morte Branca do Feiticeiro Negro. tive dificul· 
dade grande cm encontrar uma bibliografia "recente" sobre o 
mundo negro no llrt11ill. Apesar dos escritos já clássicos de Ro­
ger Bastidc, Ollbcrto Frcyre, Florestan Fernandes, Octavio Ianni. 
Fernando Honrlquo Curclo110, pu1·ecia-me terem os historiadores 
deixado à sombra ju11tumcntu os temos que mais me interes· 
savam: as manlfe11 t11çõc1 cult11rul1. 1 lojo, o bibliografia historio­
gráfica sobre cscravtdao, prod11:t.ldu pdnclpnlmcntc a partir de 
meados dos anos 70, 6 lmcnMu. t nrc.iJl:r.ancnto nOo pude me bonc· 
ficior desse conhcclmcnlu ucumuluc.lo. l~odcrlu <llzct· ulgo some· 
lhantc cm rcl(lçi'lo nos í.l• tudoa mols rcccntca sobre os religiões 
de origem ofro. lllcs lruzcm io(urmoçõcs quo enriquecem nosso 
entendimento, mus 11.1rlo lmpossfvol lntcgró-los sem reformular 
jntcgralmcntc o texto. Por lseo resolvi tntr:oduzlr no final destn 
cdiçüo um pcq\.1ono uncxo blbllogrMico sobro Umbanda e cultos 
afro·broslJelros, que otuollza u produçüo das CICncias Sociais 



porn o período de 1979-1990. Agradeço ao professor Lísias Ne· 
jlriío, da Universidade de São Paulo, pelo auxílio na elaboração 
dessa lista, contudo, vejo-me na obrigação de assumir a respon· 
sabilidade pelas lacunas que possam existir. Não foi minha 
intenção fazer um levantamento exaustivo sobre o tema, mas 
simplesmente fornecer ao leitor uma idéia dos trabalhos realiza· 
dos até o momento. 

Uma última palavra. No final da década de 70, começa a 
se esboçar no Brasil um fenômeno de " reafricanização" de di­
versas manifestações culturais. ~ o caso da revalorização do can· 
domblé e do surgimento dos blocos afros em Salvador. Essa 
1 e interpretação dos valores tradicionais acompanha a emergên­
cia dos movimentos negros que denunciam o racismo na socie­
dade brasileira, estendendo uma consciência negra junto a di· 
versas manifestações culturais. E interessante lembrar que não 
foi para a Umbanda que esse esforço de valorização se dirigiu. 
A religião umbandista, ao se definir como nacional, de alguma 
maneira infligiu uma morte branca a seu passado negro. Essa 
nova consciência, cultural e política, teve que buscar outros 
espaços para se manifestar. Nesse sentido, a tese central deste 
livro permanece atual. Como uma religião brasileira, a Umban­
da foi obrigada a integrar sua cosmologia às contradições de 
uma sociedade de classe, que assina ao negro uma posição 
subalterna dentro de um mundo de dominância branca. 

Renato Ortiz 

São Paulo, 14 de setembro de 1990 
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Introducão , 

Este estudo é a tradução remanejada de nossa tese de 
doutoramento, defendida em Paris - 1975. Ele é o resultado de 
uma pesquisa que se iniciou em outubro de 1972, sob a orienta· 
ção do Professor Roger Bastide, tendo sido elaborado em duas 
etapas: um trabalho teórico, desenvolvido no quadro de semi­
nários da êcole Pratique des Hautes füudes, e um trabalho de 
campo, realizado no Brasil, durante aproximadamente um ano, 
nas cidades e adjacências de São Paulo e Rio de Janeiro. A 
escolha destes dois grandes centros urbanos foi deliberada; o 
Rio porque é o lugar histórico do nascimento da religião umban· 
dista; São Paulo por ser a regiíio onde o movimento religioso 
se desenvolve hoje mais lntensumente. Aí, o tendência à orga· 
nização e à burocratização do culto se eprc11c11lo de forma bas­
tante clara e já bem avançada. Por outro lado, cslllS duas regiões 
têm um valor capital: elas representam o pólo mais urbanizado 
e industrializado do país. Ora, os estudos cfo Rogcr Bastldo e 
Cândido Procópio 1 já mostravam uma certa tendência da Um· 
banda se desenvolver nas zonas "modernizadas" do Brasil. 
Considerando-se que o processo de urbanização e industrlaU· 
zação se estende às diversas regiões do país, é interessante, pois, 

l. Roger Bastide, cap. VI: "Nascimento de uma Religião", in As Rtll· 
giões Africanas no Brasil, São Paulo,_ EDUSP, 1971, e Cândido Procópio 
de Camargo, Kardecismo e Umbanda, São Paulo, Pioneira, 1961. 
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conhecer como a religião umbandista se desenvolve nestas duas 
grandes metrópoles brasileiras. 

Problemática 

O objetivo de nosso trabalho é mostrar como se efetua 
a integração e a legitimação da religião umbandista no seio 
da sociedade brasileira. Falar entretanto da integração social 
da Umbanda é abordar um problema mais genérico, o da mu­
dança cultural. Por isso, é interessante analisar as diferentes 
perspectivas em que foi tratada esta questão pela literatura 
científica antropológica. 

O fenômeno dos contatos culturais, conhecido pelos fran­
ceses sob a denominação de interpenetração das civilizações, 
foi sistematicamente estudado pela escola culturalista americana, 
que descreve a mudança cultural através do conceito de acultu­
ração . O Memorando de Linton, Redfield e Herskovits define 
aculturação como "um conjunto de fenômenos que resulta do 
contato direto e contínuo entre grupos de culturas diferentes, 
o que acarreta mudanças subseqüentes nos tipos culturais de 
cada grupo" .2 Esta definição foi remanejada pelos autores 
alguns anos depois; levou-se em consideração o fato de não ser 
necessário um "contato direto e contínuo" para se realizar 
processo aculturaÚvo; ele ocorre também por meio de contatos 
intermitentes e mesmo sem a presença física de um grupo diante 
do outro, por exemplo, a ação dos meios de comunicação de 
massa .:i Entretanto, a idéia central da definição continuou inal­
terada, valoriza-se a noção de cultura em detrimento da de 
sociedade. O Memorando de 1954 da escola culturalista re· 
força a posição relativa à autonomia da cultura em face da 
sociedade. Siegel e outros, realizando um inventário sobre o 
Ctitudo da aculturação, a definem como "uma mudança cultural 

2 l .lntun, Rcdficld e Hcrskovits, "A Mcmorandum for study of accul-
111111tlon ", ln Amerlcan Anthropology, 1936, vol. XXXVIII, pp. 149-152. 
,1 llo••kovlta, Man and His Works, São Paulo, Mestre Jou, 1969, t. II, 
11 H:I 
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produzida pela conjunção de dois ou mais sistemas culturais 
autônomos"... Desta forma , a idéia de autonomia da cultura, 
que caracteriza a escola culturalista, aparece explicitamente na 
definição do fenômeno dos contatos culturais . O que interessa 
ao antropólogo culturalista é o processo de mudança que ocorre 
quando uma cultura A é posta em contato com uma cultura B. 
sendo as duas consideradas como autônomas e auto-suficientes. 

Arthur Ramos, representante desta escola no Brasil, de­
senvolveu um esquema segundo o qual o processo de acultura· 
ção deveria ser estudado. Conformando-se as Jinhas gerais tra­
çadas pelo Memorando de 1936, ele divide o estudo dos con· 
tatos culturais em seis etapas: 5 a) a comunidade de origem; 
b) o contato cultural; c) a análise da aculturação; d) o papel 
do indivíduo no contato cultural; e) os resultados da acultura· 
ção; f) a comunidade atual. Arthur Ramos considera portanto 
um "ponto zero" antes do contato, para chegar, através de uma 
análise tipológica. à comunidade atual. 

Antes de passarmos às críticas das idéias culturalistas, gos· 
taríamos de sublinhar algumas contribuições desta escola. l! ine· 
gável que a abordagem dos antropólogos americanos coloca em 
evidência uma série de constantes características do processo de 
mudança cultural. Os resultados da aculturação, assimilação, 
sincretismo, reação, são na realidade fenômenos de cunho cul­
tural. Entretanto, corno nota Roger Bastide, "estes fatos incon­
testáveis dependem em última instância das situações nas quais 
o contato se efetua ; com esta nova variável, as situações so­
ciológicas de contato, a sociologia vai romper com o círculo 
encantado do culturalismo". 6 A idéia de situação, desenvolvida 
por Gcorges Bulondicr, recoloca o problema da mudança cul­
tural em novos termos. Elite sociólogo vai criticar a perspectiva 
antropológica que só faz cnumcror e clossiflcar os fatos uni · 
lateralmente, isto é, sob a ótica exclusivo dn trudiçtlo. 7 Estu· 

4. Sicgel, Vogt, Watson, Broom, "Acculturntlon : /\n Hxplurn1o ry For­
mulation", in American Anthropologist, v. 56, n. 6, 1954. 
5. Arthur Ramos, A Aculturação Nef(ra no Brasil, Silo P11ulo, Nticional, 
1942, pp. 39-41. 
6. Roger Bastide, "Acculturation ", in Encyclopaedla Unlvusalls, Paris, 
1968, p. 104. 
7. Georges Balandicr, Sociologie Actuelle de l'Afrlque N olre, Paris, PUF, 
1971. 
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dando as sociedades africanas, o autor critica a abordagem de 
Malinowski , para quem a "noção de situação de contato parece 
ter um valor operatório medíocre: falta-lhe justamente a refe­
rência à sociedade global que é a colônia". 8 Co~ efeito, esta 
mesma idéia de situação de contato encontra-se em Herskovits, 
Siegel e Arthur Ramos, mas ela se reduz, para Malinowski, a 
uma das múltiplas variáveis, entre tantas outras. Balandier re­
toma a noção de situação para transformá-la; ele a considera, 
segundo uma idéia de Marcel Mauss, como uma totalidade. 9 

No caso da África negra, sociedade branca e sociedade negra 
participam de um mesmo conjunto; os contatos culturais e seus 
efeitos só podem ser compreendidos quando referidos a este 
conjunto, isto é, às totalidades sociais que os enquadram, os 
orientam e os unificam. O fenômeno da aculturação deve por­
tanto ser analisado como parte integrante da sociedade global, 
e não , como o propunha Arthur Ramos, a partir de um "ponto 
zero" da comunidade de origem em direção à comunidade atual. 
A crítica de Balandier é de grande importância: por um lado, 
ela situa o contato cultural, por outro, evita o erro da escola 
culturalista, que considera a cultura como um sistema autônomo. 
Recusando separar o que se encontra unido, o autor aborda 
a mudança cultural em termos de "fenômeno social total". 

No caso da Umbanda, a problemática da situação reapa­
rece; a religião será portanto considerada na sua relação com 
um conjunto mais amplo, que é a sociedade global. Estudaremos 
assim como se realiza a integração do mundo religioso afro­
brasileiro na moderna sociedade nacional. Desta forma pode­
remos esclarecer como os valores afro-brasileiros se transfor­
mam para compor uma nova religião: a Umbanda. Neste pro­
cesso de química religiosa reencontraremos os mecanismos que 
caracterizam o fenômeno da aculturação: reinterpretação, adap­
tação, fusão. Entretanto, considerando que o social e o cul­
tural são indissolúveis, devemos estudar os fenômenos da mu-

8. Georges Balandier, ibid., p. 24. A posição de Malinowsld encontra-se 
em Les Dynamiques de l'Evolution Culturelle, Paris, Payot, 1970. 
9. Sobro a noção de totalidade, particularmente sobre "fenômeno social 
cotai", ver Marcel Mauss, "Essais sur le Don", in Sociologie et Anthro­
pologie, Paris, PUF, 1968, e Georges Gurvitch, La Vocation Actuelle 
dt la Sociologie, Paris, PUF, 1968. 
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lln11~M 11111111111. lill'Ml1tll l11 u ''qu11dro11 NOciuis da aculturação" 10 

11
11111 111•11 til VI 111111 1111111 11 P•ll'-CNllU de mudança cultural .no 

1111ml111 1111 l 111111111rn111~·ílu d11 ot:l~tl11dc ({lobul. Constataremos 
111111111 qm1 11 11111wl111m1tu do 1 11141 o u111h1111dle1 111 coincide justa­
tlH 11fu ~·0111 11 1.1u1111ulld111;nu d 111110 ttoclci.lu<.lc urbuno·lndustrial 
~ Úl' l'111u •1 . A u111 rnovlnu.•n to uc trunllf ormuç o llOClu l corres­
pundc utn 11~ovlmcnlU de mudunço cu lturul. Isto é, as crenças 
e prdtlco1J nf ro-b 1111Jllt:lros i,c modificam tomando um novo sig-
11lflc11do dentro do conjunto da sociedade global brasileira. Nesta 
dlulérlco entre social e cultural, observaremos que o social de­
llcrnpcnho um papel determinante. Se existe uma autonomia re­
lutlvo e.los fcnô~enos de aculturação, ficará claro que, no caso 
du Umbnnda, os transformações se fazem dentro da mesma per-
1lnônciu : a da sociedade moderna. A sociedade global apare· 
cc enUío como modelo de valores, e modelo da própria estrutura 
rcllgio:w umbandista. Isto faz com que as transformações do 
mundo simbólico afro-brasileiro se realizem sempre em confor­
midude com os valores legítimos da sociedade global. Valores 
como a moral católica (noção de bem e de mal) , a raciona­
liznçilo, a escrita , se integram a um outro tipo de moral e 
rocionalidadc, caracterís.ticas estas dos cultos afro-brasileiros. 
Do idéia da integração passaremos em seguida à noção de Je­
girlmação. Constataremos que a religião umbandista se legitima 
110 medida em que ela integra os valores propostos pela so­
ciedade global. Gradativamente, passa·se da recusa inicial opos-
111 pela sociedade à aceitação social da religião. A legitimação 
é sensível no que diz respeito ao mercado religioso onde a 
Umbanda, considerada num passado recente como heresia, tor­
na-se, pouco a pouco, um sistema religioso aceito pelas outras 
profissões de fé. A partir de um ramo da macumba, prática 
ncgru e ilcgfrimo, assiste-se à emergência e ao reconhecimento 
1mclnl de,) umo novu religião que se desenvolve hoje através de 
loclu H ll ll\' o brnsllelro . 

t O. 'l'cr111lnolu11lu tll \11111•11\ fHll Rowtr 0Hlldti, "A1,;cullurntlon ", up. clt., 
p. 105. 
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A Síntese Umbandista 

Visto que nossa tese coloca o problema da integração da 
religião umbandista na sociedade brasileira, pareceu-nos inte­
ressante comparar a Umbanda com as práticas do candomblé. 
Esta comparação permite ressaltar as diferenças entre duas 
modalidades religiosas, que, embora tenham raízes comuns, 
encontram-se hoje em oposição. Com efeito, pode-se opor 
Umbanda e candomblé como se fossem dois pólos: um repre­
sentando o Brasil, o outro a África. A Umbanda ·corresponde 
à integração das práticas afro-brasileiras na moderna socieda­
de brasileira ; o candomblé significaria justamente o contrário, 
isto é, a conservação da memória coletiva africana no solo bra­
sileiro. E claro que não devemos conceber o candomblé em 
termos de pureza africana; na realidade ele é um produto 
afro-brasileiro resultante do bricolage 11 desta memória cole­
tiva , sobre a matéria nacional brasileira que a história ofereceu 
aos negros escravos. Entretanto, pode-se afirmar que para o 
candomblé a África continua sendo a fonte privilegiada do sa· 
grado . o culto dos deuses negros se opondo a uma sociedade 
brasileira branca ou embranquecida. Desta forma uma ruptura 
se inscreve entre a Umbanda e candomblé: para a primeira . a 
África deixa de se constituir em fonte de inspiração sagrada; o 
que é afro-brasileiro torna-se brasileiro . 6 necessário po rém 
entender o que queremos dizer com ruptura; não se trata de 
significar com esta palavra a ausência do que é negro no seio 
da Umbanda. pelo contrário. insistiremos em todo o nosso 
trabalho na importância da contribuição africana para a for­
mação da religião umbandista. O que nos parece importante é 
sublinhar que para o candomblé a África conota a idéia de terra· 
Mãe, significando o retorno nostálgico a um passado negro . 
Sob este ponto de vista a Umbanda difere radicalmente dos 
cultos afro-brasileiros ; ela tem consciência de sua brasilidade, 
ela se quer brasileira. A Umbanda aparece desta forma como 
uma religião nacional que se opõe às religiões de importação: 

1 l. O termo bri<:olag'' é aqui utilizado no mesmo sentido de Lévi-Strauss. 
Ele foi retomado por Roger Bastide em "Mémoin: Collective ct Socioto­
gic du Bricolage •, in r: Annie Sociologiq11e, V . 21. 1970, pp. 65-108. 
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p1 11h 111111111 ho11u , 1111111 h 111111\1 t' k111 dt' l'l111u . Niio 110:1 encontramos 
11111111 1111 111 1 111~11 d 1 11111 11 llllH' tl 11 11111 11l1t1 h111ii ilci10, mus diante 
.i, 1111111 11111 ~l l1t11'llld111 , 111· 1111111 ll' llHlllu cmlógcnu. t :i 

N1•11 tl 1t•11 tldu dlvc1til111u:i du 1111áli:.c lcitu por Rogcr Bas­
lldc l ' lll Nl' ll llv11> A' lfrli~101•., A/rll'mta~ no IJrasil. onde ele 
w11•ldl·111 11 lJ111h11ml11 como unH1 religião negra, resultante da 
l111cw 11c;110 do homem de cor na sociedade brasileira. B ne· 
l ci.sl1rlo portln 11!.s lnalnr que o pensamento de Roger Bastide 
huviu consideravelmen te evoluído nestes últimos anos. Já em 
11)72 ele insiste sobre o cartíter nacional da Umbanda, compa· 
ruodo·u u outras cx_peri€ncias religiosas que tentaram, à sua 
11wnciru, formar um catolicismo brasileiro: Revolta dos Alfaia­
te:> , movimentos messiânicos, Igreja Católica Brasileira. 13 Entre­
l11nto. depois de sua última viagem ao Brasil, seu julgamento 
tornu-sc mais claro; opondo Umbanda. macumba e candomblé. 
ele dirá: ''o candomblé e a macumba são considerados e se con-
11idcrt1m corno religiões africanas. Já o espiritismo de Umbanda 
1Jc co11!.idera uma religião nacional do Brasil. A grande maioria 
dos chdes das tendas são mulatos ou brancos d.e classe média, 
tendo portanto uma cultura branca e uma mentalidade mais luso­
brasilcira do que afro-brasileira. Eles leram desde os textos eso­
téricos de Annie Besant, espíritas, de Allan Kardec, até os livros 
de an tropólogos e africanistas. Isto vai lhes permitir passar de 
um sincretismo espontâneo a um sincretismo refletido, e tentar 
uma síntese coeren1e das diversas religiões que se afrontam no 
Urasil .. . 14 O caráter de síntese e de brasilidade da Umbanda é 
desta forma confirmado e reforçado. 

1 :1 ~111 11' 11 111 .i•lll1l111I 1111 lJ 111\11104111, vor RcmtllO OrtiJ., "Ou Syncrétisrne 
~ 111 Hv1111t •• ll111lo1111h1 1111r 1 olltilo11 lu dNl llonoc •, ln A rchlves des Scim-
1 r• S1•1 l1d, • ilrr lht/11lm1~. 11 •n. 11175, 11p, OQ '>7. 
1 t M1•11r1 llu•lhl•, ' l.'U111h .. 1111i1 tu H tvl•l 1111 ~. ln Arc·h/v,1 '' '"' Sclenc<1,, 

·''" '"'" .1, 1 "'""'"'"• 11 •v. 19 '" 14 K ll11•lhlr , • 1 • Mrm 111111 111"• tl1111~ Mil~11lil• cil deli P4ptlll'I lndicns", 
lu A 11 li1~11 11 411 , 1 !J ftt 
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1•r llminaras 

A Metamorfose da 
Memória Coletiva Africana 

H11te co pítulo nada mais é do que uma introdução histórica; 
11lt pr •tende situar a religião umbandista no contexto da história 
hr•u11llolru . Poro tonto, .retomaremos a noção de memória cole· 
Ovu Jc 1 lulbwuchs, e através dela abordaremos o problema da 
•nh1 vlv&uolu e do metamorfose das crenças e costumes africa· 
111111 , 1 Nl o 1 troto porém de retraçar a totalidade da história 
1111 11rti11t 1111 Ur111ll , mue simplesmente de definir as condições 
q11r I' 1111lllrn111 u UllHI 1 vnç o e trnnsformação da memória co· 
li ll\'1t li• M'" N11Hu 1t1q1u11I~ u tcn1 portunto um valor introdutório. 

Vl1t11 q111 11 1111~ U lOlll) ' ' º ll ll o do rclígião umbandista as 
111111•111111 m\f11 • 1111tl11 °l 11111'1111k1t• ocotrldus no século XIX são 
111nlk 11ho 111111h l1111 1111hu1ll 1, li hrn1rn1011 tle lodo o período his· 
11~ 1 h11 11 l1tllv11 h 1••1111 wh111l11I. 11111t oll111to dois pontos devem 
11ri1 1111111hh 111111111 1111 qm 1111 ll "l'r1l111 110 p 1·Cudo dn Colônia. 
Â 1'11110 111.- 1h1111 d1 1111t 111lv11• q111 11 11Mh:u o latr mo oscra· 
vl@IM 1111111111111 M111 111111 1111111111111 ,. 1tf 1h1uu1'1, 11 11ll'l111órlu coletivo 
11 i,1 ~ 111111i 1111111 rw 1111110 10- 110 111lu h1111llôltu. ~ 11rou"rvo-se 
1111111 l1 11 11rn 11 1 111111 dl w11m1l1 pm 1 dw1 1hm 1011 ofrlconos, oo 

1 M~m 1. 11 1 h1lhw111 l1•, l 11 Mt111ulr11 f ' 11/1111 llv•, t•11d-, l!tJI ', J11<i0. 
• V111 Mt1Mt1 llu, thl , .~1 ltt/111/1111• A/1lu11111t,, ,,, ~ O llbo110 Frcyro, 
('11 w Ul11111l11 11 ,\'11111i1f11, 1U1l 110 J1111olto1 1016 Olymplo, 19GO. 
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mesmo tempo em que se reinterpretam determinadas práticas e 
costumes através de danças como o lundu ou das embaixadas d . 3 , 

os reis congos. Pouco a pouco a herança africana se trans-
forma assim em elementos culturais afro-brasileiros. Por outro 
l~do. de~e-se levar em . conta que a memória coletiva negra se 
?tstr~b.u~ de fo~a desigual segundo as regiões; ela se confina 
as d1v1soes étmcas das tribos africanas. Os cultos religiosos vão 
então ~e l~mitar às ~ações sendo que estas podem ser agrupadas 
em tres tipos gerais de cultura: sudanesa, islâmica e banto. 4 

Do Afro~brasileiro ao Negro Brasileiro 

? século XI.X. foi um período de profundas mucianças para 
a sociedade brasileira. Com a declaração da independência em 
1822, as contradições engendradas pelo regime escravocrata tor· 
nam-se cad~ .v~z mais a~udas. Caio Prado Júnior assinala que 0 
processo, d1f1cd e complicado da emancipação política do Brasil 
coloca e~ evidência todas as contradições do regime anterior; 
ela polanza as forças sociais e políticas em gestação, iniciando 
º. ~nfronto. entre os diferentes grupos e classes nos quais se 
d1v1de a sociedade colonial. 5 Ainda que o negro jamais partici· 
pe deste novo jogo político, as decisões tomadas lhe concernem 
diretamente. As contradições entre a sociedade escravocrata e a 
organização política da nação brasileira manifestam-se nitida­
mente através do pensamento de José Bonifácio de Andrada e 
Silva: "e tempo de innos acabando gradualmente até os últimos 
vestígios da escravidão entre nós, para que venhamos a fonnar 
em poucas gerações uma nação homogênea, sem o que nunca 
seremos verdadeiramente . livres, respeitáveis e felizes. e da 

3. Ver Câmara Cascudo, Antologia do Folclore Brasileiro São Paulo 
Martins, 1971, e Melo Morais Filho, Festas e Tradições Populares n~ 
Brasil, Rio de Janeiro, Ouro, s.d.p. 
4. ~bre ~s ~açõe~ africana~ ver Arthur Ramos, Introdução à Antropo­
logia Brasileira, Rio de Janeiro, Ed. CEB, V. m, s.d.p., e Nina Rodrigues, 
Os Africanos no Brasil, São Paulo, Cia. Ed. Nacional, 1932. 
5. Caio Prado Jr., História Econômica do Brasil, São Paulo, Brasiliense, 
1970, p. 14.2. 
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maior necessidade ir acabando com tanta heterogeneidade física 
e civil; cuidemos, pois, desde já, em combinar sabiamente tantos 
elem~ntos discordes e contrários, em amalgamar tantos metais 
diversos para que saia um todo homogêneo e compacto, que se 
não esfarele ao pequeno toque de qualquer nova convulsão 
política". 6 

Entretanto, a crise do regime escravocrata se mantém du­
rante todo o Império. para somente chegar a um desenlace em 
1888 com a Abolição, e a queda, um ano mais tarde, deste 
mesmo Império. O sistema estava, com efeito, minado em suas 
próprias bases pela emergência de uma nova estrutura sócio· 
econômica capitalista que fundamentava a produção no traba· 
lho livre. Couty, viajante avisado, analisando o custo da pro­
dução escravista, mostra que o escravo se torna oneroso e que 
ele aumenta o custo da produção. O senhor, retendo-o nos ser· 
viços acessórios da casa grande, imobilizava uma parcela con· 
siderável de seu capital. A abolição terá, por conseguinte, uma 
influência importante no plano econômico; liberando uma massa 
de capital que se encontrava imobilizada na pessoa do escravo, 
a sociedade passa a dispor deste capital para investi-lo na indús­
tria nascente. 7 

Além dos fatores econômicos, outros ainda-, de caráter legal, 
precipitaram a crise do sistema escravocrata. A proibição do 
tráfico em 1850, a Lei Rio Branco em 1871, que concedia a 
liberdade aos filhos de escravos nascidos a partir dessa data, 
a Lei Dantas, que libertava os escravos de mais de 60 anos, são 
medidas que constituem passos decisivos em direção à Abolição. 
Em 1872, numa população de 9.930 .478 habitantes, 1.5 10.000 
eram escravos. isto é, 15,2% da comunidade brasileira. 8 A 
Abolição nada mais foi portanto do que o reconhecimento legal 
de uma realidade social. 

O século XJX foi também um século de mestiçagem: o 
quadro seguinte mostra a importância deste fenômeno: 9 

6. Caio Prado Jr., ibid., 144. 
7. Celso Furtado, Formação Econômica do Brasil, São Paulo, Cia. Ed. 
Nacional, 1969. 
8. Taunnay, História do Café, São Paulo, E.d. Nacional do Café, v. 7, 
p. 445. 
9. Roger Bastide, As Religiões Africanas ... , p. 107. 
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COR 

Ano Brancos Mestiços Negros 
1835 845.000 648.000 1.987.000 

(24,4%) ( 18,2o/c-) (51,4%) 
1872 3.818.403 3.833.015 2.970.509 

(38,l % ) (38,4%) (16,5%) 
1890 6.302.198 4.638.495 2.097.426 

(44%) (32% ) (12%) 

Ao longo desse processo de mestiçagem, modifica-se a po· 
sição do negro em relação ao mulato. O século da ascensão do 
mestiço e do bacharel é também o século do embranquecimento 
do mulato, que, preso entre duas correntes contraditórias, deve 
"embranquecer a alma", a fim de ascender individualmente na 
hierarquia social. A ideologia do embranquecimento penetra pois 
a camada mulata dos intelectuais. Podem-se encontrar, na arte 
desenvolvida pela comunidade mestiça, os traços deste tipo de 
ideologia. O poeta, por exemplo, cantará em seus versos a pu­
reza e a nostalgia da cor branca: 

"Oh formas alvas, brancas, formas claras 
Da lua, dll neve, das nuvens! ... "10 

O bacharel é pois o protagonista do movimento de ascensão 
social do mulato; assim, seu interesse pelas crenças africanas, 
quando existe, vai menos no sentido de conservá-las do que 
de desafricanizá-las. "São estes mulatos, em parte desafricani· 
zados no seu estilo de vida, que adulteraram profundamente 
os cultos, neles introduzindo suas próprias concepções estéti· 
cas, como Joãozinho da Goméa, ou sua meio-etnia européia, 
como os fundadores do espiritismo. de Umbanda." 11 

A imigração, que existia desde meados do século XIX, mas 
que se acentua nos fins deste século, foi outro fator importante 
de desagregação do sistema escravocrata. As transformações 
sócio-econômicas que indicavam a passagem de uma estrutura 
escravista para um sistema capitalista traziam problemas de 

10. R. Bastide, "A Poesia Afro-Brasileira", in Estudos Afro-Brasileiros, 
São Paulo. Perspectiva, 1973, p. 65. Sobre a ideologia do embranqueci· 
mento, ver Thomas Skidmorc, Preto no Branco, Rio de Janeiro, Paz e 
Terra, 1976. 
11. R. Bastide, As Religiões Africanas .. ., p. 112. 
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mão·de-obra e a alternativa foi o estímulo das correntes mi· 
gratórias eu~opéias. 12 O pólo produtivo do país situava-se nest1t 
época no Sudeste, São Paulo e ~io de Ja?eir~, onde o ~af~ 
constituía a principal riqueza; é pois nessa direçao qu~ se onen 
ta 0 sentido da imigração. Em 1890, 107.474 estrangeiros entra· 
ram no Brasil; em 1891 seu número atinge 216.760 .. 

1ª. No pe· 
ríodo de 1881 a 1890, sobre um total de 523.375 imigrantes, 
221.657 (41,7%) se dirigem para São Paulo. De 1894 a 1903, 
de 862.110 imigrantes, São Paulo absorve 53,7 %. Durante a 
década seguinte o número de imigrantes fixados em São Paul~ 
atinge 55,5% sobre o total de imigração. 14 Essa corrente mt· 
gratória se mantém durante o século XX, a~~sar ?e algumas 
interrupções devido à Primeira Guerra Mu~dial. 'I! mtcre~san~e 
notar que a linha de imigração segue a lmha de. urbamzaçao 
e industrialização do país. São Paulo acolhe a maior parte ~os 
imigrantes porque o processo de industrialização aí se realiza 
em estreita conexão com o cultivo da cultura do café. Em 
grande parte, é o capita] proveniente da venda do. café que 
permite o desenvolvimento da indústria na zona ~auhsta. 15

• N? 
que nos concerne, veremos mais adiante que a hnha. de d1str1· 
buição dos adeptos umbandistas acompanha este movimento de 
urbanização e industrialização. 

Observando-se a composição da população brasileira, segun· 
do a cor, tem·se uma idéia mais exata do impacto do fenômeno 
da imigração no seio do grupo negro: 16 

. 

Cor 1940 

Brancos 63,53% 
Mestiços 21,23% 
Negros 14,65% 
Amarelos 0,59% 

12. Celso Furtado. Formação Econômica do Brasil, p. l31. 
13. Manoel Diégues Jr., Imigração, Urbanização e Industrialização, Rio 
de Janeiro, Ed. CBPE, 1964, p. 53. 
14. Manoel Diégues Jr., ibid. 
1 s. A respeito da industrialização em São Paulo e sua relação com o 
café, ver Richard Morse, Formação Histórico de São Paulo, S~o Paulo, 
Oifel, 1970, e Warren Dean, A Industrialização de São Paulo , Silo 'P.nulo, 
EOUSP, 1971. 
16. Costa Pinto, O Negro no Rio de Janeiro, São Paulo, Cia. Ed. Na-
clonnl, J 952, p. 46. 
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Comparando-se estes dados com o quadro relativo ao século 
XIX, confirma·se o embranquecimento da população brasileira. 
Essa tendência à diminuição da população de cor deve-se prin­
cipalmente à imigração européia. Entretanto dois outros fatores 
a aceleram: por um lado, a taxa de mortalidade dos negros 
e mulatos, que é mais elevada, por outro lado, o fenômeno da 
mestiçagem. A composição da população segundo a cor não 
é no entanto uniforme em todo o país: enquanto no Sul o 
crescimento vegetativo dos brancos é elevado, no Nordeste ele 
é muito menos pronunciado. Na Bahia o número de brancos 
aumentou de 20 a 29% no período de 1872 a 1940; no Estado 
do Rio Grande do Norte o contingente branco diminuiu ligei· 
ramente de 43,8 a 43,4% durante este mesmo período. 17 Não 
foi portanto um acaso, se a memória coletiva negra resistiu 
melhor ao impacto do mundo branco nas grandes metrópoles 
nordestinas q1:1e receberam um afluxo considerável de mão-de­
obra escrava. Salvador e Recife são, ainda hoje, centros onde 
os cultos africanos sobrevivem, encontrando sua possibilidade de 
expressão nos candomblés e xangôs tradicionais. 

Os quadros abaixo mostram a distribuição da população 
segundo a cor para duas grandes cidades: São Paulo e Rio de 
Janeiro. 

São Paulo 18 

Cor 

Brancos nacionais 
Brancos estrangeiros 
Negros 
Mulatos 

Rio de Janeiro 19 

Cor 

Brancos 
Nearos 
Mestiços 

1886 

24.249 
12.085 

3.825 
6.450 

1872 

55,2% 
24,1% 
20,6% 

17. Costa Pinto, ihid., p. 47. 

1893 

44.748 
70.978 

5.920 
8.639 

1890 

62,7% 
12,3% 
24,9% 

1940 

467.214 (44%) 
473.603 ( 46%) 

{ 87.822 (8,5%) 
(negros + mulatos) 

1940 

71,1% 
11,3% 
17,3% 

18. Florestan Fernandes, Integração do Negro na Sociedade de Classes, 
São Paulo, EDUSP, 1965, v. 1, pp. 41 e 100. 
19. Costa Pinto, op. clt., p. 49. 
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Os dados confirmam uma vez mais a superioridade numé· 
rica dos brancos em relação aos negros e mulatos, mas eles põem 
cm evidência, ainda, a preponderância do mundo branco sobre 
ns crenças afro-brasileiras. A desagregação do universo mítico 
af ro·brasileiro não se reduz unicamente a uma relação quanti· 
tativa entre grupos de cores diferentes: é sobretudo a dominação 
simbólica do branco que acarretará o desaparecimento ou a me· 
tamorfose dos valores tradicionais negros; eles tornam-se cadu· 
cos, inadequados a uma -sociedade moderna. 

Além das transformações indicadas, Abolição da escrava· 
tura, mestiçagem, imigração, outras mudanças ocorrem ?ª .estr~· 
tura sócio-econômica do país: a urbanização, a industnahzaçao 
e a formação de uma sociedade de classes. A cidade, que du­
rante o período colonial tinha um papel secundário em relação 
no campo, torna-se gradualmente o pólo de decisão econômi~a 
e política. ~ pois na zona urbana que se observa a formaçao 
de uma sociedade de classes, com o nascimento de um prole· 
tnriado e a consolidação das classes médias. Qual é no entanto 
o lugar dos negros nessa nova sociedade? Na passagem para 
o capitalismo de tipo competitivo o negro se vê subitamente 
convertido em cidadão; ele é lançado num mercado que pertence 
doravante ao trabalhador livre. Tendo sido entretanto submetido 
o uma repressão secular, ele não estava preparado para assumir 
as novas tarefas propostas pela sociedade. Florestan Fernand:s 
observa justamente que a idéia de liberdade que o negro fazia 
se adaptava mal às necessidades do capitalism~; para ele, ser 
livre sígnificava simplesmente trabalhar onde quisesse e quando 
lho conviesse, enquanto que para o sistema concorr~ncial ser 
llvru representava o fato de não ser mais escravo, isto é, de 
vtmder nun forçu de trabalho aos novos modelos de produção 
tln 1uclcth1cJe. 211 A Abolição representou, desta forma, um mo-
11muto cio clcruaRr gnç o do mundo negro; os abolicionistas, uma 
v , tri 111111111111 111111 Í\l ll'J o, l1 011lntcrceHt1rnm·se completamente pela 
1urt11 1111 1mflMn ~•t t11Vll HntrCflUO h11 OnRrcnoRCns de uma so­
clr.iliu11 1 111 11 .. 11d111111ni. u, n 11rKtU vul mlf(I ur cm dlrcçüo às 
1 liliul •• 1t 11 1111v11 . 1111111 rw111\111l1.111 ,, .. 1u1ç o. Orn, d juslt1· 
m 111 mi 111111 1ot11m11 1111 ~1 1111ft " t•o111.:011ll1H•ln ngudo do 
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1m1grante, bem mais adaptado do que ele a uma economia de 
mercado. Por todos os lados, o negro se vê vencido pela con· 
corrência estrangeira, como no caso do artesanato, onde ele 
ocupava até então uma posição privilegiada. Mesmo nos empre­
gos mais modestos: engraxate, vendedor de jornais, entregador 
de peixe, ele se vê batido pelo imigrante, que não teme se des· 
considerar, preenchendo essas funções. 21 A expansão da cidade 
destrói a herança cultural negra que se conservara durante os 
séculos de colonização/ O negro torna-se marginal, alcoólatra, 
criminoso; pode-se escutar as cantigas populares que dizem: 22 

O branco quando morre 
Foi a morte que levou 
O negro quando morre 
Foi o álcool que matou J 

A desorganização social se reflete inclusive no nível psíqui­
co; Roger Bastide, analisando o suicídio das pessoas de cor, 
mostra que em 1894, para a cidade de São Paulo, houve 0,46 
suicídios para 10.000 brancos, 1,38 suicídios para 10.000 mula· 
tos, e 1,35 suicídios para 10.000 negros. 23 Se observarmos estes 
dados à luz da distribuição populacional da época, constatare· 
mos que a taxa de suicídios das pessoas de cor é extremamente 
elevada em relação à que afeta o grupo branco. A explicação, 
segundo o autor, decorre justamente do fato de o negro ter sido 
lançado da zona rural para as cidades, onde a competição com 
o estrangeiro lhe foi sempre desfavorável. Comparando este tipo 
de suicídio urbano com a antiga prática do suicídio contesta· 
tório durante o escravismo, o autor nos diz: "o negro na cidade 
via-se impelido à mendicância e à vagabundagem. Sua tendên· 
eia ao suicídio não exprime porém nenhum caráter racial, pois 
vimos na África o pouco de importância que têm as mortes 
voluntárias. Ontem foi a resistência à escravatura, hoje, a crise 
devido à brusca libertação e à transplantação do negro para 
a cidade, onde ele encontrou condições para as quais não esta· 

21. Florestan Fernandes e Rogcr Bastide, ibid., pp. 21-81. 
22. F. Fernandes, Integração do Negro . . ., p. 127. 
23. Roger Bastide, "Os suicídios em São Paulo segundo a cor", citado 
por Florestan Fernandes in Integração do Negro .. ., p. 149. Ver tam· 
bém R. Bastide, "La suicide du negre brésilien", in Le Rêve, La Transe 
er la Folie, Paris, Flammarion, 1972. 
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va preparado". 2' Analisando os dados relativos ao suicídio dos 
mulatos o autor verifica que ele aumenta de 1,35 em 1876 a 
2,41 em 1894. Ele considera este crescimento como sendo fruto 
da posição marginal do mulato na estrutura social; entre suas 
uspirações e as oportunidades que lhe oferecia a sociedade havia 
uma disparidade que o levava a um sentimento de frustração, o 
que explicaria sua tendência 6Uicida. 

A desagregação se realiza pois em dois níveis: desagre· 
HUÇão social do regime escravocrata que atinge todos os indiví· 
duos da sociedade, e desagregação da memória coletiva negra. 
A um processo de transformação da sociedade corresponde um 
pmcesso de transformação dos símbolos. No domínio das cren· 
~' (Ili religiosas, a macumba representa esta desagregação da me· 
mória coletiva. No Rio de Janeiro, este culto chega a se orga­
nlzur em seita, muito embora o processo de sincretismo já se 
ncontrasse em fase avançada. Em São Paulo, entretanto, o 

t ltmo da desagregação social foi tão rápido, que as crenças 
11rh1tulizaram-se em indivíduos, os feiticeiros em mágicos: a re· 
llt-11 o torna-se magia. 25 Dentro deste processo de transformação . 
1111~1111, u macumba corresponde à marginalização do negro numa 
l!IUCltidndc de classes em formação. Este sincretismo negro-cató­
lku·c11pfrlta é ao mesmo tempo sinal e resposta à desagrega· 
1, 11 l!lncl11l. Enquanto sinal ele denota a posição marginal do 

1 1111410 11u &i.llO dn sociedade brasileira; enquanto resposta, ele é 
11 111•ultudu di.l uma melhor integração cultural no conjunto àa 
101d1 l111do. Um conto recolhido por João do Rio, no início do 

11 ulu X X, lndlcu bem o estado deste grupo de cor que não 
1 111111l u111 1im:u11tror um lugar no mundo branco: 26 

11 MIM 

Morin M11cl\ngu6 
l-4\Vê. tOUpll de •lnhn 
f llYM 11 cnmlan cio chltn 
Nll11 ~ 1lollt, d 110 y1\y6 

1t1 I rtwliiv .~/111 ll111 ~ll•lr<1s, 

1 lflillll/ , li•' Hlt11 Mh1 •I• 111111!1111, Nov11 Aaullar, 
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da incoerência da sociedade. Contrariamente ao candomblé, que 
se divide em nações, ela quebra os laços étnicos para substituí­
los por uma solidariedade de cor. O sincretismo funciona assim ' , 
como uma forma de adaptação entre o enquistamento cultu· 
ral (candomblé) e a assimilação definitiva (Umbanda). 27 No 
entanto este momento de desagregação social é substituído por 
um outro, o da consolidação da sociedade de classes; aparece 
assim um movimento de reinterpretação das práticas africanas, 
o que é af ~o-brasileiro torna-se negro-brasileiro, integrado numa 
sociedade de classes, com todas as contradições que esta carrega 
em seu bojo. 

27. Roger Bastide, As Religiões Africanas . . ., p. 415. 

Origens da Religião 
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de 40.983 a 78.434 no período de 1940 a 1950. 1 O deslo­
camento do pólo de produção da zona rural para a cidade pode 
se: observad~ quan~o constatamos que, neste mesmo período, a 
mao-de-~bra .mdustnal ~r~sce de 4,8 a 61 %, enquanto que a 
populaçao ativa rural d1mmui de 32,5% para 27%. 2 Após um 
momento de desagregação social, observa-se pois um movimento 
de agregação social, que corresponde à consolidação de uma 
sociedade de classes, que tende a fundamentar sua existência 
na produção industrial. 

-:-e interessante notar que a formação da Umbanda segue 
as hnhas traçadas pelas mudanças sociais . Ao movimento de 
desagregação social corresponde um desenvolvimento larvar da 
religião, enquanto que ao movimento de consolidação da nova 
o~dem social correspo.nde a organização da nova religião. Tam­
bem para os umband1stas, os anos 30 significam uma ruptura 
c~m o pa.ssado, passado simbólico, bem entendido, o que per· 
m1te a remterpretação das antigas tradições. O nascimento da 
religião umbandista deve ser apreendido neste movimento de 
transformação global da sociedade. A Umbanda não é uma re· 
ligião do tipo messiânico, que tem uma origem bem detenni· 
nada na pessoa do messias, pelo contrário, ela é fruto das mu· 
danças sociais que se efetuam numa direção determinada. Ela 
exprime assim, através de seu universo religioso, esse movi­
mento de consolidação de uma sociedade urbano-industrial. A 
análise de sua origem deve pois se referir dialeticamente ao 
processo das transformações sociais que se efetuam. Não se trata 
portanto de reencontrar o seu foco de irradiação (onde e quando 

' a palavra Umbanda aparece pela primeira vez, tarefa que se 
revela aliás inútil), mas de compreender como um movimento 
de desagregação das antigas tradições afro-brasileiras pode ser 
canalizado para formar uma nova modalidade religiosa. Em últi­
ma instância, foi este fenômeno de "can.alização" o responsável 
pela implantação e difusão da Umbanda, sem a qual os frag· 
mentas da tradição se pulverizariam em urna multiplicidade de 
práticas, individualizadas na pessoa do macumbeiro . . Este fenô­
meno de individualização deu-se aliás em São Paulo, e re· 

1. Costa Pinto, Sociedade e Desenvolvimento, Rio de Janeiro Civilização 
Brasileira, 1963, p. 219. ' 
2. Costa Pinto, ibid. 
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produzir-se-ia certamente em outras regiões, desde que a so· 
ciedade urbano-industrial aí se instalasse. A síntese umbnndista 
pôde assim conservar parte das tradições afro-brasileiras; mus, 
para estas perdurarem, foi necessário reinterpretá-las, normalizú­
las, codificá-las. Foi este o trabalho dos intelectuais umbandis· 
tas: canalizar uma situação de fato para constituir uma novo 
religião. Mas quem eram estes intelectuais? Brancos e mulatos 
de "alma branca", que reconstituíram as antigas tradições com 
os instrumentos e os valores fornecidos pela sociedade. Não esta· 
mos, pois, mais em presença de um culto afro-brasileiro, mas 
diante de uma religião brasileira que traz em suas veias o sangue 
negro do escravo que se tornou proletário . 

_, 

Para compreendermos o nascimento da religião umbandista, 
nós a analisaremos no quadro dinâmico de um duplo movimen­
to : primeiro, o embranquecimento das tradições afro-brasilei­
ras; segundo, o empretecimento de certas práticas espíritas e 
kardecistas. Empregamos o termo embranquecimento no mes· 
mo sentido utilizado por Roger Bastide - 3 para subir indi­
vidualmente na estrutura social, o negro não tem alternativa, 
ele precisa aceitar os valores impostos pelo mundo branco; ele 
vai pois recusar tudo aquilo que tem uma forte conotação negra, 
isto é, afro-brasileira. Encontramos ao longo deste trabalho 
vários exemplos desta recusa; o que devemos assinalar, por 
enquanto, é que a ação de embranquecer está associada a uma 
"vontade de embranquecer". Pode-se dizer que existe um de­
sejo de embranquecirnento que corresponde a um "complexo de 
inferioridade" do negro diante do branco. Este complexo não 
é. entretanto, segundo Bastide, de natureza libidinosa, mas social; 
ele decorre da posição inferior do negro no sistema escravocrata 
brasileiro . 4 Por outro lado, o que queremos indicar com o termo 
empretecimento é somente o movimento de uma camada so· 
cial branca, em direção às crenças tradicionais afro-brasileiras; 
trata-se de uma aceitação do fato social negro , e não de uma 
valorização das tradições negras. Devemos portanto disti.ngulr 
entre o crnpretccimcoto o um possível movimento de encgre· 
cimento dn culh.1rn bronca. Poro nós, o preto se opõe oo negro 

:1. ~011cr Hu11ll•to. "'·' R11llNll1r11 A/rlctmM •• , 
' · H.. fl n•tlJn, " fn l111tl11ctlo11 h '1uol411e11 comploxc11 t1fro-br6slllens1

', in 
l.e rl1111. Ili trt111s11 11 Ili /tJll~, p, 209. 
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na medida em que o primeiro se refere à superfície, à cor negra, 
enquanto o segundo diz respeito à essência negra, ou seja, ao 
que o africano traz de característico de uma Africa pré-colonial. 
Ao falarmos do empretecimento de uma camada de intelectuais 
kardecistas, não nos referimos a uma fusão harmônica das raças, 
como pretende Gilberto Freyre. O que tentaremos mostrar é que 
sempre existe a valorização do preto (e não do negro), ela 
se processa segundo a pertinência de uma cultura branca. Os 
elementos genuinamente africanos, ou melhor, afro-brasileiros, 
são rejeitados por esta camada de intelectuais, que são justa· 
mente os criadores da religião Umbanda. A cor preta é, desta 
forma, reinterpretada de acordo com os cânones de uma socie· 
dade onde a ideologia branca é dominante. 

:;:-~ Nossa exposição será composta de duas partes: a primeira 
mostrará como as crenças afro-brasileiras se impregnam do espi­
ritismo kardecista e do mundo branco; a segunda, como uma 
camada de espíritas kardecistas se apropria das tradições afro­
brasileiras. Consideramos a influência do catolicismo como sen­
do intrínseca a estes dois tipos de religião. Com efeito, apesar 
das diferenças, as práticas afro-brasileiras são marcadas pelo 
catoÍicismo, do mesmo modo que o espiritismo de Allan Kardec 
aplica a moral cristã ao mundo dos espíritos. Desta forma, a 
Igreja penetra no culto umbandista através do altar, das ima­
gens dos santos, dos cânticos que tendem a substituir a música 
ritmada pelos atabaques; estas transformações correspondem à 
desagregação da memória coletiva negra, que se realiza desde 
a época colonial; elas somente acentuam certos traços desde há 
muito esboçados. 

O Movimento de Embranquecimento 

A penetração do espiritismo nas classes baixas brasilei­
ras se dá já nos fins do século XIX, mas esse gênero de prática 
religiosa toma imediatamente uma configuração mágica, trans­
formando-se radicalmente. Ele se funde a procedimentos mági· 
cos conhecidos e se toma um novo meio, talvez mais eficaz, 
de reconforto. João do Rio, na série de reportagens que realizou 
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por volta de 1900, no Rio de Janeiro, assinala a presença do 
praticantes desse baixo espiritismo, nos mais variados lugares 
da cidade.·6 Essas práticas se organizam muitas vezes em ver· 
dadeiras sessões espíritas. O autor nos descreve uma dessas 
sessões no Morro do Pinto: " numa sala baixa, iluminada a que­
rosene assentam-se os fiéis, mulheres desgrenhadas, mulatinhas 
bambdleantes, negras de lenço na cabeça com o olhar alcoólico, 
homens de calças abombachadas . . . As luzes deixam sombras 
nos cantos sujos. No momento em que entramos a médium, 
em chinelas, é presa de um tremor convulso. Diante da entrada, 
uma portuguesa, com o olhar de gazela assustada na face velu­
tínea, espera. A pobre casou, o marido deu para beber e, des­
graça da vida! bate-lhe de manhã à noite, deixa-a derreada". 6 

Negros, mulatos, portugueses, à miséria da cor soma-se a 
miséria de classe; a favela torna·se o foco do feitiço, ou em 
outros termos, o lugar onde se agrupa uma classe marginal à 
sociedade, que tem como único consolo a religião e as práticas 
mágicas que se enriquecem na medida em que cada povo traz 
a sua contribuição. Desta forma, negros e imigrantes que não 
conseguem integrar-se imediatamente na s~iedad~ . ~assam ~ 
ocupar uma mesma posição social. O baixo espmttsmo vai 
lhes oferecer um quadro que lhes permita enfrentar a vida. 
Roger Bastide, estudando o processo de marginalização dos 
estrangeiros em São Paulo, mostra que existe uma tendência 
de o imigrante voltar-se para as práticas supersticiosas. Exami­
nando os prontuários da polícia, o autor chega a estabelecer 
uma relação entre o número desses praticantes e sua origem, 
estrangeira ou não. Assim, para 105 curad~~es. estrangeiro~, 
contam-se 64 brancos brasileiros; para 31 fe1ttce1ros estranget· 
·ros, 16 brancos brasileiros; para 11 adeptos estrangeiros do baixo 
espiritismo, 17 brancos brasileiros. 7 Mais interessante ainda é a 
explicação que o autor nos dá desse fenômeno; para ele o imi­
grante, sobretudo na primeira geração, "não tendo mais o apoio 
dos quadros sociais da sua cultura, passa por uma crise moral 
dolorosa. Se é vordodc que o nosso Eu é, em grande parte, 
uma construção do melo socinl, a aus8nclo do meio original 

S. João do Rio, op. cit. 
6. João do Rio, ibid, p. 165. 
7. Roger Bastide, À Macumba Paulista, p. 203. 
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produz uma desagregação paralela da personalidade. O imi· 
grante é assim presa do espiritismo e das seitas religiosas, pois 
somente elas podem fornecer-lhe quadros novos, a cujo redor 
possa tornar a construir um eu". 8 Desse modo o imigrante e 
o negro encontram-se lado a lado numa situação de classe· 0 
espiritismo vai atingi-los, muito embora ele tenha que se tra,ns· 
formar, acentuando particularmente sua dimensão mágica. 

. Estudando os candomblés de caboclo na Bahia, Edson Car­
neiro nos dá um exemplo da penetração do espiritismo nesses 
cultos. Ele mostra de que maneira as novas sessões de caboclo 
sincretizam as entidades espíritas com os orixás afro-bantos. 
Entretanto o sincretismo não se limita a uma correspondência 
entre deuses africanos e santos católicos, agora é 0 próprio uni· 
verso mítico afro-brasileiro que é atingido. Um fiel dessas ses­
sões de ca~oclo, referindo-se à cosmologia espiritual, a expli· 
ca nos seguintes termos: "os espíritos habitam o Invisivel junto 
de seus irmãos do espaço e velam por seus irmãos sofredores 
e~tes pobres diabos que habitam este vale de lágrimas. Os espí: 
ritos descem para fazer a caridade e intercedem junto aos san· 
tos, em favor dos mortos que ainda não se libertaram do fardo 
imundo da matéria, e podem assim viajar para outros plane­
tas". 9 Durante essas sessões descem o caboclo Flecha, morto 
há 33 anos, Manoel do Espírito Santo, negro africano de 34 
anos, caboclo Itapicuru, de 135 anos. O ritual é celebrado em 
português, e nele se pratica a cura mágica. 

A desagregação da memória coletiva negra se dá portanto 
no interior dos próprios cultos afro-brasileiros, particularmente 
nas nações bantos. Evidentemente nem todos os negros de ori­
gem banto participam desse movimento de transformação, por 
exemplo, o negro Manuel Lupércio, citado por Edson Carneiro, 
para quem "caboclo não desce em sessão espírita. Ele passa 
longe quando sabe que existe uma perto». 16 Esta forma de re­
sistência cultural não se aplica entretanto ao grupo banto em 
seu conjunto. I! esta etnia que tende a sincretizar, com maior 
facilidade, suas crenças com a corrente espírita kardecista, dando 
assim nascimento ao que se costuma vagamente chamar de 

8. Roger Bastide, ibid. 
9. Edson Carneiro, N~gros Bantos, Rio de Janeiro, Civilização Brasileira, 
1937, p. 182. 
10. Edson Carneiro, ibid., p. 180. 
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baixo espiritismo. Arthur Ramos observa que a afinidade entre 
os cultos bantos e o espiritismo provém do fato de que neste 
grupo a religião fundamenta-se principalmente no culto dos ante· 
passados. Ele constata que na região de Bengala existe até mes­
mo um culto de espíritos organizado, denominado "orodere". 11 

Já Oscar Ribas se refere ao culto da "dissaquela", em Luanda, 
onde se celebram verdadeiras sessões espíritas dirigidas pelo 
quimbanda. 12 Arthur Ramos parece ter razão quando afirma que 
o espiritismo fornece quadros de interpretação bastante coeren· 
tes às crenças de origem banto. Elas puderam assim encontrar, 
em solo brasileiro, uma outra solução religiosa original, dife­
rente das correspondências estabelecidas entre deuses e santos, 
pela tradição sudanesa. 

O culto da cabula é outro exemplo que demonstra a fusão 
das práticas bantos com o espiritismo. Ele foi descrito num 
documento difundido pelo bispo Dom João Correa Nery, reto· 
mado por Nina Rodrigues. 13 As sessões de cabula chamavam-se 
mesa, eram secretas, e se praticavam no bosque, onde, sob uma 
árvore, improvisava-se um altar. Um espírito chamado tata 
se encarnava nos indivíduos e os dirigia em suas necessidades 
temporais e espirituais. O chefe de cada mesa chamava-se 
embanda e era secundado pelo cambone; a reunião dos adeptos 
formava a engira. O culto da cabula, ·associado às práticas gege· 
nagô, deu origem à macumba carioca, tal como ela foi descrita 
por Arthur Ramos por volta de 1930. Entretanto, já nos fins 
do século XIX observa-se a penetração do espiritismo no inte­
rior deste culto. e preciso notar que as sessões e os omamen· 
tos do altar têm o nome de mesa, isto é, a mesa kardecista, onde 
descem os espíritos vindos do astral. Esta denominação sabe-se 
que foi conservada até meados dos anos 30, pois Nicolau Ro· 
drigues, estudando as macumbas do Rio em 1936, indica que 
os pais-de-santo são também conhecidos como "pais de mesa". 16 

Num canto recolhido, o autor encontra claramente indicada o 

11. Arthur Ramos, O Negro Brasileiro, São Paulo, Cia. E.d. Nnclonl\11 

1940, p. 109. 
12. Oscar Ribas, llundo, Museu de Angola, 1958. 
13. Nina Rodrigues, Os Africanos no Brasil, pp. 373-384. 
14. Nicolau Rodrigues, Macumbas e Candomblés, Rio do JaMho, 1•nt6 
(série de reportagens escritas para O Jornal) . 
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relação entre a m~sa espf~ta e a nova religião umbandista que 
se formava. Uma mvocaçao a Oxalá diz: 

Samba, samba 
Sambaiel! 
E. meu pai 

Samba, samba 
Sambalêlê 
E. minha mãe 
Samba, samba 
Sambalêlê 
Vê 
Samba na mesa de Umbanda. 

Na macumba carioca o embanda ou umbanda de cabula 
~orna:se ? ~cerdote do culto, o cambone seu adjunto, a engira 
ou g1r~ indicam agora o local onde dançam os fiéis, ou me­
lho:, giram para receber os espíritos. As sessões não se realizam 
mais ocultas nos bosques, mas no interior das casas. O terreiro 
da macumba vai reproduzir a estrutura das casas de candom­
blé, reinterpretando-a, porém, segundo as necessidades de uma 
nov~ situação social. Arthur Ramos, habituado à riqueza das 
práticas afro-baianas, assim descreve um desses terreiros de ma· 
cumba: "eles são grosseiros e simples, sem esta teoria de corre­
dores e compartimentos dos terreiros gegêiorubá ". 15 Conserva­
se o altar do santo protetor mas elimina-se o fetiche preparado 
com_ o sangue _dos sacrifícios, que se encontra no pegi. Substitui­
se amda o f et1che do deus pela imagem católica que lhe corres­
ponde. No terreiro descrito por Arthur Ramos não encontramos 
mais o fetiche de Ogum, mas a imagem de São Jorge com "suas 
armas, divei:sas litografias de santos emolduradas, velas, espa· 
das e .bandeirolas de papel colorido; à esquerda do altar, uma 
~andeira vermelha carrega a inscrição Ogum-Megê ". te As prá­
ticas dos candomblés são portanto transformadas e simplifica-

' das. O qu~ vai ~aracterizar a macumba não é mais o santo pro-
1 tetor •. o or1x~ ~fricano, .mas um "espírito familiar que desde tem­
pos imemonats vem invariavelmente se encarnar no · umban­

L_da". 17 No terreiro este espírito é considerado o de Pai Joa-

15. Arthur Ramos, O Negro Brasileiro, p. 122. 
16. Arthur Ramos, ibid., p. 124. 
17. Arthur Ramos, ibid. 
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quim, velho antepassado da Costa da Africa, que "trabalha" 
na tenda há 24 anos. 

Entretanto, o processo de embranquecimento não se traduz 
unicamente pela presença do catolicismo e do espiritismo; o 
imigrante branco, próximo do negro, vai penetrar fisicamente 
no universo afro-brasileiro, e apoderar-se muitas vezes da che· 
fia do culto. Gonçalves Fernandes, estudando o sincretismo no 
Rio, em 1938, chama a atenção para este fenômeno. Ele nos 
fala desse "alfaiate. Fernando Capolillo, de 21 anos, branco, 
solteiro, puro tipo romano", 18 que dirige o terreiro da Senhora 
Oxum. Em Ramos, subúrbio carioca, acha-se a "Umbanda Ju­
dite Kallile, uma libanesa brasileira, que comanda um terreiro 
onde se misturam práticas africanas, católicas e espíritas. As 
sessões se realizam sem o emprego de instrumentos musicais 
próprios ao candomblé, e se passam diante de uma mesa onde 
se encontram bonecas, facas, caixas de cigarro, garrafas de 
pinga e grandes quantidades de fitas coloridas". 19 As contri· 
buições dos brancos vão pois complicar e enriquecer a macum­
ba; entretanto é sobretudo no campo da magia que o sincre­
tismo se processa mais acentuadamente. A magia, segundo suas 
leis da acumulação, experimenta todos os produtos que estão 
ao seu alcance. Os procedimentos mágicos orientais e europeus 
começam então a se integrar às práticas afro-brasileiras na me· 
dida em que podem implicar um aumento da eficácia: talismãs 
europeus, estrelas de David, insígnias cabalísticas, livros de 
astrologia, são elementos que naturalmente passam a fazer parte 
do nosso acervo cultural mágico. 

A desagregação dos cultos afro-brasileiros é pois um pro. 
cesso geral que se realiza nas mais variadas regiões do pafs. 
Na Bahia, os candomblés de caboclo tomam-se sessões de ca· 
boclo; em São Paulo, encontramos a cabula no interior do Esta· 
do e, na capital. a individualização de memória coletiva negra 
na pessoa do macumbeiro - a religião simplifica-se em magia. 
No Rio de Janeiro assistimos à formação de um culto organi­
zado, a macumba corioco, onde o sincretismo já é obra avan· 
9odl.\: o meemo ícr1õmono cxleto em reloçtlo à macumba de Vi-

1 lt Oonçalve• fltrr111n1t.i•, () .W111 r11lm10 R.tl/11010 no Bra11l, Curlliba, 
<ltlllfll•, 1fl6l1 p, IJ'I, 
Ili Cl1111ç11lvt1 l•t1t11011I •, lh/11., O JOJ . 
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tória. 20 Este processo seguiria seu caminho se uma força de 
coesão não o estancasse no seu andamento. E justamente esta 
força que vai canalizar a desagregação da memória coletiva 
negra numa nova direção: a formação da Umbanda. 

O Movimento de Empretecimento 

A introdução do espiritismo no Brasil se faz em 1853, 
através das curiosas "mesas girantes", mas somente em 1865, 
com a formação de um grupo em Salvador, torna-se verdadei· 
ramente uma religião. 21 Já na sua origem, ele toma uma forma 
religiosa que se distancia de certo modo do pensamento racio­
nalista de Allan Kardec. O primeiro movimento espírita organi­
zado (1873), a Sociedade de Estudos Espíritas do Grupo Con· 
fúcio, no Rio de Janeiro, tem como palavra de ordem: "Sem 
caridade não existe verdadeiros espíritas", 22 o que levava à prá· 
tica da homeopatia e dos passes para doentes. Esta orientação 
terapêutica acentua-se com o passar do tempo, para transformar· 
se, em seguida, em medida de avaliação da prática espírita. Um 
acontecimento ocorrido em 1877 ilustra bem o desenvolvimento 
desta tendência terapêutica; em 1876 o grupo Confúcio se dis­
solve para formar a Sociedade dos Estudos Espíritas Deus Cristo 
Caridade. No início este novo centro é um sucesso; os traba­
lhos aí realizados são considerados prodigiosos. Um praticante, 
referindo-se a esta época, comenta: "Inúmeros foram os pro­
dígios. A luz, em jorros, deslumbrou os assistentes. Todos quan­
tos tinham a dita de assistir a um trabalho daquela Sociedade 
se impunham a si mesmos a obrigação moral de inabalável con· 
versão . . . mas. . . Onde a humildade devia ter um altar, o 
orgulho armou sua tenda. O egoísmo crismou-se de caridade e 
fraternidade, a dissensão. A pretensão vaidosa do saber invadiu 

20. Douglas Teixeira Monteiro, A Macumba em Vitória, Anais do XX.XI 
Congresso Internacional de Americanistas, 1955, pp. 436-472. 
21. Boaventura Kloppenburg, O Espiritismo no Brasil, Petrópolis, Vozes, 
1964, p. 12. 
22. Boaventura Kloppenburg, ibid., p. 15. 
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os corações. Desvairados, levantaram um templo à ciência e 
construíram uma academiaf" 23 Desencadeia-se assim uma cisão 
entre místicos e racionalistas. Os grupos dissidentes multipli· 
cam·se; são justamente esses grupos de caráter místico que 
constituirão mais tarde a base da Fed~ração Espírita Brasileira. 
Daqui por diante o médium torna-se, antes de tudo, um curan­
deiro. Com efeito, o poder de cura é ainda hoje um dos prin· 
cipais critérios para o recrutamento de novos adeptos espíritas. 
Cândido Procópio mostra, num estudo sobre o kardecismo, que 
em São Paulo, sobre um total de 580 pessoas interrogadas, 62 % 
indicam como razão de sua conversão o poder de cura. 24 En· 
tretanto estes dados representam somente índices mínimos da 
motivação terapêutica; na realidade, logo após ter-se integrado 
na religião, o adepto assimila as racionalizações veiculadas pela 
instituição, que teoricamente relega o problema terapêutico ao 
segundo plano. Assim, entre os fiéis que se converteram há 
menos de 5 anos - aqueles que estão pois há pouco tempo em 
contato com a ideologia institucional - a porcentagem de res· 
postas indicando a cura como fator fundamental de conversão 
sobe a 70%. O espiritismo adquire pois um caráter de consolo 
dos sofrimentos e moléstias; é sob essa forma lenitiva que ele 
penetra, como vimos anteriormente, nas classes baixas da sacie· 
dade, onde se associa a outras práticas mágicas. Passemos agora 
à análise do movimento inverso: como certos espíritas, dirigindo· 
se para "baixo", apropriam-se das crenças afro-brasileiras. 

Sabe-se que Benjamim Figueiredo, contador, neto de fran· 
ceses. foi um dos primeiros kardecistas a iniciar o movimento 
de empretecimento. A avó trouxe o kardecismo da França, o 
que faz com que ele inicie sua vida religiosa "trabalhando na 
mesa". Acontece no entanto que Benjamim recebe o espírito 
do Caboclo Mirim, índio brasileiro, o que lhe impossibilita de 
continuar seu trabalho com os kardecistas, que recusam esse 
gênero de espírito por considerá-lo por demais impuro paro 
desenvolver o progresso da humanidade. Ele abandono pois o 
mesa e funda, em 1924, a Tenda Espírita Mirim, no Rio de 
Janeiro. Neste novo centro, sob a orientação do Caboclo Mirlm, 
ele poderá praticar a caridade de uma formo mais brasileiro, 

23. Boaventura Kloppeoburg, ibid., p. 17. 
24. Cândido Procópio de Camargo, Kardtclsmo • Umbamlo, p. 171. 
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isto é, próxima das camadas baixas da população. Um outro 
centro espírita, a Tenda Espírita Nossa Senhora da Piedade, 
fundada em 1908 em São Gonçalo, Estado do Rio, e que tam­
bém praticava o kardecismo, em tomo de 1930, volta-se para 
a Umbanda. "Nesse decênio, o dirigente dessa Tenda, Zélio de 
Moraes, recebeu do Caboclo Sete Encruzilhadas a incumbência 
de fundar sete centros, os quais foram instalados na cidade 
do Rio de Janeiro, entre 1930 e 1937, com os nomes de Tenda 
Espírita: 

S. Pedro, num sobrado da Praça 15 de Novembro 
N . Sra. da Guia, na rua Camerino, 59 
N. Sra. da Conceição, sem sede fixa 
S. Jerônimo, na rua Visconde de ltaboraf, 8 
S. Jorge, na rua Dom Gerardo, 45 
Santa Bárbara 
Oxalá, na atual A v. Presidente Vargas, 256 7. 

Posteriormente a Tenda Espírita N. Sra. da Piedade passou 
a funcionar na cidade do Rio de Janeiro, na Praça Duque de 
Caxias, 231 , e em 1960, na rua Dom Gerardo, 51. 

Surgiram ainda, neste período, diversos centros, como a 
Tenda Espírita N. Sra. do Rosário, Cabana Espírita Senhor do 
·Bonfim, Tenda Espírita Fé e Humildade, Cabana Pai Joaquim 
de Luanda, Tenda Espírita Humildade e Caridade, Cabana Pai 
Tomé do Senhor do Bonfim, Centro Espírita Religioso São João 
Batista, Tenda Africana São Sebastião, e muitos outros, desde 
a Praça Onze e Rio Comprido até os subúrbios mais distantes, 
especialmente nos municípios limítrofes do Estado do Rio de 
Janeiro. ,. 25 

Apesar de a progressão do processo de empretecimento ser 
mais acentuada no Rio de Janeiro, ela não se restringe somente 
a esta região. Em 1926, Otacílio Charão, após urna estadia de 
dez anos na África, volta ao Rio Grande (RS) e abre o Centro 
Espírita Reino de São Jorge, onde recebe como médiuns os 
espíritos do preto-velho Girassol e do caboclo Vira Mundo. 26 

25. Cavalcanti Bandeira, O que é a Umbanda, Rio de Janeiro, Eco, 
1970, p. 73. 
26. Cavalcanti Bandeira, ibid., p. 81. 
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Em 1932, Laudelino de Souza Gomes, oficial da marinha mer­
cante, funda em Porto Alegre a Congregação Franciscana da 
Umbanda. Este centro "praticava o ritual umbandista a seu 
modo, declarando que seguia o ritual simiromba, tendo como 
patrono do centro São Francisco de Assis, como contlnuu até 
hoje. Usava, o seu pessoal, vestes franciscanos, tocondo mo­
racás como instrumento para chamar us cntldodc11 gulas, e 
alguns ogãs batendo com bastões no chDo purt1 morcur 
cadência,.. 27 

Em 1939, forma-se, no Rio de Janeiro, u Fcdcroç o Espírita 
de Umbanda, que agrupava vários centros exletcntea. Hrn 194 J, 
realiza-se o Primeiro Congresso Umbundlstn, quo tem pui· fino· 
!idade estudar a religião e codificar os ritos . A rellslllo umbon­
dista procura pois cristalizar sua forma : o prucc1m> do fo1:mu· 
ção religiosa, que se anunciava há vinte nno11. pn1to ntllo o 
se exprimir através de canais oficiais. Surgcnl 11oulu Óf)OCo os 
livros descrevendo os dogmas, ritos e morol reli 1010: om 1939. 
Waldemar L. Bento publica o livro A Magia flCJ llra~ll . o Jollo 
de Freitas escreve uma série de reportngen11 11ohro tcrrclroa de 
Umbanda no Rio. No Sul do país, Leopoldo Octlol <llvulsu u 
nova religião, escrevendo pequenos opúsculoa 1ubro u oliutcrl 11 
mo na Umbanda, descrevendo ritos o o prcpnrnç o uo bunho11 
de descarga para retirar os maus fluidos do co11><,, A pnrtlr 
desta época, a tiragem das publicações umb11Hfüt11 liulllenrn 
sem cessar. Em 1960 estimava-se em mais de 400 o m mcru de 
títulos de livros que tratavam da religião. 28 Aa Cílllll c.Jo cdl<,. ô, 

como Eco e Espiritualista , no Rio de }uncin.>, E1utéilc11 , cm 
São Paulo. especializam-se neste novo tipo do lltcruturn. l!1lt1 
diversificação literária denota a existencia de dlfcrc11te1 tcnden· 
cias no seio do movimento umbandista ; entretanto, u Jlvro já 
aparece como meio de codificação e difusão do enbcr I' 11 lo10. 
~ preciso notar que esses textos não exprimem unlcomonte 
pontos de vista individuais, mas veiculam asplrnçõe1 de dlvcreos 
grupos que compõem a religião umbandista ; clc11 Só flllnm, tm.11· 
tas vezes, às diferentes federações que agtupnm contcnus de 
tendas e terreiros. A partir de 1950, podc·so constutor que o 
número dessas federações se multipJica no nível munlelpal, re· 

27. Cavalcanti Bandeira, ibid. 
28. Cândido Procópio de Camargo, Kardt'Cismo .• , p. 41 . 
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gional, estadual e até mesmo nacional. Por volta de 1960 Klop­
penburg, estudando a Umbanda, fornece uma longa lista dessas 
instituições: 29 

Esfera Nacional: 

Confederação Espírita Umbandista 
Grande Federação de Umbanda 
União Espírita de Umbanda 
União dos Espíritos de Umbanda 
Associação Umbandista Brasileira 
Colégio Espiritualista de Umbanda do Brasil 
Ordem Umbandista do Silêncio 
Primado de Umbanda 
Círculo Umbandista do Brasil 
União Nacional dos Cultos Afro-Brasileiros 

Esfera Estadual: 

Federação Umbandista do Estado de São Paulo 
União de Umbanda do Rio Grande do Sul 
Federação Espírita Umbandista do Estado do Rio de Janeiro 
Liga Umbandista São Jerônimo do Estado de São Paulo 
Cruzada Federativa Espírita de Umbanda do Est. de S. Paulo 
Associação Ritualística Afro-Brasileira (Santos - SP) 
Federação Pernambucana do Culto Afro-Brasileiro 
Federação Baiana do Culto Afro-Brasileiro 
Federação Umbandista do Estado do Rio de Janeiro 
Federação dos Cultos Afro-Brasileiros do Recife. 

Na maioria dos casos, essas federações não têm nenhuma 
ligação entre si. Na lista acima apresentada, podem-se notar 
várias contradições; temos, por exemplo, diversas federações 
que reivindicam a mesma área do poder estadual, ou ainda o 
caso da cidade de Santos, que quer ser a sede de uma associação 

29. Boaventura Kloppenburg, UmbQllda no Brasil, Petrópolis, Vozes, 
1961. 
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representativa de todo o Estado. Voltaremos a falar em um 
capítulo à parte sobre essas contradições, e a t1rdua luta pelo 
poder, que se trava entre as federações. O que por oru quere­
mos ressaltar é que, apesar de todas essus conti:ocllçõ<i11 1 exhitc 
um esforço de canalização da religião quu se procetulll ulrnvóti 
de uma elite umbandista; com efeito, as fcderoçõc11 ugrupom 
advogados, jornalistas, militares, médicos. :so fü1ltt elite podo aju· 
dar, em casos concretos, os chefes de terreiro junlu b11 uut<Jrl· 
dades, e muitas vezes são os intermcd14rlo11 cnlrt ti cita e o 
poder jurídico, quer para registrar oficlolment o• 101 rolrur1 n Ob 

cartórios, quer para fornecer um odvogodu Cltl CllllCJ l.lo pcuc· 
guição policial. Ela torna-se, pois, o portu·vo1. tln 1 llgl o; 11u· 
perando os conflitos regionais, elo lr4 O• l4U lll~ur m:o11tru11 cm 
escala nacional , tais como os congrcs1Jo11 du l ~»4 1 , 11)6 1, 1973, 
todos no Rio de Janeiro. Assim, ape1mr c.l t1 cAl•l m:lu l.it co11lr11· 
dições doutrinárias e organizacionols, o U111h1wdo • t m11tolldu 
como uma realidade; sua meta atunl 6 11 li • r 1 ~unhcc.ld• 
plenamente pelo Estado e pela soclcuodi; brl\t llolru . 

Continuidade e Tradição 

Passemos agora a algumas considcruçôe• 11oh1 u k1mlc· 
cismo, para melhor compreender o aspecto lnov11du1· lltl roll.il u 
umbandista . Desde sua introdução no Oro li, o c•Jlli lthm\U tcv1: 
sucesso como religião; ele se desenvolve ropld1t111cul JiOI vohfl 
dos fins do século X IX, e João do Rio ob•c1 v11 11\IC Ju• % 
revistas espíritas existentes no mundo 56 e o Jc th Ui(()&n euro­
péia, 19 de tiragem brasileira. 31 O reccnscomcmlc dtl 1 t}40 l11t.ll· 
ca a existência de 436 .000 espíritas sobre um tot11l <lo 41.2'\6.000 
habitantes; o de 1950, 824.553 espíritas sobre S l.'>44. ~~n hobl· 
tantes - em dez anos a população espírito dupllcu. O que 11os 

30. Um trabalho que também considera a formaçAti dn Umb11nd1t a o· 
ciada a uma elite proveniente das classes m~la• 6 o do 01001 U1 own, 
O Papel Histórico da Classe Média na Umbanda, X Rcunllo Brtlllllelra 
de Antropologia, Salvador, 1975 (mimeo). 
31. João do Rio, op cit. 
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interessa, entretanto, é conhecer a atitude desse movimento em 
relação às crenças afro-brasileiras. Se, como vimos anteriormen· 
te, o espiritismo kardecista toma desde seus primórdios no 
Brasil uma dimensão mais terapêutica do que científica, ele 
se demarca entretanto das práticas mágico-religiosas negras e 
até mesmo do baixo espiritismo. Cuidadosamente ele procura 
desvencilhar-se de toda conotação proletária, miserável, ou ne­
gra, que p9deria assimilá-lo a esse gênero de práticas. Os espí· 
ritos da macumba são pois eliminados das mesas brancas, que 
se recusam a aceitá-los. No melhor dos casos, quando um espf· 
rito de preto-velho se aproxima de um "bom" diretor de sessão, 
ele é doutrinado para que possa continuar seu caminho na 
escala espiritual. Ele não pode ser confundido com um espí· 
rito de luz, como o é um espírito de médico, de padre, de freira, 
ou de um sábio qualquer, posto que no universo kardecista a 
cultura do espírito corresponde à cultura de sua "matéria" (o 
médium). Como poderia um analfabeto prescrever sabedoria? 
Quem levaria a sério a ignorância do espírito de um antigo 
escravo? - este deve pois permanecer no seu "lugar". Tive­
mos oportunidade de conhecer o caso de uma moça negrê:t 
vinda do interior do Estado de São Paulo que ilustra bem este 
fato. Desde a infância ela tinha visões, "sentia coisas", por 
isso começa a freqüentar um centro espírita. No fim de um 
certo tempo, o diretor do culto a chama e lhe diz: "Maria, eu 
gosto muito de você, mas você tem um guia de terreiro, é um 
preto-velho, ele até fala muito bem". 32 Ora, um guia de terreiro, 
espírito indesejável, não pode freqüentar a mesa branca. A mé· 
dium abandona pois o kardecismo, para freqüentar um misto 
de candomblé e Umbanda. Pode-se observar que o mecanismo 
do conselho tem aqui o papel de seletor, resguardando portanto 
a pureza daqueles que freqüentam o centro. Com efeito, a 
negra Maria recebe o espírito de um negro; a rejeição da enti· 
dade espiritual se traduz na rejeição de sua cor e de sua classe 
social. E preciso notar que a recusa dos kardecistas atinge 
os espíritos dos índios. Desta forma, Benjamim Figueiredo 
(Caboclo Mirim), não se acomodando à ideologia kardecista, 
é também forçado a abandonar o espiritismo de mesa. Existe 
assim oposição entre kardecismo e práticas afro-brasileiras, 

32. Entrevista com um chefe de terreiro. 
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oposição que se toma evidente quando se observam os aloques 
que espíritas e umbandistas se dirigem mutuamente. Enquonto 
estes insistem no aspecto puritano, na sobriedade mornl do Jcu~ 
decismo, aqueles denunciam secamente "o lado africano o má· 
gico da Umbanda, para relegá-la ao depósito prolbldo doa t1u· 
perstições populares" . 3S A oposição entre e acs doh1 unlvoraoa 
sagrados se processa, pois, no nível espiritual, pelo rccuH dos 
espíritos dos negros e dos índios, e no nível do prótlcn, polu 
crítica ao despacho de Exu, das bebidas d111 dlvlndf\dcs, d~ 
charutos dos caboclos, da utilização da pólvorn p1tr11 uf ugontnr 
os maus fluidos, práticas estas considorndfta b~rbnt ns, l1$nóboht 
e atrasadas. 

Se na religião espírita encontramos ct1l o ro111ttte11cl11 110 con· 
tato com as tradições mágicas, o moamo n o llU tló 110 pól" 
das crenças afro-brasileiras. !! claro que, porult;lunumt li du1u· 
gregação da memória coletiva negro, exl1tc um HlUVht1011to uc 
resistência: o candomblé representa bem c1tu co1 ronlo ~11 quer 
preservar o mundo simbólico afro-broallolro. Müll, nt1 nu.•dldtt 
em que o negro se integra na novu soclcdodo br• llohu. u nto· 
vimento de desagregação se acentua. o lcatomunhu cl um ncsro 
fiel a suas raízes mostra bem o ressenllmcntu do t1 IKt1111 l>llru 
com a transformação das práticas af ro-broallelr111. l{cforhulo.1e 
ao grupo banto, o negro Antônio, informnnto tio Ju o t!o Rio, 
nos diz: "há os negros cambindas (bontos). 1'11mh611l tllhl ticlltc 
é ordinária, copia os processos dos outros o 6 do h1I foi rnu 
ignorante, que até as cantigas das suas fcatn11 tem l>t"ll11w em 
português .. . , [e lamentando-se acrescenta] .. . por nc14ru e 111· 

binda é que se compreende que o africano (oi ecruvu do brc111· 
co! ". 34 Esta constatação, que lhe é dosagr11cJAvol, 1 rui11onrn 
entretanto toda uma realidade sociológica que 11 o t ra1td nRo 
apenas aos negros bantos; ela se estendo ttunbóm h11 tllvor11us 
nações afro-brasileiras . A luta dos ogãs no Rio, enho 1') 10 11)20, 
mostra como os próprios participantes do culto gogõ·nosõ 110 

revoltam contra a rigidez das tradições . Com cfolto, UI prdth.:ua 
do candomblé tomam-se incongruentes com 01 da 1oelcdodo; n 
'' camarinha" é para os fiéis um gosto de tempo oxce111lvnn1cnto 

33. Roger Bastide, "Le Spiritisme au Br~sll", Archlv1.r dll.f Scltnr·u So· 
ciales des Religions, n. 24, juil-dec. 1967, p. 11. 
34. João do Rio, op. cit., pp. 28·29. 
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longo, numa sociedade onde o trabalho assalariado é a ocupação 
primordial. No nível dos símbolos, os sacrifícios de sangue são 
cada vez mais conotados como bárbaros; no plano individual, 
o candomblé exige ainda uma adesão e submissão incondicio­
nais à personalidade do pai·de·santo, o que se opõe à liberdade 
recentemente adquirida pelos cidadãos. Dois caminhos se abrem 
pois à gente de cor: o retorno à tradição, o que implica o 
enquistamento dos candomblés, ou a integração na sociedade, 
o que leva, senão à renúncia da tradição, ao menos à reinter­
pretação desta segundo novos valores sociais. 

A Umbanda aparece pois como uma solução original ; ela 
vem tecer um .liame de continuidade entre as práticas mágicas 
populares à dominância negra e a ideologia espírita. Sua ori· 
ginalidade consiste em reinterpretar os valores tradicionais, se· 
gundo o novo código fornecido pela sociedade urbana e indus­
trial. O que caracteriza a religião é o fato de ela ser o produto 
das transformações sócio-econômicas que ocorrem em determi­
nado momento da história brasileira; a ausência de um local 
de origem bem definido ilustra este aspecto do problema. No 
início, não há uma vontade deliberada e nítida de se formar 
uma nova religião. O processo de embranquecimento, assim 
como o de empretecimento, resultam das próprias transfor· 
mações sociais. ~ por causa delas que este processo se repro· 
duz, com cores regionais, nos diversos pontos do país. A pene­
tração do espiritismo nas crenças negras se faz no Norte e no 
Sul do país; os primeiros espíritas que se convertem, por volta 
dos anos 20, pertencem também a regiões diferentes - Ben­
jamim Figueiredo está no Rio de Janeiro, Zélio de Morais em 
Niterói, Charão no Rio Grande do. Sul. Não existe, a princípio, 
a consciência de um movimento que se propõe a formar e di· 
fundir uma nova religião. e somente após o aparecimento de 
práticas mais ou menos semelhantes, mas tendo o mesmo sen­
tido ideológico, que a religião se preocupa em se organizar. 
Esse estado de indefinição das coisas pode ser melhor com* 
preendido, quando se leva em conta o testemunho de Alfredo 
d'Alcântara, durante o Primeiro Congresso Umbandista de 1941. 
Referindo-se à religião, ele dirá: "um nome era preciso para 
batizar a modalidade religiosa que se esboçava com tanto pres­
tígio, antes mesmo de haver formado sua personalidade. Esco-

QUADRO SôCIO·HJSTôRlCO 49 

lheram Umbanda. Mas quem escolheu? Ninguém pode respon· 
der; sabe-se apenas que ele começou a ser empregado aqui no 
Distrito Federal e Estado do Rio. Só muito tempo depois de 
se tomar corriqueiro emigrou para a Bahia, onde se incorporou 

f " 315 ,,, • át ' aos candomblés e xangôs pelo Norte a ora . r. pois a pr 1ca 
popular que se transforma para se adaptar à ideologia da so· 
ciedade. Já em 1936, Nicolau Rodrigues constata a presença 
difusa dessa religião Umbanda, que aceitava os espíritos de ca· 
boclos e de pretos-velhos, mas que tinha por finalidade "uma 
ideologia espiritual mais elevada do que os estreitos e grossei· 
ros círculos da magia negra" , 36 isto é, das práticas da ma· 

cumba. 

35. Cavalcanti Bandeira, op. cit., p. 81. 
36. Nicolau Rodrigues, op. cit., p. 57. 



Religião e Sociedade Brasileira 

Umbanda - Urbanização- Industrialização 

Mostramos, nos capítulos anteriores, que a religião umban­
dista se encontra, desde a sua formação, estreitamente asso­
ciada aos fenômenos de industrialização e urbanização. Entre­
tanto, este inter-relacionamento foi abordado sobretudo sob uma 
perspectiva histórica, isto é, o da emergência de uma religião 
no seio de uma sociedade que se transformava e se distancia­
va de um passado tradicional. Uma vez colocado o problema 
do inter-relacionamento da religião-industrialização-urbaniza­
ção, toma-se necessário perguntar se esta associação persiste 
ao longo dos trinta anos de desenvolvimento da religião um­
bandista. O que propomos demonstrar é que a relação Um­
banda/sociedade urbano-industrial não somente se manifesta 
no momento da emergência da religião, como ainda se con· 
serva no seio da atual sociedade brasileira'. Constataremos ainda 
que os fenômenos de industrialização e de urbanização imprl· 
mem o sentido do próprio desenvolvimento da religião: quanto 
mais as regiões são urbanizadas e industdalizadas, tanto maior 
será o número de adeptos umbandistas. 

Segundo o recenseamento de 1970, a população brusllclro 
se distribui da seguinte maneira: 52.084.984 habitantes ria zonu 
urbana, e 41.054.053 na zona rural. A oposição entre cidade e 
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campo se acentua em detrimento da zona rural; por outro lado 
a estrutura de produção se consolida na zona urbana. 1 A indús­
tria se transforma deste modo no fundamento do sistema eco­
nômico brasileiro. 2 ~ necessário porém ter em mente que o pro­
cesso de urbanização e industrialização ocorre de forma dife­
renciada no conjunto do país. A distribuição percentual do con­
sumo de energia, em relação às populações regionais, dá uma 
idéia de como este processo se desenvolve: 3 

Região % População % Mwh 

Norte 3,86 1,02 
Nordeste 30,18 9,12 
Sudeste 42,78 78,63 
Centro-Oeste 5,44 1,77 
Sul 17,71 9,44 

Observa-se primeiramente diferenças sensíveis de concen­
tração da população segundo as regiões. Entretanto, não se deve 
esquecer que o Sudeste congrega somente cinco estados, enquan· 
to o Nordeste agrupa nove. Por outro lado é justamente na 
região Sudeste que se concentram as grandes cidades. Mais sig· 
nificativos são ainda os desvios entre região e consumo de ener­
gia; somente o Sudeste consome 78% da energia produzida. 
Sabendo-se que a maior parte deste consumo é feita pela indús­
tria, pode-se ter uma idéia dos diferentes graus de industriali­
zação das regiões brasileiras. Outros dados confirmam o argu­
mento apresentado: só o estado de São Paulo contribuiu, em 
196 7, com 4 7 % da produção industrial nacional. • 

Algumas conclusões podem ser .tiradas deste rápido esboço 
do processo de desenvolvimento brasileiro: a urbanização e a 
industrialização são mais desenvolvidas na região Sudeste. O 

1. Sobre o desenvolvimento da sociedade urbano-industrial, ver, por 
exemplo, Juarcz Brandão Lopez, Desenvolvimento e Mudança Social, 
São Paulo, Cla. Ed. Nacional, 1976, e Manuel Correia de Andrade, 
Cidade t Campo no Brasil, São Paulo, Brasiliense, 1974. 
2. Alguns dados comparativos entre indústria e agricultura podem ser 
encontrados em Anuário Banas, v. 1, 1972. 
3. População: recenseamento 1970 (IBGE). Consumo de energia: Anud­
rio Banas, v. 3, 1973. 
4. Ver Anudrio Banas, v. 2, 1972, p. 134. 
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Nordeste possui 30% da população brasileira, entretanto deve· 
se levar em conta que nesta região a população rural é ainda 
predominante. 6 Adicionando-se as populações das capitais nor· 
destinas. obtêm-se 3.860.475 habitantes, ou seja, uma população 
inferior à da cidade do Rio de Janeiro (4.315.746 habitantes) . 

Qual é entretanto a relação entre religião-urbanização-in­
dustrialização? O recenseamento de 1970 sugere algumas res­
postas: 

Religião 

Católicos 

Protestantes 

Espiritas 

Zona Urbana 

46.750.126 
(54,7%) 

3.065.834 
(63,7%) 
1.000.242 
(84,9%) 

Zona Rural 

38.721.896 
(45,3%) 

1.748.894 
(36,3%) 
178.051 

(15,1%) 

Observa-se que a religião espírita floresce sobretudo na 
zona urbana. Apesar de o recenseamento não diferenciar os 
kardecistas dos umbandistas, esta primeira indicação é signifi· 
cativa: ela denota o grau de urbanização da prática umbandista. 
As estatísticas sobre o culto da Umbanda no Brasil reforçam 
este ponto de vista: 

Região 

Norte 
Nordeate 
Sudeste 
Sul 
Centro·O~te 

% População Umbandista 6 

0,12 
5,14 

80,71 
12,70 

1,33 

Observa-se que a repartição dos adeptos umbandistas se 
processa de acordo com o eixo de urbanização e industrializa· 
ção. As regiões Sul e Sudeste agrupam a quase totalidade dos 
fiéis, ou seja, 94%. Só os Estados do Rio de Janeiro (ex-GB), 
São Paulo, Minas Gerais e Rio Grande do Sul concorreram com 

S. Ver Manuel Correia de Andrade, Geog-raffa Econ8mica do N ordf!Jte, 
São Paulo, Atlas, 1974. 
6. "Culto Umbandista•, IBGE, 1969. 
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uma população umbandista de respectivamente 29 ,5 % , 32,2 % , 
11,6%, 12,7% - ou seja, 85% do total. 1 A desigualdade do 
desenvolvimento sócio-econômico se traduz por uma participa­
ção desigual de fiéis. 

Confirma-se desta maneira a correlação Umbanda-urbani­
zação-industrialização; não é por acaso que o universo religioso 
umbandista está impregando desta racionalidade de origem 
citadina. Na realidade o mundo sagrado é uma forma de ade­
quação ao "estilo de vida urbano". Cândido Procópio já havia 
estabelecido em seu estudo uma relação entre o desenvolvi· 
mento das religiões mediúnicas (Kardecismo e Umbanda) e a 
rapidez de transformação da metrópole paulista. Situando-se 
no nível psicossocial, ele afirma que as religiões meditínicas 
"constituiriam uma alternativa possível no processo de adapta­
ção das personalidades às exigências da vida urbana". 8 Os ritos 
e os valores religiosos forneceriam então aos indivf duos um 
universo coerente· para afrontar o tipo de vida da moderna 
sociedade. No decorrer do nosso estudo veremos que este pro­
cesso de racionalização do mundo se desenvolve em diferentes 
níveis religiosos: ele é fruto de uma camada de intelectuais de 
origem marcadamente urbana. 

Crescimento da Religião U mbandista 

Não existindo dados seguros sobre o número de tendas ou 
de adeptos umbandistas, pode-se entretanto concluir, manipulan­
do os dados de forma indireta, que o crescimento da religião 
é uma realidade. Existem duas fontes relativas ao desenvolvi­
mento da Umbanda: os dados fornecidos pelo IBGE e as de­
clarações dos dirigentes umbandistas. Examinemos primeiro as 
declarações de alguns líderes religiosos. Cavalcanti Bandeira for­
nece três estimativas ao longo de doze anos: a) 1961 - 50.000 
centros umbandistas no Brasil: 12.000 em São Paulo, 7 .500 

7. lbid. 
8. Cândido Procópio de Camargo, Kardecismo e Umbanda, p. 97. 
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no Rio (ex-GB), 8.500 em Minas Gerais. 9 b) 1970 - 80.000 
centros no Brasil: 20.000 no Rio (e:x·GB), 10.000 no Estado 
do Rio, 16.000 em São Paulo, 18.000 no Rio Grande do Sul. 10 

c) 1973 - 28.000 no Rio (ex-GB), 45.000 no Estado do Rio, 
28.000 no Rio Grande do Sul, 32.000 em São Paulo, 12.000 
em Pernambuco. 11 Estas estimativas estariam corretas? 

Segundo Bandeira, a população umbandista de São Paulo 
cresce em dez anos de 25%, e em três anos de 100%1 No 
período de 1970 a 1973 a população quadruplica no Estado 
do Rio de Janeiro! As estimativas propostas se baseiam entre· 
tanto na pura avaliação pessoal do desenvolvimento da religião. 
Os líderes religiosos exageram na avaliação, chegando a afir­
mar a existência de mais de 50.000 terreiros em São Paulo 12 

ou mais de 100.000 tendas no Brasil. 18 Trata-se porém de cifras 
imaginárias que não traduzem corretamente o desenvolvimento 
real da religião. 

Por outro lado, os dados do IBGE situam~se bastante aquém 
das expectativas umbandistas. Embora eles provenham de uma 
fonte oficial, são incompletos devido às falhas consideráveis do 
processo de coleta. Na tabela abaixo, calculamos, a partir dos 
dados oficiais, a taxa de crescimento da religião umbandista 
entre 1964-1969: 

Ano Umbandistas Taxa Kardecistas 

1964 93.395 100% 714.123 
1965 105.850 113% 732.784 
1966 185.442 198% 758.209 
1967 240.088 257% 639.673 
1968 256.603 274% 644.322 
1969 302.952 324% 633.386 

Até 1966, a Umbanda não era considerada pelo IBGE co· 
v mo uma religião, mas como um conjunto de crenças supersticio­

sas. Seus adeptos eram classificados como kardecistas. A partir 

(9. Bandeira, Umba.nda, Evolução Hi.rtórico-Religiosa. Apostila apre1en• 
\ -' ..::- tada no II Congresso Umbandista, Rio de Janeiro, 1961, p . 19. 

10. Bandeira, O que i a Umbanda, p. 83 
11. Manchete, 9/6/73. 
12. última Hora, 117 /73. 
13. Jornal do Brasil, 26/8/73. 
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de 1966, a Umbanda se vê legitimada no nível oficial das esta· 
tísticas. Analisando-se o quadro acima, observa-se que em seis 
anos a religião cresce em 324%. Não se deve porém tomar 
esta taxa de crescimento como sendo o crescimento real do 
movimento religioso. Para o ano de 1963, quando não se di· 
ferenciavam ainda kardecistas e umbandistas, o número de espí· 
ritas era de 785.547. 14 Comparando-se com a tabela apresen­
tada, constata-se que, na medida em que o número de umban· 
distas aumenta, o de kardecistas decresce. E portanto provável 
que, nos primeiros anos, parte dos umbandistas que se decla­
ravam espíritas passem a declarar sua verdadeira crença re· 
Jigiosa. Por outro lado, é possível que aqueles que não se diziam 
ur~b?ndistas passem a faz~·lo desde que esta nova categoria 
rehgtosa apareça nos questionários do IBGE. A taxa de cres· 
cimento ~presentada é portanto superior ao valor da taxa real 
de crescimento da religião. 

. Os melho~es dados de que dispomos resultam de uma pes­
quisa que reahzamos nos arquivos do IBGE no Rio de Janei­
ro. 16 Utilizando os questionários que servem de base para o 
levantamento de dados do IBGE, conseguimos obter a data de 
fundação declarada dos terreiros de Umbanda. Reproduzimos 
nos gráficos 1, II, III, IV estes dados, relativos ao Rio (ex-GB) 
e . aos Estados de São Paulo e Rio Grande do Sul, ou seja, 
73% do movimento religioso. 

Os gráficos apresentados mostram que o crescimento da 
religião umbandista é indiscutível; ele se realiza porém de 
forma diferenciada, variando de um Estado para outro. No Rio 
(ex·GB), o movimento se inicia mais cedo do que nos outros 
pontos e, por volta de 1952-53, ele atinge seu clímax. Em São 
Paulo o movimento desponta tardiamente - t 950; enquanto no 
interior do Estado observa-se um fraco desenvolvimento da re­
Jigião, na capital a presença da Umbanda é nula. Isto confirma 
as pesquisas realizadas por Roger Bastide na capital paulista, 
por volta de 1946; estudando naquela época a macumba, o 
autor não consegue identificar nenhum traço da religião umban-

14. Anuário Estatrstico. IBGE, 1965. 
15. Maiores detalhes, referentes ao crescimento da Umbanda cm São 
Paulo, podem ser encontrados em Renato Ortiz, La Mort Blanche du 
Sorcier Noir (anexos), tese de doutoramento, Paris, Sorbonne Nouvelte 
1975. , 
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dista. O movimento umbandista é no Rio Grande do Sul quaso 
que simultâneo ao do Rio (ex·GB); as razões são naturalmente 
de ordem histórica, visto que estes dois Estados são pioneiros 
no que diz respeito à Umbanda. Entretanto, o crescimento da 
religião é mais lento no Rio Grande do Sul do que no Rio de 
Janeiro. Provavelmente porque as condições de urbanização e 
industrialização se tenham desenvolvido mais no Rio de Janeiro; 
por outro lado, a tradição afro-brasileira sempre foi mais im· 
portante no Rio do que em Porto Alegre. 

Analisando o gráfico V observa-se que o crescimento da 
religião umbandista se desenvolve sobretudo a partir de 1958. 
Os pontos permitem considerar a curva traçada entre 1959-
196 7 como uma reta de inclinação tag = 64. A rapidez e a 
uniformidade do crescimento neste período são impressionantes. 
Poder-se-ia afirmar que, a partir de 196 7, existe uma tendência 
à diminuição deste ritmo de crescimento? Não acreditamos que 
o ponto 1968-9 seja suficiente para corroborar esta tese. Evi­
dentemente o crescimento da religião deve se estabilizar, mas 
é provável que isto ocorra nos Estados onde a Umbanda se 
desenvolve há um certo tempo. O Estado do Rio (ex-GB) é 
um bom exemplo, pois a partir de 1953 observa-se um decrés­
cimo no índice de crescimento da religião umbandista; a curva 
atinge portanto seu ponto de saturação. Entretanto não se deve 
esquecer que a religião umbandista cresce paralelamente à urba­
nização e industrialização; por outro lado o gráfico V não leva 
em consideração todos os Estados da Federação. Por isso pode­
mos esperar que a Umbanda veja seu ritmo de crescimento se 
desenvolver em outros Estados onde o processo de urbanização · 
e de industrialização se reproduz hoje com maior rapidez -
por exemplo, Paraná e Minas Gerais. 

Um último aspecto deve ser anotado: o ponto máximo do 
gráfico V situa-se entre os anos de 1966-1967, ou seja, após 
o li Congresso U mbandista (1961) do qual se originou uma 
grande difusão do movimento umbandista. Veremos, ainda, que 
o intervalo de 1958· l 967 corresponde exatamente ao perfodo 
de reconhecimento social da religião. 
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Umbanda e Outras Religiões 

, Não se pode estabelecer com prec1sao a proporção entre 
o numero de adeptos umbandistas e os fiéis das outras reli­
giões. Os dados do IBGE foram tomados como amostra· neste 
sentido foí válido utilizá-los para demonstrar o crescirn'ento e 
a distribuição regional da religião umbandista. Porém, compará­
l?s. agora ~os dados absolutos referentes a outras crenças re· 
llg1osas sena comprometer toda a análise desenvolvida. Pode· 
se entretanto, através de fontes indiretas, demarcar as frontei­
ras entre as diversas profissões de fé que atuam na sociedade 
bra.sileira. Obs7rva-se primeiramente que a religião católica 
assiste ~eu contingente populacional diminuir a partir de 1940. 
~o con1unto da população religiosa, ela agrupa 95 % dos indi· 
v1duos em. 1940; 93,4% em 1950; 91,7% em 1970. o ritmo 
de decréscimo. toma-se mais intenso quando se percebe que a 
taxa de crescimento da população brasileira foi entre 1940· 
1950 de 26%, enquanto que a dos católicos foi de 24%. De 
1950: 1970 a população brasileira cresce em 79%, a população 
católica somente em 76%. Existe portanto uma tendência à di­
minuiçii? da po~i?ão católica no que se refere ao contingente 
populacional rehg1oso. A experiência confirma que uma parcela 
deste contingente é absorvida pelo grupo umbandista. 16 

~onsiderando-se a pequena amostragem da população um­
b~nd1sta, alguns dados podem ser assinalados para a cidade de 
Sao Paulo: 17 

Religião Anterior 

Católicos 
Umbandistas 
Espíritas 
Protestantes 
Sem religião 

% Adeptos 

81,5 
6,6 
3,0 
1,0 
3,2 

l~. A respeito da distribuição dos adeptos religiosos, ver Cândido Procó­
pio de Camargo, Católicos, Protestantt!s e Espfritas Petrópolis, y 0 7,... 
1973. , - ... 

1_7. ~enato ~iz: e Paula Monteiro, "Contribuição para um Estudo Quan­
titativo da Rehg1ão Umbandista", in Ciência t! Cultura v. 28 (4) 1976 
pp. 407-416. , • • 
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Observa-se que a maioria dos adeptos umbandistas provém 
do ramo católico: sobre um total de 590 pessoas interrogadas, 
81,5% declararam o catolicismo como religião anterior. Embo­
ra somente 3% se tenham declarado espíritas, outras indica­
ções permitem afirmar que o número de "conversões" kardecis· 
tas é bem mais importante. Por exemplo, a mesma pesquisa re· 
velou que 8% dos umbadistas mudaram de religião por con­
siderarem insatisfatórias as práticas espíritas. Ao que parece, 
ultimamente vários centros kardecistas têm se transformado em 
tendas umbandístas. 

Os resultados de uma pesquisa realizada em 1958 no Rio 
de Janeiro junto às populações faveladas confirmam as ten· 
dências observadas para a cidade de São Paulo: 18 

Religião Professada % Adeptos 

Católicos 
Protestantes 
Espíritas 
Sem religião 

83,5 
8,1 

6,0 

2,4 

A pesquisa distingue entretanto níveis de prática religiosa, 
e os relaciona em seguida ao culto umbandista (espírita). A 
prática católica é a seguinte: 9,2% são praticantes, freqüen­
tam a missa aos domingos e recebem a comunhão pascal; 6,8% 
são devotos, assistem à missa de forma irregular e comun· 
gam diversas vezes ao ano; 37 ,9% são praticantes fracos, assis· 
tem à missa com regularidade mas não comungam; 46% são 
indiferentes, participam somente das festas religiosas. Conside­
rando-se estes grupos em relação à prática da Umbanda, temos: 
5,3% dos praticantes, 25% dos devotos, 24,3% dos pratican· 
tes fracos e 31 % dos indiferentes freqüentam o culto dos 
espíritos. 

A prática protestante se mostra bem mais intensa do que 
a católica: 90,7% dos fiéis assistem regularmente ao culto e 
somente 7% freqüentam terreiros de Umbanda. Considerando­
se que 93,5% dos espíritas assistem regularmente às sessões, 

18 . .Kloppenburg, Umbanda no Brasil, pp. 227-236. 
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constata-se que a prática umbandista é a que se desenvolve 
com maior força no seio desta população favelada. 

Uma conclusão importante pode ser tirada dos dados aci· 
ma analisados: a religião católica é que se encontra na condição 
de maior fornecedora de clientes para o culto umbandista, seja 
através de conversões, seja por meio da dupla religiosidade. 
Isto coloca um problema de estratégia da Igreja diante deste 
novo culto que se desenvolve em escala nacional. Veremos no 
capítulo referente ao mercado religioso como ela aborda o pro­
blema da estratégia de mercado em diferentes momentos da 
evolução histórica da Umbanda. 

Quadros Sociais da Religião 

Afirma·se geralmente que a Umbanda é uma religião po­
pular significando com isto que seus adeptos seriam quase que 
exclusivamente elementos da classe baixa. Seus clientes: operá­
rios desqualificados, empregadas domésticas, lavadeiras, enfim, 
aqueles que se encontrariam nos estratos inferiores da socie· 
dade. A relação religião-classe parece ser tão fortemente mar­
cada, que deu margem a interpretações equívocas: por exemplo, 
Reger Bastide descreve a Umbanda como religião proletária em 
oposição ao kardecismo; a luta de classes entre uma classe pro­
letária emergente e as classes médias se reproduziria assim no 
nível simbólico. 19 Vimos entretanto que a religião umbandista 
nunca foi a expressão da classe proletária; desde seu nasci· 
mento a Umbanda é o resultado ·de um movimento dialético 
de embranquecimento e de empretecimento; neste sentido, a 
participação de uma liderança egressa das classes médias foi 
decisiva. Poder-se-ia pensar porém que elementos profissionais 
como advogados, médicos, engenheiros, militares, representa· 
riam somente uma elite dirigente das federações religiosas. Na 
verdade encontramo-nos na presença de uma penetração da re· 
ligião umbandista cada vez mais forte nas camadas médias da 
população. Vários terreiros recrutam a maioria de seus adêptos 

19. Rogcr Bastide, •Le Spiritisme au Brésil•, op. cit. 
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e assistentes nas classes médias. Eles formam o que alguns jor· 
nais chamaram de "Umbanda para ricos", onde "tanto os mé· 
diuns como o quadro social são compostos por médicos, indus· 
triais, advogados, autoridades civis e militares". 20 Observa-se 
desta forma a difusão da religião umbandista no seio de novas 
classes sociais que antes a consideravam com uma certa des· 
confiança. Alguns dados relativos à cidade de São Paulo precisam 
melhor a composição sociológica dos adeptos umbandistas: 21 

Categorias sócio-profissionais 

Profissionais 
Pequenos comerciantes 
White collar 
Trabalhador especializado 
Trabalhador semi-especializado 
Trabalhador não-especializado 
Pessoas não-ati\o'llS 
Sem resposta 

% lndivfduos 

0,5 
3,7 

21,5 
10,9 

7,6 
20,9 
32,7 

2,2 

Os trabalhadores especializados, semi-especializados e não­
especializados totalizam 40,33% do continge~te umban~i~!ª• 
o que indica a presença marcante das classes baixas na rehg1ao. 
Entretanto, uma parte considerável de adeptos (21,5%) per· 
tence aos estratos médios e inferiores das classes médias, com· 
pondo-se principalmente de empregados de escritório e de ~­
merciários. A categoria de pessoas não-ativas agrupa o maior 
número de fiéis, 32,7% ; isto devido ao fato de que a maioria 
dos adeptos são do sexo feminino, sendo que as mulheres não 
têm geralmente nenhuma atividade fora do lar: sobre um total 
de 193 pessoas não-ativas, 128 são donas-de-casa. 

Outra forma de verificar as relações entre a religião e os 
grupos sociais consiste em dispor espacialmente as tendas um· 
bandistas num mapa geográfico que leve em consideração a 
distribuição do espaço segundo as classes sociais. Este pro· 
cesso, aplicado à cidade de São Paulo, considerada através de 
seus subdistritos, oferece resultados interessantes. 22 Observa· 

20. Notfcias Populares. 14/ 12/ 73. 
21. Renato Ortiz e Paula Monteiro, op. cit. 
22. Renato Ortiz, La Mort Blanche . . ., pp. 83-87. 
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se que existe uma correspondência entre o cinturão de classes 
populares que envolve a periferia da cidade, e a concentração 
das tendas umbandistas. Na medida em que se passa dos bairros 
mais populares para os menos populares, a concentração do 
número de terreiros diminui. O elo entre religião e classe baixa 
aparece desta forma como dominante. Entretanto ele não é 
exclusivo; apesar de existir uma tendência das seitas umban· 
distas de se localizarem nas zonas mais pobres da cidade de 
São Paulo, constata-se que os terreiros se distribuem por toda 
a metrópole, abarcando uma parte considerável do espaço 
ocupado pelas chamadas classes médias inferiores. 23 

23. A distribuição espacial das cluses em São Paulo pode ser encontrada 
em Detorenzo Neto, O Municfpio da Capital de Silo Paulo e a Região 
Metropolitana, São Paulo, Série Estudos de Monografia, n. 2, 1967 (Fac. 
Osaaco). 

II A RELIGIÃO 



O Cosmo Religioso 

Os Espiritos 

A religião umbandista fundamenta-se no culto dos espíritos 
e é pela manifestação destes, 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 o 
mundo prof ano dos homens. A possessão é portanto o elemento 
central do culto, permitindo a descida dos espíritos do reino 
da luz, da corte de Aruanda, que cavalgam a montaria da qual 
ele$ são os senhores. A idéia segundo a qual o neófito é o 
cavalo dos deuses, o receptáçulo da divindade, é uma herança 
dos cultos afro-brasileiros, onde a possessão desempenha um 
papel primordial; nesses cultos a celebração das festas religio­
sas culmina sempre com a descida dos deuses africanos. Depois 
de dançar sob o ritmo. incessante dos tambores, a filha-de-santo, 
tomada pela divindade, desmaia e. cai no chão, marcando desta 
forma a morte. de sua personalidade profana. Os outros partici­
pantes da comunidade religiosa retiram-na da. sala .de culto e 
levam-na para um compartimento sagrado do terreiro (sala do 
santo). Ali, o deus é vestido segundo as regras da tradição afrl· 
cana e alguns instantes mais tarde, montado em seu cavalo, ele 
vem dançar . sol? . os . oJJ:ips e~tasja.dos dos espectadores. Cfld11 
divindade paramenta-se segundo suas insígnias e caracted1tlc111 
tradicionais: Oxum, deüsa do' amor, dança graciosamente "8l· 
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tando seu leque; Xangô, com seu machado de dois gumes, mani· 
festa seu caráter guerreiro num transe mais violento. 1 A dança 
e o transe revivem, numa forma gestual, os símbolos e os mitos 
africanos que se repetem na descida de cada deus do panteão 
afro-brasileiro. Um exemplo retomado de Roger Bastide ilustra 
bem este aspecto da repetição dos mitos através do transe. 2 

Uma lenda conta que Xangô, deus do trovão, tinha três mu· 
lheres: Iansã, Oxum e Obá, das quais Oxum era a favorita. 
Um dia Obá pede a Oxum o segredo que fazia com que 
Xangô a considerasse sempre como mulher preferida. A mali· 
ciosa deusa do amor, escondendo seu rosto mentiroso por detrás 
de um lenço, contou-lhe que havia cortado uma orelha para 
cozinhá-la no caruru de Xangô. Este, comendo o fetiche, ligou­
se a ela para sempre, numa aliança de caráter erótico. Obá, 
acreditando na mentira, corta sua orelha e segue as prescrições 
de Oxum. Quando Xangô prova seu prato preferido, enojado, 
chama Obá, que aparece com seu rosto desfigurado. Sua feiúra 
aumenta ainda mais a cólera do deus, que agora possuía novos 
argumentos para rejeitá-la de vez. Nos candomblés nagô, quan­
do Obá desce no terreiro, ela dança com sua orelha tapada 
com um lenço; e se por acaso ela encontra alguma filha de 
Oxum, se precipita sobre esta e inicia uma briga infernal. Os 
gestos dos deuses reproduzem assim as histórias míticas. 

Na Umbanda esta característica do transe regulamentado 
pela tradição africana - a repetição dos mitos, as aventuras 
e desventuras dos deuses - desaparece completamente. Por 
outro lado as divindades negras não descem mais, nem dançam 
alegremente lado a lado com os homens; elas são substituídas 
por espíritos que cavalgam o corpo dos médiuns. Ogum, deus 
da guerra, Oxóssi, deus da caça, cedem seus lugares aos ca· 
boclos Rompe·Mato e Arranca-Toco. As raízes africanas, seiva 
preciosa que alimenta a vida do candomblé, são cortadas e me­
tamorf oseadas; os deuses evocarão daqui por diante simples· 
mente o nome das diferentes linhagens às quais os espíritos 
umbandistas pertencem. Analisaremos mais adiante a composi· 
ção destas linhagens espirituais. 

1. Para uma descriçio de uma eesalo de cand_omb16, ver P.d1on Carneiro, 
01 Candomblú da Bahia, Rio de Janeiro, Ouro, s.d.p. 
2. Roaer Bastide, Les candomblú de Bahia, Paris, Mouton, 1958. p. 176. 
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Em princípio existem quatro gêneros de espíritos que com· 
põem o panteão umbandista; podemos agrupá-los em duaa c8· 
tegorias: a) espíritos de luz: caboclos, pretos-velhos e crlançus 
- eles formam o que certos umbandistas chamam de "triftn· 
gulo da Umbanda"; 3 b) espíritos das trevas - os exus. Esta 
divisão corresponde à concepção cristã que estabelece uma dico­
tomia entre o bem e o mal; enquanto os espíritos de luz tra· 
balham unicamente para o bem, os exus, em sua ambivalência, 
podem realizar tanto o bem quanto o mal, mas representam 
sobretudo a dimensão das trevas. 

Os caboclos são os espíritos de nossos antepassados índios 
que passaram depois da morte a militar na religião umbandista. 
Eles representam a "energia e a vitalidade .. ; podem-se encontrar 
facilmente estas características de arrojo no mimetismo do 
transe. A chegada de um caboclo vem sempre acompanha~a de 
um grito forte que denota a energia e a força desta entidade 
espiritual: eles são espíritos indóceis rebeldes (traços do sel· 
vagem?) que batem fortemente os punhos cerrados contra. o 
peito à guisa de saudação. Gostam de charuto e fumam muito 
durante as sessões religiosas. Os médiuns em transe encarnam 
assim a altivez e passeiam, cabeça erguida, numa atitude de 
orgulho e arrogância. Os caboclos são espíritos brasileiros que 
participam também de certos candomblés, principalmente os de 
origem banto; quando eles descem nesse~ cult~s, são logo 
pâramentados com arcos, flechas, penas, enfim •. ob}etos que d~­
notam a origem indígena. Na Umbanda este tipo .de vestuáno 
torna-se cada vez mais -raro; é sobretudo nos dias de festas 
(por exemplo, a festa de Oxóssi) que encontramos alguns des· 
tes espíritos com cocares e penachos, simbolizando pálida e 
longínquamente os antepassados brasileiros. ~ int:ressant:_ notar 
que, apesar de sua aceitação no candomblé, a integraçao dos 
espíritos de caboclo se realiza nestes cultos . de uma_ forma 
pe~iférica. Binon Cossard, que descre".e o terreiro de _Joaozinho 
da Goméia, insiste sobre a importância deste espírito, que 6 
inegável; entretanto, observa-se, por exemplo, que ele não tem 
um dia da semana que lhe seja especialmente consagrado, como 

3. Antônio Alves Teixeira Neto, Umbanda do1 Pretos-V 1tho1, IUu \lt 
Janeiro, Eco, 1965, p. 58. 
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é o caso para os deuses africanos.• Enquanto cada orixá, ou 
grupo de orixás, é cultuado num dia da semana, e no domingo 
recelebram-se todos os orixás, os caboclos são excluídos deste 
circuito temporal de celebrações, como se existisse uma certa 
resistência da parte africana em aceitar integralmente esse ele­
mento brasileiro. Para o culto umbandista o problema não se 
coloca, pois os deuses africanos são rejeitados e o caboclo toma· 
se um modelo espiritual indiscutível. 

Pode-se perguntar se os espíritos de caboclo, tal como eles 
são conhecidos e celebrados na Umbanda, se originam real­
mente de uma raça ameríndia. Edson Carneiro parece ter razão 
quando insiste em que é sobretudo a imagem do índio, tal qual 
ela é concebida pela sociedade brasileira, que serve de funda­
mento para este estereótipo religioso. 5 O Romantismo brasileiro, 
movimento literário que se desenvolveu por volta dos meados 
do século XIX, foi o responsável pela difusão dessa imagem 
estereotipada onde encontramos a representação de um índio 
bom e valente, mas liberto dos traços de selvageria. Tratava­
se na época de elaborar um modelo simbólico de nação para 
que se pudesse opor aos países estrangeiros um padrão de 
Estado recentemente independente. O Brasil acabava de libertar­
se do jugo colonial português, o que tornava necessário funda­
mentar ideologicamente as raízes do país nascente. 6 O proble­
ma que se colocava era o seguinte: quem são os brasileiros? 
qual é sua raça de origem? A resposta foi fornecida pelos 
escritores românticos que transformaram o índio em modelo de 
brasilianismo. Aliás não poderia ter sido outra a solução engen· 
drada, pois sendo o colonizador de origem portuguesa, s6 res­
tava o negro como elemento a ser utilizado; mas seria impen· 
sável construir o símbolo da nacionalidade brasileira a partir 
da pessoa do escravo africano. Promovido ao grau de fundador 
da estirpe brasileira, o índio é entretanto despojado de seus 
caracteres selvagens: sua luta contra o invasor branco é com­
preendida como uma revolta tontra o colonizador português, 

4. Binon Cossard, Contribution à l'Etudes des Candomblis au Brisil: Le 
Candomblé Angola, tese de doutoramento, Paris, EOHE. 1970. 
S. Edson Carneiro, Ladinos e Crioulos, Rio de Janeiro, Brasiliense, 19~, 
p. H3. 
6. A respeito do Romantismo, ver Antônio Cândido, Literatura e Socie­
dade, São Paulo, 1965, Cia. Ed. Nacional. 
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uma etapa da resistência que teria por objetivo a independência 
da Colônia. Apreendido neste discurso literário, o índio toma­
se símbolo de liberdade, mas ao mesmo tempo ele é amor­
daçado em sua própria revolta. Como a independência é um 
fato consumado, toda rebelião contra o mundo dos brancos torna­
se a partir desta data um ato injustificável; o aprisionamento 
do caboclo coincide assim com a libertação da nação b rasileira. 

Sílvio Romero observou que o movimento Romântico não 
se limitou ao círculo estreito dos intelectuais mas, ao contrário, 
difundiu-se no conjunto da comunidade brasileira. 1 Com efeito , 
a imagem do índio, simbolizado pelo arco e flechas, não a encon· 
tramos mesmo em setores exteriores à religião. O carnaval é 
um bom exemplo desta assimilação nacional de um estereótipo 
fabricado pela ideologia romântica. Na Umbanda a figura do 
caboclo vestindo calças e camisas brancas, calçando tênis, im­
pecavelmente limpos, é tão longínqua da imagem do verdadeiro 
indígena, que só nos restam os gestos estereotipados deste "ante­
passado brasileiro". 

Os pretos-velhos são os espíritos dos antigos escravos ne· 
gros que pela sua humildade tomaram-se participantes da " Lei 
de Umbanda". Quando eles descem, o corpo do neófito se 
curva, retorcendo-se como o de um velho esmagado pelo peso 
dos anos. Envolvido pelo espírito, o médium permanece nesta 
posição incômoda durante horas. Em deferência à idade dos 
pretos-velhos lhes é oferecido sempre um banquinho onde eles 
podem repousar da fadiga espiritual; ficam assim sentados, fu­
mando calmamente o cachimbo que tanto apreciam. Falam com 
uma voz rouca, mas suave, cheia de afeição, o que transmite 
uma sensação de segurança e familiaridade àqueles que vêm 
consultá-los. Com a parte brasileira dominando assim a parte 
africana, pode-se observar uma oposição nítida entre o com­
portamento valoroso dos caboclos e a ~umildade dos pret~s­
velhos. O mimetismo do transe traduz fielmente esta superio­
ridade do caboclo em relação ao preto-velho. Enquanto os espí· 
ritos fortes e arrogantes dos indígenas se manifestam sempre 
de pé, o invólucro material que envolve o transe dos pretos· 
velhos os obriga a se curvarem em direção ao solo, como st 

7. Sílvio Romero, História da Literatura Brasileira, Rio de Janeiro, 190, 
José Olympio, t. UI. 
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fosse aí seu verdadeiro lugar. Esta superioridade que se revela 
no nível motor pode algumas vezes provocar uma transferência 
de poder dentro da seita religiosa. Conhecemos uma tenda em 
São Paulo (Cambuci) onde o chefe espiritual do culto era pos· 
suído de uma forma tão profunda por um preto-velho, que 
todos os trabalhos eram dirigidos por seu sucessor, o qual era 
incorporado por um caboclo. Embora a sessão se desenrolasse 
sob a proteção espiritual do preto-velho, Pai João, sentado no 
fundo da sala, encontrava-se realmente distanciado do culto, e 
era Caboclo Itamarati quem se dirigia à assistência, admoesta­
va ou recompensava o comportamento dos cavalos. O caboclo 
usurpava assim a autoridade do espírito do antigo escravo, esma­
gado pelo peso de sua divindade. 

Foi a história brasileira, isto é, a história escrita pelos 
historiadores que estabeleceu a idéia de superioridade do índio 
sobre o negro, pois atribuiu-se somente aos indígenas a aptidão 
de se revoltarem contra a escravidão dos brancos. 8 Deste modo, 
enquanto o índio é visto como aquele que se revolta contra a 
forma de trabalho escravo, ao negro se associa o estereótipo 
da aceitação passiva do sistema escravocrata. Preso á uma so­
ciedade de castas, onde a mobilidade social é ínfima, o negro, 
para se fazer reconhecer socialmente, não tem outra alternativa 
senão a de aceitar a única imagem positiva que a sociedade lhe 
oferece: a humildade. Ao mau trato que o senhor de engenho 
lhe inflige ele deve responder pela compreensão e pelo amor: 
graças a esta malícia dos fracos ele se vê recompensado pelo 
Senhor Deus. Na Umbanda não há lugar para os negros qui· 
tombolas que se insurgiram contra o regime escravocrata; como 
a memória coletiva umbandista coincide com os valores domi· 
nantes da sociedade brasileira, ela sbmente conserva os elemen­
tos que estão em harmonia com esta mesma sociedade. 

Se os espíritos de caboclos celebram o homem adulto, o 
dos pretos-velhos, a velhice, as crianças, como o seu nome indi· 
ca, introduzem no ciclo da vida o momento da infância. Elas 
representam a idéia de pureza e inocência, e dão ao culto 
umbandista uma dimensão de alegria e folguedo. Quando os 
espíritos das crianças descem, os médiuns adotam as atitu· 
des de uma criança que ainda não sabe andar; engatinham 

8. Sobre a superioridade do índio, ver Gilberto Freyre, op. clt. 
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pelo chão, choram, chupam o dedo e falam num linguajar inf an· 
til. Nesse momento os auxiliares do culto lhes oferecem bo­
necas, brinquedos, apitos, objetos com os quais eles brincam 
alegremente uns com os outros. Freqüentemente a assistência 
lhes oferta bombons. balas, doces, que eles comem avidamente 
com um prazer infantil. Os espíritos de crianças derivam em 
parte da noção de erê, bem conhecida no mundo dos candom· 
biés. Nos cultos afro-brasileiros tradicionais o erê não é um 
orixá particular, mas um estado intennediário do transe que 
acompanha a manifestação de cada divindade. 9 Ele desempe­
nha um papel importante no decorrer dos ritos de iniciação das 
iaôs, pois este estado menos violento do transe "permite ao 
fiel enfrentar, no plano físico, as penosas condições da reclu· 
são. Do ponto de vista psicológico a desconexão da afetividade 
em relação à vida nonnal cria um estado eufórico libertado 
de toda e qualquer preocupação de parte do iniciante. A redu­
ção da carga afetiva permite assim ignorar a noção do tempo. 
As provas ritualísticas, de natureza desconhecida, se realizam 
sem nenhum estado de angústia ou apreensão ... 10 Este estado 
de insensibilização, no qual se encontram as iaôs no momento 
de sua iniciação, acha-se intimamente associado a um tipo de 
comportamento infantil. As filhas-de-santo, encerradas no quarto 
de reclusão, se distraem com uma série de brinquedos infantis; 
"aí se encontram carrocinhas de metal, pedras coloridas, pincéis, 
lápis de cor. Os muros da camarinha são recobertos por ra­
biscos e desenhos iguais àqueles que as crianças têm o hábito 
de fazer". 11 A idéia de erê foi confundida com o culto dos 
gêmeos (ibejis) e possibilitou o nascimento, nos candomblés 
bantos, de um novo tipo de orixá: os erê·ibejis. 12 Este orixá 
tem uma existência autônoma, possui seus adeptos, e no calen· 
dário religioso ele é homenageado no dia 27 de setembro, dia 
de São Cosme e Damião. Na Umbanda as crianças são espíritos 
individualizados, e a noção de um estado intermediário do 

9. A respeito do· er2 enquanto um estado intermediirio do transe, ver 
R. Bastide, Les Candomblés de Bahia. 
10. Binon Cossard. op. cit., p. 165. 
11. Descrição de Arlindo Silva, "Os Deuses Sanauinárioa", in O Cruiel• 
ro, citado por R. Bastide, Les Candomblés de Bahia, p. 180. 
12. A expressão "erê-ibeji" ~ de Roger Baatidc, lbld., p. 188. 
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transe se perdeu completamente. A equação religiosa . tornou·se 
mais simples: erê = ibejis = crianças. 

As relações que se estabelecem entre os espíritos de crian· 
ças, caboclos e pretos-velhos reproduzem a linha de separação 
entre a infância e o mundo adulto. Na realidade, apesar de sua 
natureza sagrada, as crianças têm um papel pouco importante 
nas sessões de consultas, sendo estas reservadas principalmente 
às entidades mais velhas. Certamente os umbandistas não afir· 
marão que as crianças não podem participar das consultas; 
trata·se no fim das contas de elementos que possuem uma 
dimensão divina; entretanto eles dirão que estes espíritos são 
ainda infantis. Por isso eles se distanciam discretamente dos 
trabalhos espirituais, pois sabe-se que uma criança não deve 
trabalhar. Estes espíritos associam-se então a certos ritos de 
purificação, pois a vida é freqüentemente maculada pelo contágio 
com o mal. Assim, para limpar o terreiro depois de uma des· 
cida dos . exus, chamam-se algumas vezes as crianças, que com 
seus sorrisos e folguedos inocentes purificam um possível resí· 
duo do mal que esteve há pouco presente na forma de um 
espírito das trevas. 

O universo umbandista opera essencialmente com quatro 
gêneros de espíritos que são os modelos de toda e qualquer 
individualidade espiritual. A cada estereótipo corresponde um 
número infinito de entidades particulares, possuindo, cada qual, 
uma personalidade própria, que se identifica através do nome. 
Por exemplo, Caboclo Urubatão, Caboclo Pedra-Preta, Caboclo 
Ubirajara, são espíritos que pertencem ao gênero caboclo. Pai 
Joaquim, Pai João de Angola, são manifestações específicas da 
forma Preto-Velho. As crianças terão nomes como Luizinho, 
~ezinho, Tupãzinho etc. Apesar da ·extensão deste panteão espi· 
ntual, ele se mostra extremamente simplificado em relação aos 
cultos afro-brasileiros; o transe não se desenvolve mais segundo 
a individualidade mítica de cada deus, mas de acordo com esses 
quatro modelos espirituais. Em termos lógicos pode-se dizer que 
o sistema religioso gaQha em extensão; ele perde porém em 
compreensão, tornando-se muito menos complexo. Esta diferença 
em relação ao candomblé tem conseqüências importantes no 
nível do comportamento mediúnico; vimos que nos cultos afro­
brasileiros a possessão é perfeitamente regulada pelas tradições 
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míticas africanas; entretanto este aspecto se transforma radi­
calmente na Umbanda. Os esquemas motores umbandistas são 
muito genéricos pois são compostos exclusivamente de termos 
abstratos: caboclo - força, preto-velho - humildade, criança 
- inocência. Como não existe uma trama mítica que articule 
esses modos de possessão, um maior grau de arbitrariedade se 
inscreve no comportamento mediúnico; qualquer significado pas· 
sa a ser permitido dentro do significante (esquema motor) esco· 
lhido. Em relação ao transe pelos deuses africanos isto implica 
uma libertação da pessoa do quadro formal das relações mf • 
ticas, conferindo à possessão uma medida considerável de indi­
vidualização. Na realidade, na Umbanda, a personalidade espi· 
ritual que se destaca através do nome é uma personalidade 
vazia; quem são, por exemplo, Caboclo Urubatão ou Pai Joa­
quim? Eles simplesmente representam uma massa anônima de 
índios e negros que participaram da formação da sociedade 
brasileira. A indeterminação do modelo religioso permite desta 
forma ao adepto uma margem de manobra pessoal mais elástica 
onde sua individualidade pode se desenvolver. Resulta disso que 
a personalidade espiritual é sobretudo a personaliade do mé­
dium que a encarna. Dois caboclos de mesmo nome não terão 
jamais as mesmas atitudes ou o mesmo comportamento por não 
participarem da mesma tradição mítica: atrás da máscara este· 
reotipada o que se encontra sempre é o anonimato da história. 
Pode·se então concluir que paralelamente a uma despersonali· 
zação do cosmo religioso afro-brasileiro (os deuses se trans­
formam em espíritos indeterminados) se desenvolve na Umban­
da a personalização do transe; recusando a rigidez dos esque· 
mas míticos, a individualização pode se expandir na indeter· 
minação dos espíritos históricos. Numa sociedade onde o indi· 
víduo é fortemente valorizado, esta nova forma de comunica­
ção com o sagrado nos parece mais adequada do que a ante· 
rior. Entretanto, embora ocorra este movimento de personaliza­
ção do transe, ele está lpnge de coincidir com a individualiza· 
ção total, que se manifesta no espiritismo de Allan Kardec. Con­
servando os estereótipos que informam a possessão, a Umbanda 
se situa a meio caminho entre os cultos afro-brasileiros e o 
espiritismo. 
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A Teoria das Linhas 

Uma vez conhecidos os espíritos que compõem o universo 
umbandista, passemos à organização dessas entidades dentro do 
cosmo religioso. Um problema de escolha se coloca de início: 
visto que não existe uma classificação espiritual unanimemente 
aceita pelos teóricos, qual delas utilizar? A resposta pode ser 
dada facilmente se considerarmos que, apesar da alternância dos 
elementos no interior das classificações, a estrutura religiosa 
permanece fundamentalmente a mesma. Isto permite uma certa 
arbitrariedade na escolha daquela que nos parece ser repre· 
sentativa do pensamento umbandista. À guisa de descrição da 
organização espiritual, consideraremos a classificação estabele· 
cida por Matta e Silva.13 A razão desta escolha é que o autor 
conseguiu, melhor do que os outros teóricos religiosos, raciona· 
lizar o universo espiritual de forma coerente e profunda. As 
informações provenientes de outros autores serão consideradas, 
na medida em que elas esclarecem o quadro teológico da religião. 

O Universo umbandista é monoteísta e se fundamenta na 
"existência de um Deus único, onipotente, sem representação 
possíver 14 que recebe diferentes denominações: Olorum, Zam· 
bi, ou simplesmente Deus, como é conhecido pelos católicos. 
Este Deus tem por única função estabelecer os fundamentos da 
religião e a existência do mundo; uma vez desempenhada esta 
tarefa, ele é rapidamente esquecido, pois o culto é dedicado 
exclusivamente aos espíritos subordinados a Olorum. Neste sen· 
tido o pensamento umbandista se aproxima da concepção afri· 
cana de Deus supremo, onde este,. embora seja adorado sob 
formas diferentes, se encontra na realidade afastado dos ·afaze· 
res e das necessidades humanas. UI O mundo dos homens é 
governado pelos orixás, espíritos que administram · o universo 
segundo a divisão mítica de trabalho (Ogum - ferro; Oxum 
- água doce etc.). Tanto Olorum, divindade ioruba, quanto 

13. Matta e Silva, Umbanda de Todos Nós, Rio de Janeiro, Freitas Bas· 
tos, 1969. 
14. Cavalcanti Bandeira, O que é a Umbanda, p. 99. 
15. Geoffroy Parrinder, LA Religion en Afrique Occidentale, Paris, Payot, 
1950, p. 42. 
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Zambi, 16 deus banto, são elementos que na Africa se excluem 
de qualquer contato com a realidade humana; eles permane· 
cem numa esfera exterior ao universo profano e somente aos 
orixás, forças sagradas, é conferido o poder de estabelecer a 
mediação entre os dois compartimentos estanques da mitologia 
africana. Distanciando-se dos problemas humanos, o Deus su· 
premo é esquecido pelos homens; desta forma, somente as 
forças intermediárias é que são cultuadas através dos ritos. Esta 
concepção de Deus é análoga à que se observa no catolicismo 
popular, onde os santos são vistos como intermediários entre o 
sagrado e o profano; estando mais perto dos homens, eles re· 
cebem um culto particular que muitas vezes ofusca o próprio 
criador do mundo. 

Em termos análogos ao catolicismo, os umbandistas conce· 
bem a existência de uma trindade formada por· Obatalá-Oxalá· 
Jfá. 11 Obatalá é o Pai, Oxalá o Filho e Ifá (Orixá do destino 
nos cultos afro-brasileiros), o Espírito Santo. A trindade umban· 
dista nada mais é do que uma réplica da trindade católica; 
não tem nenhum papel importante no universo religioso, mas 
indica o grau de legitimidade da religião católica que serve aqui 
de modelo ao pensam~nto umbandista. Outros autores estabe­
lecem correspondências diferentes entre a posição na trindade e 
os deuses africanos; trata-se porém, na maior parte das vezes, 
de interpretações pessoais da legitimidade do catolicismo. 18 

Abaixo de Olorum vêm as linhas de Umbanda, que são 
grandes exércitos de espíritos que obedecem a um chefe (Orixá); 
estes espíritos teriam no espaço uma missão, uma tarefa, uma 
função. 19 A noção de tarefa, função, é assinalada também no 
pensamento de Allan Kardec, para quem "os espíritos são minis· 
tros de Deus, agentes de sua vontade, e é através deles que 

16. A respeito de Zambi, ver Mário Milheiro, Etnografia Angolana, 
IICA, Angola, 1967, e Parrinder, ibid. 
17. Oliveira Magno, Umbanda e Ocultismo, Rio de Janeiro, Espiritua· 
lista, 1952. 
18. Por exemplo, M. Helena Farelli concebe a trindade formada por 
Tupã-Oxalá-Iemanjá, As 7 Forças da Umbanda, Rio de Janeiro, Eco, 
1972, p. 67. Observa-se que existe aqui uma tendencla em colocar Tupã, 
deus índio, acima dos orixás africanos. 
19. Lourenço Braga, Umbanda, magia branca, Qulmbanda, magia negra, 
Rio de Janeiro, Borsoi, 1956, p. 17. 
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Deus governa o mundo". 20 Existe portanto um paralelismo entre 
esta concepção espiritual do mundo e a que se verifica na mito­
logia africana, onde cada compartimento do universo pertence 
a um Orixá específico: por exemplo, Iemanjá é o mar, Oxum 
o rio. Kardec afirma explicitamente que sua idéia do mundo 
dos espíritos "se encontra, sob formas diversas nas crenças de 
todos os povos, de todas as idades, mas com a diferença de que 
certo atributos temporários foram transformados em seres dis­
tintos". 21 Kardec se fundamenta então na história dos homens 
para estabelecer sua teoria espiritual; o que ele critica nas cos­
mologias míticas é a imobilidade das forças espirituais que se 
vinculam a determinados compartimentos da natureza. Para ele 
um espírito, durante seu aprendizado místico, percorre as di· 
ferentes ordens físicas e morais, mas uma vez terminada esta 
instrução espiritual, ele poderá desempenhar outras funções. As 
linhas umbandistas rompem com a concepção africana de um 
mundo regido pelas forças da natureza, mas elas permanecem 
aquém da perspectiva kardecista, pois cada linha é imóvel e 
divide o mundo em partes que lhe são correspondentes. Existe 
assim uma afinidade entre Oxalá e o sol, mas não se poderá 
mais afirmar: Oxalá é o sol. 22 

Segundo Matta e Silva existem sete linhas na Umbanda: 2s 

1. Linha (ou Vibração) de Oxalá 

20. Allan Kardec, Le livre des Esprits, Paris, Lib. Spirite, 1857, item 66. 
21. Allan Kardec, ibid. 
22. Na realidade, em país Yorubá, Oxalá não é o sol (que é Orum), 
mas o deus da criação do mundo; entretanto na Umbanda existe uma 
correspondência entre esta divindade e o sol. A correlação entre esses 
dois termos não se processa porém no nível da essência, do fundamento 
de um compartimento qualquer da natureza, mas exprime simplesmente 
uma associação do tipo que se encontra nos horóscopos. Malta e Silva 
dá as seguintes correspondências, entre as "linhas" e os astros: 

Oxalá - Sol Ogum Marte 
lemanjá - Lua Oxóssi Vanus 
Xangô - Júpiter Crianças Mercúrio 

Pretos-Velhos - Saturno 
A relação Oxa16. - Sol é de natureza heliocêntrica, ocupando Jesus o 
centro do sistema. 
23. Matta e Silva, op. cit., p. 59. O número 7 é um número cabalSStico, 
ele encerra os segredos (mirongas) da Umbanda. Pode-se observar neste 
caso as influências do ocultismo europeu e do Velho Testamento. Ver 
Maria Helena Farelli, op. cit. 
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2. Linha (ou Vibração) de lemanjá 
3. Linha (ou Vibração) de Xangô 
4. Linha (ou Vibração) de Ogum 
5. Linha {ou Vibração) de Oxóssi 
6. Linha {ou Vibração) das crianças 
7. Linha (ou Vibração) dos pretos-velhos 

Cada "linha" é composta de sete legiões, dirigidas por sete 
Orixás principais que não "descem", isto é, não se manifestam 
no corpo dos adeptos. São eles: 

a) Linha de Oxalá 

1. Caboclo Urubatão 
2 . . Caboclo Ubirajara 
3. Caboclo Ubiratã 
4. Caboclo Aymoré 
5. Caboclo Guaracy 
6. Caboclo Guarany 
7. Caboclo Tupy 

b) Linha de Jemaniá 

1. Cabocla Y ara 
2. Cabocla Indayá 
3. Cabocla Nanã-Burucu 
4. Cabocla Estrela do Mar 
5. Cabocla Oxum 
6. Cabocla Iansã 
7. Cabocla Sereia do Mar 

e) Linha de Xangô 

1. Xangô Kaô 
2. Xangô 7 Montanhas 
3. Xangô 7 Pedreiras 
4. Xangô Pedra Preta 
5. Xangô Pedra Branca 
6. )(angô 7 Cachoeiras 
7. Xangô Agodô 
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d) Linha de Ogum 

t. Ogum de Lei 
2. Ogum Yara 
3. Ogum Megê 
3. Ogum Rompe-Mato 
5. Ogum Malê 
6. Ogum Beira·Mar 
7. Ogum Matinata 

e) Linha de Oxóssi 

1. Caboclo Arranca-Toco 
2. Cabocla Jurema 
3. Caboclo Araribóia 
4. Caboclo Guiné 
5. Caboclo Arruda 
6. Caboclo Pena·Branca 
7. Cabloco Cobra-Coral 

f) Linha das crianças 

1. Tupãzinho 
2. Ori 
3. Yariri 
4. Doum 
5. Yari 
6. Damião 
7. Cosme 

g) linha dos pretos-velhos 

1. Pai Guiné 
2. Pai Tomé 
3. Pai Arruda 
4. Pai Congo de Aruanda 
5. Maria Conga 
6. Pai Benedito 
7. Pai Joaquim 

Duas observações podem ser feitas a respeito desta classf· 
fi~ação espiritual. Primeiro, o fato de se encontrarem lado a 
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Jado nomes indígenas, africanos e portugueses: no nível semAn· 
tico tem-se uma primeira indicação do brasilianismo da religião 
umbandista. Segundo, a pluralidade dos Xangôs e dos Oguns, o 
que denota uma continuidade com a tradição afro-brasileira, onde 
cada orixá se manifesta sob múltiplas formas, por exemplo, 
Xangô Agodô (Xangô velho) e Xangô Aganju (Xangô moço). :u 

A cosmologia umbandista é porém muito mais complexa, 
pois cada legião se subdivide em sete falanges, cada falange 
em sete subfalanges, e assim por diante. Na parte inferior deste 
exército tentacular de espíritos encontramos os guias e os pro­
tetores. Vejamos como se estabelece a comunicação entre o 
mundo sagrado dos orixás e o universo prof ano dos homens. 
Um intelectual umbandista se refere a este respeito da seguinte 
forma: "O Orixá, pela sua vibração, influi na sua falange, dentro 
de sua linha, num mensageiro espiritual que é o guia, o qual 
incorpora num instrumento - o médium - para o trabalho a 
executar". 215 Portanto, contrariamente aos cultos afro-brasileiros, 
na Umbanda os orixás não descem, eles se transformam em 
essências sagradas que transmitem seus atributos a outros exe­
cutantes, por exemplo, os guias. Aluísio Fontenelle explica de 
forma bastante original por que os orixás se distanciam dos 
homens; para ele, estas divindades "não vêm nunca à terra por 
considerá-la o mais ínfimo dos planetas, por ser o lugar onde 
o aperfeiçoamento espiritual ainda está atrasadíssimo, e, por isso. 
enviam seus auxiliares, que são enviados diretos, os intermediá­
rios entre o plano astral superior e a Terra, o plano inferior. 26 

Os deuses afro-brasileiros são então interpretados dentro de uma 
nova perspectiva religiosa, eles perdem suas características mí­
ticas e se transformam em essências sagradas; somente o nome 
africano· é conservado. 

24. Ver R. Bastide, ús Candomblés de Bahia, e u Batuque de Porto 
Alegre, The University of Chicago Press, 29th lnternational Conarc19 of 
Americanistcs, v. Il, 1932, pp. 195-206. 
25. Cavalcanti Bandeira, op. cit., p. 116. 
26. Aluísio Fontcnclle, O Espiritismo no Conceito das Rellg/6es e a lei 
da Umbanda, Rio de J anciro, s.d.p., Espiritualista, p. 69. 
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Pode-se observar que na criação da cosmologia religíoso 
existe da parte do pensamento umbandista um esforço cons­
tante de despersonalização do universo religioso afro-brasileiro. 
Como já havíamos notado a respeito do transe, encontra-se neste 
processo de racionalização dos símbolos religiosos uma oposi­
ção entre as linhas e os deuses individualizados do candom· 
bié. Os Qrixás não são mais os heróis das histórias míticas, nem 
mesmo se ocupam dos homens, pois são impedidos, pela nova 
ideologia religiosa, de descer sobre o corpo de seus cavalos. 
Não é por acaso que alguns umbandistas tentam gradativamen­
te substituir a palavra linha pelo termo vibração, evocando 
este último um significado mais abstrato. 

O universo umbandista não é porém estático, as linhas 
formam redes de comunicação onde circulam as informações di· 
vi nas. Cada linha é composta por um guardião e seis chefes 
de legiões, denominados intermediários diretos, que asseguram 
a intercomunicação sagrada com as demais vibrações. Os guar· 
diães não são considerados como intermediários, seu papel é 
de preservar a unidade de cada linha. O quadro 1 mostra como 
se estabelece a comunicação dentro do espaço sagrado. A lei­
tura deve ser feita pelo cruzamento de duas linhas diferentes. 
Por exemplo, cabocla Yara é a guardiã da linha de Iemanjá, 
na qual a cabocla Iansã é intermediária para a linha de Xangô, 
cabocla Oxum, intermediária para a linha de Oxóssi etc. A 
diagonal do retângulo é preenchida pelos guardiãs de cada 
linha, estes só podem comunicar-se com sua própria vibração. 

Dentro deste emaranhado de linhas hierarquizadas, a ascen­
são espiritual se faz segundo o princípio kardecista da rcen· 
carnação sucessiva. Um manual umbandista declara a este res­
peito: "a reencarnação é um preceito divino do Pai, pelo qual 
Ele premia ou castiga, oo.nforme o merecimento de cada um, 
pois que a reencarnação tem por finalidade o seguinte: o resgate 
de erros e crimes cometidos em existências anteriores, propor· 
cionar a evolução do reencarnado, impor o desempenho de 
missões de grande importância na nova vinda à Terra" . 27 Easu 
concepção da morte prolonga a tradição kardecista dentro do 
pensamento umbandista; com efeito, Allan Kardec se refere 

27. Cândido Felix, A Cartilha da Umbanda, Rio de JaneJro, 6co1 1065, 
p. 26. 
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no Livro dos Espíritos a dois tipos de reencarnações: a expia­
ção e a encarnação missionária. Enquanto a última forma se 
manifesta excepcionalmente no caso .de certos messias que são 
enviados à Terra para pregar a mensagem divina, o primeiro 
tipo, o da expiação, se aplica à maioria dos homens. Segundo 
Kardec, no princípio os espíritos eram "simples e ignorantes" , 
Deus lhes deu, a cada um, uma missão por meio da qual eles 
poderiam se aperfeiçoar, e progressivamente se aproximar da 
presença divina. 28 A reencarnação funciona portanto como uma 
forma de aprimoramento espiritual, o caminho pelo qual os espí­
ritos evoluem na direção de Deus, resgatando o "pecado ori­
ginal", elo primeiro de um ciclo infernal de vidas. Quais são 
entretanto as condições que fazem com que pecados e dívidas 
de existências anteriores possam ser resgatados? O mesmo res­
ponde: "todo aquele que souber empregar sua reencarnação, fa­
zendo o bem aos seus irmãos, irá purificando o seu espírito 
até atingir a perfeição. Todos os irmãos que estiverem em tais 
condições. não mais reencarnarão, mas terão o mérito de serem 
incorporados às linhas de Umbanda. Esses não voltarão a se 
materializar. 29 A doutrina fornece desta forma o princípio que 
comanda a evolução espiritual; a caridade, o amor ao próximo, 
se transforma no elemento que fundamenta a práxis religiosa, 
visto que a prática caritativa é a única solução para se escapar 
ao ciclo reencarnacionista. 

A Quimbanda 

Kardec, quando empreendeu seu trabalho de racionalização 
do mundo dos espíritos, equacionou as diferenças do universo 
sagrado na forma de uma repartição tríplice: 30 

a) Espíritos puros - anjos, arcanjos e serafins. 
b) Espíritos de segunda ordem - têm ainda que passar 

por certas provas. 

28. Allan Kardec, Le Livre des Esprits, item 53. 
29. Cândido Felix, op. cit., pp. 26-27. 
30. Allan Kardec, op. cit., item 55. 
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e) Espíritos imperfeitos - caracterizados pela arrogAnclo, 
orgulho e egoísmo. 

O pensamento umbandista, de caráter acentuadamente dua· 
lista estabeleceu um corte no segundo plano, simplificando esta 
hier:U.quia mística: · a) Missionários do bem; b) Miss~onários do 
mal. 31 A esta divisão dicotômica entre bem-mal, remo das lu­
zes-reino das trevas, corresponde, dentro do universo religi~so, 
uma nova separação: 1) Umbanda - prática do bem; 2) Ouim­
banda - prática do mal. 32 A Umbanda se opõe desta forma à 
Quimbanda, que opera (em princípio) exclusivamente co~ .espí­
ritos imperfeitos que se situam nos confins da escala espmtual. 
Entretanto o mal é um dado da realidade, ele representa uma 
dimensão importante da vida quotidiana; o pensamento umban­
dista deve portanto levá-lo em consideração. O proble~a. que 
se coloca é o de como interpretá-lo dentro do quadro religioso. 
A oposição entre reino das luzes-rein? das ti:evas vai encontrar 
assim uma solução interessante no seto da hnguagem sagrada. 
Os teóricos irão afirmar: "jamais se conheceria a grandi~si· 
dade do bem se, por outro lado, não se conhecesse, outrossim, 
os perniciosos efeitos do mal. O bem só existe para contra· 
balançar os efeitos do mal" 83 • . . ou então, "a T~tta é um 
planeta de trevas. de expiação. de sofrimentos, por isso o ~ai 
predomina nos espíritos reencarnados neste m~ndo; som~s un­
perfeitos, isto é, somos maus, orgulhosos, odientos, :'ª~dosos, 
vingativos, ciumentos. invejosos, e temos faltas a red11~1r pro­
vindas das encarnações anteriores. Ora, para que sofressemos 
as conseqüências de nossos erros, era preciso existir o meio pelo 
qual viéssemos receber a paga de nossa maldade." 34 Diante 
da realidade insofismável do mundo dos homens, o mal é con­
siderado um "mal necessário", ele é a contrapartida do bem, 
fonte e justificação da miséria humana. 

Estabelecida a separação entre essas duas dimensões opos· 
tas do sagrado, resta ainda fundamentar a primazia do prln· 

31. Teixeira Neto, O Livro dos Mldiuru de Umbanda, Rio de Janclrn, 
Eco, 1970, p. 78. 
32. Aluísio Fontenelle, op. cit., p. 77. 
33. Teixeira Neto, Umbanda dos Pretos-Velhos, p. SI. 
34. Lourenço Braga, Umbanda, magia branca, Qulmbanda, mosto nttra, 
p. 26. 
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cípio do bem sobre o mal. Isto se faz segundo a teoria evo· 
lucionista kardecista, o que mostra que o abismo entre Umbanda 
e Quimbanda não é absoluto. "Com o progresso da Terra, a 
tendência do mal vai diminuindo até chegar a desaparecer de­
finitivamente. Com este progresso, arrastaremos também aqueles 
irmãos da Quimbanda, e com eles, seu supremo chefe (Lúcifer), 
que um dia, já cansado de sofrer e praticar o mal, se arrepen­
derá sinceramente, e será, por São Miguel Arcanjo, encami· 
nhado na senda do progresso espiritual." 36 A teoria da evolu· 
ção tece desta forma um liame de continuidade entre os pólos 
opostos; a fé comteana no progresso pressupõe que num fu. 
turo distante a marcha do bem triunfará definitivamente sobre 
o sofrimento. 

A Quimbanda se apresenta portanto como a dimensão 
oposta da Umbanda, ela é sua imagem invertida; tudo que se 
passa no reino das luzes tem seu equivalente negativo no reino 
das trevas. Às sete linhas da Umbanda, correspondem as sete 
linhas da Quimbanda, comandadas pelos seguintes exus: se 

1 . Exu 7 Encruzilhadas 
2. Exu Pomba-Gira 
3. Exu Tiriri 
4. Exu Gira-Mundo 
5. Exu Tranca-Ruas 
6. Exu Marabô 
7. Exu Pinga Fogo 

Cada Exu, no seu plano espiritual, comanda seis chefes de 
legiões; por outro lado eles se comunicam com as linhas da 
Umbanda, o que torna mais complexa a rede de mensagens 
divinas. Segundo Matta e Silva, a distribuição dos exus na 
Quimbanda é a seguinte: 

a) Correspondência com a linha de Oxalá: 
1. Exu 7 Encruzilhadas - Caboclo Urubatão 
2. Exu 7 Pembas - Caboclo Ubiratã 
3. Exu 7 Ventanias - Caboclo Ubirajara 

35. Lourenço Braga, ibid. 
36. Matta e Silva, op. cit., p. 266. 
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4. Exu 7 Poeiras - Caboclo Guaracy 
5. Exu 7 Chav~s - Caboclo Aymoré 
6. Exu 7 Capas - Caboclo Tupy 
7. Exu 7 Cruzes - Caboclo Guarany 

b) Correspondência com a linha de Jemanjd: 

1. Bxu Pomba·Gira - Cabocla Yara 
2. Exu do Mar - Cabocla Oxum 
3. Exu Mare - Cabocla Iansã 
4. Exu Má.Canjira - Cabocla Sereia do Mar 
5. Exu Carangola - Cabocla Estrela do Mar 
6. Exu Gererê - Cabocla Nanã-Burucu 
7. Exu Nanguê - Cabocla Indayá 

c) Correspondência com a linha de Xangô: 
1. Exu Gira-Mundo - Xangô Kaô 
2. Exu Pedreira - Xangô Agodô 
3. Exu Corcunda - Xangô 7 Montanhas 
4. Exu Ventania - Xangô 7 Pedreiras 
5. Exu Meia-Noite - Xangô Pedra Preta 
6. Exu Mangueira - Xangô Pedra Branca 
7. Exu Calunga - Xangô 7 Cachoeiras 

d) Correspondência com a linha de Ogum: 
1. Exu Tranca-Ruas - Ogum de Lei 
2. Exu Tranca Gira - Ogum Yara 
3. Exu Tira-Toco - Ogum Beira-Mar 
4. Exu Tira·Teima - Ogum Matinata 
5. Exu Limpa-Trilhos - Ogum Megê 
6. Exu Veludo - Ogum Rompe-Mato 
7. Exu Porteira - Ogum Malê 

e) Correspondência com a linha de Ox6ssi: 

1. Exu Marabô - Caboclo Arranca·Toco 
2. Exu das Matas - Caboclo Pena-Branca 
3. Exu Campina - Caboclo Arruda 
4. Exu Capa Preta - Caboclo Cobra·Coral 
5. Exu Pemba - Caboclo Ararlbóla 
6. Exu Lonã - Caboclo Guin6 
7. Exu Bauru - Cabocla Jurema 
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O Correspondência com a linha das Crianças:• 
1. Exu Tiriri - Tupãzinho 
2. Exu Mirim - Yariri 
3. Exu Tiquinho - Ori 
4. Exu Ganga - Yari 
5. Exu Lalu - Doum 
6. Exu Veludinho - Cosme 
7. Exu Manguinho - Damião 

g) Correspondência 

1. Exu Pinga·Fogo 
2. Exu Brasa 
3. Exu Come-Fogo 
4. Exu Alebá 
5. Exu Bara 
6. Exu Lodo 
7. Exu Caveira 

com a linha dos Pretos-Velhos:•• 
Pai Guiné 
Pai Arruda 
Pai Tomé 
Pai Benedito 
Pai Joaquim 
Pai Condo de Aruanda 

- Pai Maria Conga 

Em meio a este exé!cito demoníaco. pode·se identificar 
alguns traços de origem africana. Por exemplo. Exu-Calunga, o 
kalungangombe que Oscar Ribas considera como um deus da 
morte; Exu-Bara, que Deoscoredes dos Santos assimila ao prin· 
cípio de individualização na religião iorubá. 37 Por outro lado 
observa-se que vários adjetivos que qualificam o substantivo 
exu evocam a dimensão sinistra da magia negra: "corcunda", 
"capa", "caveira", "meia-noite". Uma primeira aproximação 
dos exus ao universo do estranho, do oculto, do maléfico, se 
realiza assim no nível semântico. 

• O autor comete alguns erros nesta superposição de linhas. Ele consi­
dera Exu Tiriri em terceiro lugar na escala de comandantes de linhas, 
mas estabelece a correspondência entre este Exu e a sexta linha da 
Umbanda, isto é, a das crianças. 
•• Novamente outro erro de classificação. Comparando a correspondên­
cia dos exus à hierarquia dos pretos-velhos, nota-se que a simetria se 
encontra distorcida. e, como se o esforço de racionalização desistisse 
de encontrar uma coerSncia para o universo da Quimbanda e se interes· 
sasse unicamente às linhas da Umbanda. 
37. Deoscoredes dos Santos, "Exu Dara: principal of individual life in 
the Nagô system•, in Colloques internationaux du CNRS, Paris, Ed. 
CNRS, 1973, pp. 45·60. 
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E interessante sublinhar ainda que, na classificação fome· 
cida por Matta e Silva, os principais chefes das linhas qulm· 
bandistas coincidem com a própria vibração. Est.e detalhe, que 
poderia parecer insignificante, se reveste de uma grande impor· 
tãncia; ele reforça a dependência dos espíritos das trevas às 
entidades de luz. Afirmando que "na Quimbanda não há o Um, 
a vibração original", 38 que se transmite aos chefes de legiões, o 
autor confirma a unidade do bem diante da pluralidade do mal. 
Analogamente ao hemisfério da Umbanda, na parte inferior deste 
batalhão satânico, encontram-se os espíritos refratários ao pro­
gresso espiritual; eles representam os miseráYeis do espaçe sa· 
grado umbandista. 

38. Matta e Silva, op. cit., p. 269. 



A Prática Umbandista 

Classificar a grande diversidade de cultos é o problema 
que se coloca de início ao observador que aborda a religião 
umbandista. A multiplicidade da prática religiosa é tal que 
qualquer critério classificatório parece, à primeira vista, inefi­
caz. Entretanto, alguns teóricos da religião tentaram colocar uma 
certa. ordem dentro deste universo caótico de ritos; Cavalcanti 
Bandeira, utilizando um modelo puramente descritivo, estabelece 
quatro categorias de rituais: 1 

a) Primeiro feitio ou Espiritualista - O uniforme não é 
obrigatório. O canto e a música são raros. Freqüentam­
se raramente o mar e as cachoeiras. Não se aceitam 
imagens e pontos riscados. 

b) Segundo feitio ou Ritualista - O uniforme é obrigató­
rio. As sessões são sempre acompanhadas de palmas e 
curimbas. Praticam-se as obrigações (ida ao mar e 
às cachoeiras). Aceitam-se imagens, mas recusam-se os 
assentos de orixás (prática de fixação dos espíritos). 

e) Terceiro feitio ou Ritmada - Além da ritualística ante· 
rior participam os instrumentos musicais de percuss o: 
agogô, atabaques, ocasionalmente ou de modo potmo· 
nente. Aceitam-se os assentos de orixâ e o torrclru 6 
algumas váes preparado segundo preceitos afrlca11letoe. 

1. Cavalcanti Bandeira, O que é a Umbanda, pp. 16S·l80. 
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d) Quarto feitio ou Ritualista e Ritmada - Utilização per· 
manente dos instrumentos musicais. As vestes podem ser 
coloridas, apropriadas aos santos. As características dos 
preceitos africanistas são claras: em sua maioria têm 
terreiro preparado e assentos de orixá, por vezes con· 
sagração dos atabaques. 

Para o autor, a classificação dos rituais depende da pre­
sença ou ausência de determinados elementos no culto. Por 
exemplo, a inexistência de tambores enquadra um ritual dentro 
da primeira categoria; enquanto a presença de vestes exuberan­
tes o classifica na última categoria. Esta perspectiva, puramente 
etnográfica de abordar o problema, coloca porém outras difi­
culdades. Primeiro, seria necessário considerar quais são os ele­
mentos dominantes de cada categoria, o que já é em si mesmo 
bastante complicado; segundo, observa-se como os elementos 
dessas categorias se combinam entre si (hipótese que o autor 
não leva em consideração) , o que multiplicaria o número de 
classes a serem obtidas. O critério etnográfico transforma o 
ritual numa massa de elementos cuja apreensão toma·se pra· 
ticamente impossf vel. Substituindo-se porém este enfoque des· 
critivo por uma perspectiva sociológica, o problema se resolve 
mais facilmente. Na realidade o que nos interessa não é tanto 
os elementos que compõem o ritual em sua extensão, mas o 
sentido social que eles adquirem dentro do rito. Ao invés de 
recensear todas as partes que compõem o rito religioso, ta­
refa impossível e inútil, o importante é compreender o signi­
ficado e o sentido social de cada parte. Podemos estabe­
lecer aqui uma analogia entre nossa problemática e a crítica 
~ Roger Bastide faz a Arthur Ramos, onde se confirma a 
superioridade da ótica sociológica sobre o ponto de vista cul­
turalista na abordagem do fenômeno do sincretismo. Para Bas· 
tide, •um quadro, mesmo abstrato, não é uma justaposição de 
manchas de cor, pois, além de tais manchas comporem por seu 
conjunto uma nova realidade, elas têm cada uma a sua signi­
ficação; elas inscrevem na tela sentimentos, preferências, com­
plexos da libido do artista. Os traços culturais que se sincre­
tizam têm, também eles, e cada um por sua vez, a sua própria 
significação, e são estas significações que procuramos ao falar 
de valorização, de preconceitos, de ressentimento, de depura· 
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ção". 2 Embora não seja nosso objetivo tratar especificamente do 
fenômeno do sincretismo, a situação é análoga. A tela do rltut1I 
não é composta unicamente pela adição de manchas que formam 
o conjunto de urna nova realidade (a cerimônia religiosa) ; 
mas cada mancha tem um significado próprio onde se inscre­
vem os sentimentos do artista, isto é, da sociedade brasileira: 
o que nos interessa é portanto o sentido que adquirem essas 
manchas. 

Para apreender a multiplicidade dos cultos mediúnicos, Cân­
dido Procópio desenvolve em seu estudo a idéia de um con­
tinuum religioso que se desloca entre dois pólos. 5 O autor elas· 
sifica desta forma os diferentes rituais, no interior de um gra· 
diente religioso que tem por extremidades a Umbanda e o Kar· 
decismo. Este mesmo modelo pode ser utilizado na abordagem 
do problema que aqui nos interessa - classificação da diver· 
sidade dos cultos; devemos entretanto ressaltar que o apli· 
caremos a objetos específicos dif crentes. Para Cândido Procó­
pio o gradiente religioso se desloca entre a Umbanda e o Kar· 
decismo, e ele fala em termos genéricos tanto de uma como 
de outra religião, referindo-se sempre a práticas mediúnicas. Esta 
noção de um continuum que agrupa num mesmo conceito 
umbandistas e kardecistas foi bastante criticada por Roger Bas· 
tide. 4 Sem querermos reproduzir aqui essas críticas, podemos 
dizer que Cândido Procópio confunde seu método funcional de 
aproximação da realidade com a própria realidade. Visto que 
o interesse do autor se volta para as funções destas duas re­
ligiões no interior da sociedade brasileira, a idéia de um con· 
tinuum pode ser desenvolvida sem maiores problemas, pois o 
resultado da análise é idêntico: tanto a Umbanda quanto o 
Kardecismo preenchem as mesmas funções. Porém deve-se des­
tacar que o autor não estuda suficientemente o papel do transe 
no culto umbandista; ora, é justamente neste setor que se encon­
tram funcionalidades diferentes em relação ao espiritismo kar· 

2. Roger Bastidc, As Religiões Àf ricanas no Brasil, p. 466. 
3. Cândido Procópfo-;-Kardecfsmo e Umbanda. A 1dE1a <lc contlnuum 
foi muito utilizada pelos antropólogos americanos; e particularmo1110 
desenvolvida por Robert Redfield que estudou o continuum-f olkurbtm<> 
no México. The FolJc Culture of Yucatan, Chica10, Univcrelty Pu11, 
1941. 
4. R. Bastide, "Le Spiritisme au Brésil". 
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decista. Mas, mesmo que pudéssemos provar que estas duas 
religiões se caracterizam pelas mesmas funções sociais, nada 
nos autorizaria a concluir que elas fossem idênticas; basta ana­
lisar o sistema de crença dessas práticas religiosas para per­
ceber que existe uma série de elementos que se opõem entre 
si. Evidentemente os pontos de contato ·subsistem; trata-se de 
religiões que aceitam a presença dos espíritos no mundo, mas 
as semelhanças param por aí, e os kardecistas procuram cuida­
dosamente não confundir as coisas. Afirmamos que os espíritas 
não aceitam a presença dos caboclos e pretos-velhos dentro de 
suas práticas místicas. Analisando os casos limites de simbiose 
religiosa constata-se que as oposições são ainda bastante só­
lidas. Conhecemos em São Paulo uma ialorixá que praticava ao 
mesmo tempo os cultos umbandistas e kardecistas. Esta mulher, 
membro das classes médias, tinha iniciado sua vida religiosa no 
espiritismo kardecista, mas um dia seu filho caiu doente e ela 
não conseguia curá-lo na mesa. Sugeriram-lhe então que ten­
tasse a Umbanda, o que ela recusou com veemência; entretanto, 
como a saúde do filho não melhorava, apesar da repugnância 
que tais ritos lhe inspiravam, decidiu-se a consultar um pai· 
de-santo. Para seu grande espanto, a cura foi rápida; a partir 
deste dia ela teve portanto que levar em consideração um novo 
jogo de forças sagradas. Ainda hoje ela conserva uma certa 
reticência em praticar o culto umbandista, mas se consagra uma 
vez por semana à prática de cada religião em particular. Não 
existe porém interferência ou sincretismo religioso, mas simples­
mente justaposição de cultos diferentes. Os espíritos mais evo­
luídos do kardecismo não se misturam aos espíritos retrógra· 
dos da Umbanda; por esta razão as sessões são separadas no 
tempo e no espaço. Como os médiuns que trabalham na mesa 
são os mesmos que freqüentam o terreiro, acontece algumas 
vezes de um preto-velho enganar-se no caminho e descer numa 
sessão kardecista. Nesse momento a dirigente espiritual lhe 
explica cordialmente que ele confundiu os dias, e lhe pede poli­
damente para se retirar! 

Só porque a Umbanda e o Kardecismo são religiões mediú­
nicas não devemos confundi-las dentro de um mesmo continuum 
religioso; o catolicismo e o protestantismo são religiões bíblicas, 
mos nem por isso assimilamos um ao outro. Se recusamos porém 
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identificar Umbanda e Kardecismo, pensamos que o conccltu 
de continuum desenvolvido por Cândido Procópio pode 11or 
de grande utilidade para a compreensão dos ritos umbandlstOll. 
A mesma idéia foi retomada com êxito por Beatriz de Souza 
que a aplicou ao estudo do pentecostalismo brasileiro. 6 A auto­
ra considera o gradiente religioso se deslocando entre dois con· 
ceitos ideais-tipos. a seita e a igreja, segundo a definição de 
Troeltch. O que nos parece mais interessante, na análise de 
Beatriz de Souza, é que ao tipo de divisão do movimento pen­
tecostalista que ela estabelece corresponde justamente uma di· 
visão da sociedade em classes. Desta forma ela relaciona a prá· 
tica religiosa a determinadas camadas sociais; a seita agruparia 
principalmente adeptos das classes populares, enquanto a Igreja 
tenderia a recrutar seus fiéis no seio das classes médias. 

As análises de Roger Bastide, Cândido Procópio e Beatriz 
de Souza nos permitem estabelecer um critério de classificação 
do culto umbandista. Para apreender a complexidade deste ritual, 
o consideraremos como um gradiente religioso entre dois pólos: o 
mais ocidentalizado e o menos ocidentalizado. Estes dois con· 
ceitos se referem às diferentes posições que pode ocupar a 
prática religiosa dentro da sociedade brasileira. O pólo menos 
ocidentalizado se encontra mais próximo das práticas afro­
brasileiras, enquanto o mais ocidentalizado tende a se distan· 
ciar. Preferimos utilizar o termo menos ocidentalizado no lugar 
de mais africanizado, como freqüentemente se encontra na 
literatura afro-brasileira. Com efeito, é difícil falar, na religião 
umbandista, de uma proximidade com a Africa; trata-se sobre· 
tudo de um distanciamento, não em relação ao continente afri­
cano, mas aos cultos afro-brasileiros. São portanto os valores 
da sociedade brasileira que nos servem de marco; vamos encon­
trar assim, no pólo mais ocidentalizado, uma maior integra­
ção com a ideologia dominante; no pólo menos ocidentalizado 
esta integração se realiza de maneira menos pronunciada. Trato· 
se porém nos dois casos de integração, e uma ruptura se pro· 
cessa em relação ao candomblé que se desenvolve justamente 
no sentido de urna resistência cultural. Esta nova abordagem 
do fenômeno religioso umbandista nos permite relacionor 1 ti· 

S. Beatriz Muniz de Souza. A Erperiincia da Salvaç6o, São Paulo, Du•• 
Cidades, 1969. 
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pologia religiosa com as diferenças de classes existentes na so· 
ciedade. Ao pólo que se distancia dos valores legítimos da so· 
ciedade global correspondem as classes populares; ao pólo que 
se aproxima destes valores, as classes médias. Na medida em 
que a linha de classe coincide geralmente com a linha de cor, 
pode-se dizer que nossa tipologia também toma em considera· 
ção uma diferença de raças, tendendo o negro a freqüentar os 
terreiros mais pobres. Não afirmamos com isto que os cultos 
menos ocidentalizados são compostos exclusivamente por indi­
víduos de cor; isto depende em última análise da distribuição 
das raças na região analisada (por exemplo, em São Paulo 
existem menos pretos do que no Rio de Janeiro). Insistimos 
porém no fato de que existe uma tendência à reprodução das 
contradições sociais no nível da freqüência religiosa; neste sen· 
tido pode-se afirmar que o negro se agrupa de acordo com 
sua posição. de classe e de cor. 

O Espaço Sagrado 

A análise do espaço sagrado demonstra claramente as dif e· 
renças que existem entre as extremidades do continuum umban­
dista; ela permite compreender como os valores religjosos e so· 
ciais podem servir de modelo . à organização espacial do culto. 
Tomemos como exemplo o terreiro de Vovó Maria Conga, si· 
tuado em Realengo, Rio de Janeiro (figura p. 100). A tenda · 
reúne uma série de manchas afro·brasileiras, pois ·sua mãe-de­
santo iniciou-se primeiramente no candomblé, e só bem mais 
tarde começou a freqüentar um ritual situado justamente no 
pólo oposto do continuum: a Tenda Mirim. Pode·se dizer neste 
caso que no nível da pessoa do chefe do culto situa-se ·a dupla 
origem da Umbanda: o embranquecimento das práticas afro­
brasileiras, e o escurecimento de uma ialorixá branca, em busca 
da tradição negra. O terreiro caracteriza portanto o pólo menos 
ocidentalizado do gradiente umbandista 

À primeira vista o espaço sagrado parece mostrar uma 
certa complexidade quando comparado às tendas do pólo mais 
ocidentalizado. Entretanto ele se apresenta como extremamente 
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simples em relação aos terreiros de candomblé, 9 do qual, de 
uma certa maneira, é o herdeiro. Um traço que chama a atenção, 
na arquitetura da casa de culto, é a sala em forma de cruz 
onde se realizam as cerimônias religiosas. Este elemento arqui­
tetônico não é acidental, ele reforça uma vez mais a orientação 
católica das práticas umbandistas, mostrando que o modelo cris· 
tão pode orientar a própria construção do santuário espiritual. 
Por outro lado constata-se a existência de um único Exu, aquele 
que guarda a entrada do terreiro contra os males do mundo 
exterior.• O pegi de Exu, que nos cultos afro-brasileiros de­
sempenha um papel primordial nos sacrifícios de animais, de· 
saparece completamente. Este desaparecimento não é uma ca· 
racterística específica de um terreiro determinado, ele integra 
um movimento mais geral onde se esquece o culto propiciatório 
de Exu como intermediário entre o sagrado e o prof ano, para 
se conservar unicamente aquele da entrada do terreiro, que tem 
por função exclusiva proteger a casa de culto contra os fluidos 
nefastos do exterior. Por um lado, Exu perde sua dimensão 
religiosa, por outro, acentua-se seu caráter de contramagia. 
Encontramos ainda a lembrança de alguns elementos afro·bra· 
sileiros: o culto das árvores. O pau-d'-alho não nos parece po· 
rém ser uma característica africana, pois o alho é conhecido no 
folclore brasileiro como elemento mágico capaz de exorcizar 
os maus fluidos. À direita do portão encontra-se a casa das 
almas onde se acendem velas em honra das almas do Pur­
gatório. 

A sala de culto é grande, podendo abrigar várias pessoas; 
existe uma separação dos assistentes que corresponde à divisão 
sexual do trabalho mediúnico. Uma mureta de um metro de 
altura separa a parte sagrada, onde giram os médiuns, da pro­
fana, onde se concentra a assistência; o solo sagrado é coberto 
de areia da praia, pois a madrinha da casa é Iemanjá. Pendu· 
radas nos muros encontram-se fitas coloridas e imagens de vá· 

6. Para uma comparação com o espaço sagrado do candombl6, ver R. 
Bastide, Les Candomblés de Bahia; Edson Carneiro, Os Candomb/11 da 
Bahia; e Binon Cossard, Le Candomblé Angola. 
• A disposição espacial das árvores de Exu Mangueira e Bxu V eludo 
nos sugerem uma nova função dos exus dentro do universo umbandlst•i 
esta será analisada 110 capítulo dedicado a Exu. 
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rios caboclos; no fundo da sala, atrás da cortina, situa·ec o 
altar repleto de imagens de santos católicos, caboclos e prc· 
tos· velhos. 

Existem dois traços que poderiam aproximar a Tenda Vovó 
Maria Conga dos terreiros de candomblé: a cozinha e o quarto 
de Obaluaiê. Uma análise mais profunda revela tratar-se porém 
de simples aparência. Na realidade a cozinha onde se prepa· 
ram os alimentos dos orixás tem um papel pouco representa­
tivo dentro da cosmologia umbandista; ela atesta a presença de 
um passado afro-brasileiro, onde certos ritos permanecem, embo­
ra já tenham perdido a razão de existir. Sabemos que nos can­
domblés, durante a iniciação das filhas-de-santo, fabrica-se o 
assento do orixá, lugar onde são fixadas as forças sagradas 
dos deuses africanos. Ao longo de toda a sua vida a filha deve 
ocupar-se da renovação dos laços entre sua cabeça e a força 
dos orixás; por isto as divindades comem, servindo os alimen­
tos de intermediário entre o sagrado e o profano. Vimos entre· 
tanto que na Umbanda os orixás não descem mais, como pode· 
ríamos então dar-lhes de comer? A cozinha só servirá para 
preparar alguns ebós, ou certos alimentos que se oferecem aos 
espíritos nas praias, nas florestas e nas cachoeiras. A alimen· 
tação dos deuses perde o signüicado místico que lhe era atri· 
buído pela mitologia afro-brasileira; posto que a cerimônia de 
iniciação foi abolida, a renovação da aliança entre a filha-de­
santo e o fetiche toma-se desnecessária, as oferendas de comida 
passam a ser compreendidas como simples ex-votos que o adepto 
oferece em homenagem às entidades espirituais. 

Comparando-se a Tenda Vovó Maria Conga com um· ter­
reiro de candomblé, observa-se que Obaluaiê é o único orixá 
cultuado à parte; da multiplicidade de quartos e pegis afro· 
brasileiros conservaram-se apenas os fetiches de Omulu. Seu 
santuário se encontra porém fora do lugar que lhe confere o 
plano arquitetônico da mitologia africana; sabe-se que nos con· 
domblés bantes e nagôs Obaluaiê é uma divindade do exterior; 
sua casa situa-se sempre a uma certa distância da sala de culto, 
pois, sendo o deus da varíola, uma precaução deve ser tom11<fo 
em relação aos compartimentos do mundo. A permanõncln d •t 
traço africano numa tenda umbandista nos parece •or 111tnplt1•· 
mente um elemento da vida pessoal da ialorlxá, llsondo·a e tti 
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ao orixá por laços particulares de simpatia. Apesar das apa· 
rências, estamos longe da arquitetura de um terreiro afro-bra· 
sileiro, que seria uma reprodução em miniatura da Airica, no 
Brasil. 

A Tenda Vovó Maria Conga dispõe de uma certa riqueza 
em relação a outros terreiros umbandistas, situados na extremi­
dade inferior do continuum religioso; a dimensão do santuário 
é grande, o que proporciona um espaço relativamente amplo 
para abrigar a assistência. Isto se deve principalmente ao fato 
de a tenda situar-se na região dos subúrbios cariocas; já nos 
cultos que se encontram no centro das grandes metrópoles, onde 
os aluguéis atingem preços extraordinários, a falta de espaço 
físico implica uma reorganização do espaço sagrado. Os obje­
tos litúrgicos amontoam-se uns sobre os outros, as árvores de· 
saparecem, a cozinha sagrada divide sua atividade com a co­
zinha profana, as grandes imagens dos santos católicos são 
muitas vezes substituídas por objetos que os evocam (quadros 
ou fitas coloridas). Existem locais onde a falta de espaço é 
tal que mesmo a divisão sexual da assistência, elemento ca­
racterístico do culto umbandista, não se realiza mais. Apesar 
disso, a guarida de Exu, fechada a cadeado, encontra sempre 
um canto na entrada do terreiro, protegendo assim os membros 
da casa contra os perigos do mundo exterior. 

Diferenças consideráveis aparecem quando se passa do pólo 
menos ocidentalizado ao pólo mais ocidentalizado; o santuário 
de Exu é um elemento que desaparece, o mesmo ocorre com 
a cozinha dos deuses, pois não se dá mais de comer às enti· 
dades espirituais. Por outro lado existe uma tendência a mini· 
mizar o papel das imagens dos · santos, apresentando-se o altar 
praticamente a descoberto, sendo as imagens litúrgicas trazi· 
das em público unicamente nos dias de festas. Por exemplo, 
na Tenda Mirim (Rio) somente Jesus se encontra exposto na 
sala de culto; na Tenda Pai Oxalá (São Paulo) também uma 
imagem de Cristo domina o altar, ao lado de fitas coloridas, 
representando as sete linhas da Umbanda. O solo sagrado não é 
mais de terra batida, mas de cimento ou de taco; na entrada 
situa-se um balcão onde os consultantes recebem fichas nume­
radas, que correspondem à chamada das entidades espirituais. 
No momento da consulta um cambono chama os números dis-
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tribuídos pela assistência e coordena a entrada dos. visitantes nu 
sala de culto. Algumas vezes encontramos esse sistema de fichas 
nas casas menos ocidentalizadas (ver a descrição da macumba 
feita por Arthur Ramos), mas é raro que a divisão de trabalho 
seja desenvolvida nestes terreiros ao extremo, e que parte da 
tenda, o espaço delimitado pelo balcão, seja especificamente 
designado para esta função. Nos cultos mais ocidentalizados, o 
balcão é utilizado como secretaria, o que exprime, no nível 
espacial, todo um sistema racional de cotização que se desen­
volve particularmente neste pólo da Umbanda. Diante dos gastos 
do funcionamento do culto, substitui-se o sistema de ajuda 
mútua, que é aleatório, por uma forma de cotização fixa, onde 
os participantes pagam uma espécie de mensalidade. Do ponto 
de vista burocrático dois resultados são obtidos: a codificação 
da contribuição de cada um e a facilitação do trabalho de con· 
tabilidade. !! interessante observar que existe uma tendência 
de este sistema se estender cada vez mais aos membros da assis­
tência, transformando-se o grupo religioso assim num "clube 
privado", onde os associados devem pagar uma taxa para poder 
freqüentá-lo. Em São Paulo na Tenda de Umbanda Caboclo 
Tupinambá (Vila Buarque), este mecanismo desenvolveu-se a 
um ponto tal, que o visitante recebe na entrada um cartão que 
lhe confere o direito de freqüentar três sessões; no fim deste 
período, se gostou dos trabalhos, deve forçosamente aderir ao 
clube. 

!! porém o ambiente da celebração religiosa que difere de 
forma substancial nas duas extremidades do continuum. Se nos 
cultos menos ocidentalizados existe uma certa desconcentração 
diante do sagrado, no pólo oposto a tendência é confirmar-se 
justamente o contrário. O adepto deve conformar-se ao mo· 
delo de retiro espiritual idealizado pela Igreja católica; ele se 
recolhe placidamente numa atitude de respeito às entidades do 
além. Para aqueles que poderiam se esquecer de certos com· 
portamentos morais adequados ao ambiente religioso, algumo1 
inscrições coladas nas paredes, lembram, de forma lopldar, 
os imperativos da boa conduta: "e proibido fumar", "Silencio" . 
Por outro lado os elementos estéticos que caracterb:om o 11~10 
menos ocidentalizado tendem a desaparecer ou afto 1nlnl11\l111 
dos; não se dança mais e os tambores são proacrltoa da• corl · 
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mônías, sendo algumas vezes substituídos por palmas. A mo­
dulação dos cânticos se transfonna, e o ritmo balanceado de 
origem africana cede lugar às entoações que se aproximam dos 
hinos religiosos. Na Tenda Mirim o coro fica atrás de um mi­
crofone, o que torna o canto ainda mais monótono e glacial. 
Outra diferença sensível que se manifesta entre as extremida­
des do continuum se refere à indumentária dos médiuns. No 
pólo menos ocidentalizado as filhas-de-santo vestem saias com­
pridas superpostas que recobrem uma espécie de calça que 
desce até os joelhos: esta vestimenta típica de baiana é caracte­
rística dos cultos afro-brasileiros. 7 No pólo mais ocidentaliza­
do as mulheres vestem calças ou vestidos compridos brancos: 
observa-se uma simplificação da indumentária, o que toma a 
fabricação dos unifonnes mais barata. Nesses terreiros os mé­
diuns calçam geralmente tênis, rompendo assim com a tradição 
popular de dançar sem sapatos. 

Uma Sessão Umbandista 

Os umbandistas distinguem dois tipos de sessões públicas 
que diferem uma da outra segundo suas funcionalidades: sessão 
de caridade e sessão de desenvolvimento mediúnico. A primeira 
se caracteriza pela presença dos espíritos que descem do Astral 
para atender aos pedidos dos homens; o público pode desta 
fonna entrar em contato direto com os espíritos, seja através 
do passe ou da consulta. No segundo tipo de sessão não há 
participação da assistência, o dirigente fica assim mais livre 
para instruir os médiuns a respeito da doutrina e do aprendi­
zado do transe. Gradativamente o cavalo aprende a domesticar 
seu estado de possessão pelos espíritos, e pouco a pouco o 
transe desordenado do início é canalizado dentro das normas 
do quadro religioso. Não se deve pensar porém que o domíniÓ 
do transe se realiza exclusivamente nas sessões de desenvolvi­
mento mediúnico; o importante é que o indivíduo esteja à dis-

7. Sobre a vestimenta das filhas-de-santo no candombl6, ver Binon Cos­
sard, op. cit. 
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posição dos espíritos; isto também ocorre nas sessões de curl­
dade. Na verdade a divisão do ritual em dois tipos de ec11&õc11 
diferentes é puramente formal, muitas tendas não obedecem u 
esta separação das cerimônias religiosas. 

Nos terreiros menos ocidentalizados, a primeira precaução 
ritual é despachar Exu, para que este não venha perturbar a 
cerimônia durante a celebração do culto. Canta-se então: 

Quem é que atravanca a rua 
Guarda a encruzilhada 
~ a Pomba-Gira 
Que trabalha na estrada. 

O canto é freqüentemente entoado, estando os médiuns e 
a assistência de costas para o altar, olhando em direção à porta 
de saída; inverte-se assim o sentido normal da sessão. A cor­
tina que separa o altar da sala de culto acha-se fechada neste 
momento. Vem em seguida o ritual da defumação onde cada 
médium é defumado individualmente; algumas vezes esta ceri­
mônia se estende à assistência, e cada fileira de bancos, onde 
se amontoa o público, é defumada separadamente, outras vezes 
somente os quatro cantos profanos da sala são purificados pela 
fumaça que escapa do turíbulo. O exorcismo dos maus fluidos 
é acompanhado por um cântico: 

Corre, gira, Pai Ogum 
Filhos vêm se defumar 
Umbanda tem fundamento 
e preciso preparar 
Cheira inc,enso 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, não é homenageado (caso dos terreiros mais ocidentali­
zados) , segue-se o ritual de defumação da sala. Na Tenda MI­
rim, antes do início da cerimônia religiosa, escuta-se o disco dt 
Ave-Maria de Gounod: durante este tempo os participantes e 
a assistência se recolhem silenciosamente numa atitude de rca· 
peito. Nota-se aí a influência kardecista de Benjamim flguclrc· 
do, que transplantou certos hábitos da mesa para o tendo 
umbandista. 



J06 RENATO ORTIZ 

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 oratória, lê um texto onde geralmente se exalta o espí· 
rito de resignação e a prática da caridade: 8 

"Agora, uma bênção que Deus· envia a seus eleitos. Não 
fiquem aflitos, pois quando vocês sofrerem, bendigam o 
Senhor Deus Todo-Poderoso, que por sua dor, neste mundo, 
vos marcou para a sua .glória no céu. Sejam pacientes, 
vossa paciência é também caridade, e vocês devem praticar 
a lei da caridade ensinada pelo Cristo, o enviado de Deus. 
A caridade, que consiste na esmola dada aos pobres, é a 
mais fácil de todas; entretanto existe uma muito mais me· 
ritória, mais consistente, aquela pela qual nós perdoamos 
aqueles que Deus colocou diante de nosso caminho, para 
que eles sejam o instrumento de nosso sofrimento, e pos­
sam assim colocar nossa paciência à prova". 

Uma vez terminadas as preces, ahre·se realmente a sessão; 
canta·se então: 

Eu abro a nossa gira 
Com Deus e Nossa Senhora 
Eu abro a nossa gira 
Samborê vem lá. de Angola 

Quem vem, quem vem lá. de tão longe 
São os guias que vêm trabalhar 
Oh! dai-me forças pelo amor de Deus, meu Pai 
Oh! dai-me forças para trabalhar. 

Iniciam-se em seguida os cânticos que chamam os espíri· 
tos. Deve-se observar que os cantos umbandistas têm uma dupla 
função: eles louvam a existência e a manifestação das entida· 
des espirituais, ao mesmo tempo que se impregnam de uma 
força mágica que tem o poder de atrair as divindades para o 
mundo dos homens. Cada espírito tem seu ponto cantado; 
escutando a música que lhe é própria, ele responde ao chamado 
dos cânticos e desce para montar sobre seu cavalo. O primeiro 

O. Leitura feita em uma sessão gravada em Ribeirão Preto (SP). Vera 
l. Paalluchi, op. clt., p. 127. 
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espírito que se manifesta é geralmente o do pai ou da mllc·dc­
santo, pois trata·se da autoridade máxima do terreiro. Por exom· 
pio, canta-se ao Caboclo Bereta Verde: 

O balanço do coqueiro 6 orla 
O balanço do coqueiro é orlá 
.B oriê é orlá 
Bereta-Verde é o patrão deate aantuá. 

Evidentemente o ponto cantado difere segundo o tipo de 
espírito que é dono da cabeça 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 bas­
tante desenvolvida, canta-se separadamente para os espíritos; 
um a um, os fiéis são incorporados por suas respectivas enti­
dades espirituais. Porém o que ocorre normalmente é que, após 
a descida do guia da casa, canta-se anonimamente aos caboclos, 
pretos-velhos ou crianças, isto dependendo do tipo de sessão que 
está sendo celebrada. 9 Numa sessão de cablocos canta-se: 

Caboclo quando é batizado 
Arreia em qualquer lugar 
Primeiro cumprimenta Zambí 
E faz morada neste gantu!. 

Indistintamente, os médiuns são incorporados pelas entida­
des espirituais; é a partir deste momento que os trabalhos 
realmente se iniciam. O p6blico, que até então se mantinha 
numa atitude de espera, passa a participar da cerimônia litúr­
gica. O indivíduo deixa a parte profana da sala de culto e se 
dirige ao espaço sagrado onde as entidades trabalham. Como o 
sagrãdo e o profano são zonas heterogêneas que se opõem, a 
passagem de um compartimento para outro deve ser feita com 
uma certa cautela. Para isso é necessária a execução de deter­
minados ritos que demarcam a separação entre esses dois he· 
misférios. O indivíduo se descalça, tira os óculos e o relógio, 
simbolizando, desta forma, sua passagem do domínio do pro• 

9. Algumas vezes os cantos são divididos de acordo com a.e linha• da 
Umbanda. Canta-se primeiro aos caboclos de Ogum, em soaulda Oot 

caboclos de Oxóssi; esta forma de chamada espiritual 6 menot acnt tll• 
lizada. 
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fano ao domínio do sagrado. 10 Durante as consultas, as pessoas 
expõem seus problemas particulares aos espíritos, variando os 
temas desde os problemas de saúde, finanças, desconsolo, até 
as desavenças amorosas e familiares. Como as entidades falam 
numa linguagem estereotipada e rudimentar, muitas vezes o con­
sultante nada compreende a respeito das prescrições mágica. 
religiosas; nesse caso, um cambono desempenha o papel de 
tradutor, servindo de intermediário entre o cliente e a força 
espiritual. 

O passe é um tipo de prática mágica de origem espírita 
que tem por finalidade expulsar os maus fluidos do corpo das 
pessoas. Ele é de natureza essencialmente mecânica e situa-se 
aquém das consultas, pois o cliente não conversa com os espí­
ritos. Os indivíduos são colocados em frente ao médium que 
inicia imediatamente seu trabalho; o contato com o corpo pro· 
fano lhes é . penoso; eles fungam, crispam o rosto, como se os 
maus fluidos que emanam do consultante entrassem numa luta 
renhida contra a matéria divina. Com as mãos, eles alongam 
o corpo do fiel, as pernas, os braços, a cabeça, as costas, dre­
nando para si os maus fluidos que ali repousam. Há portanto 
transferência de forças que se dirigem do transmissor (médium) 
ao receptor (divindade). Uma vez realizada a operação, o mé­
dium sacode fortemente suas mãos na direção da terra; desta 
forma, as faíscas do mal são absorvidas pelo solo sagrado. Algu· 
mas 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 espírito pede ajuda a outros médiuns 
que não estejam possuídos por suas respectivas divindades. Ele 
os coloca em contato com o pólo de energia maléfica e realiza 
a descarga; gritando, os médiuns rolam pelo chão, possuídos 
por esta corrente de caráter negativo. Trata-se evidentemente 
de uma possessão teatral, pois mesmo os cambonos, que nor· 
malmente não caem em transe, participam desta operação. 11 

10. A respeito dos ritos de passagem, ver Van Gennep, Les Rites de 
Passage, Paris, Mouton, 1969. 
11. Sobre a possessão teatral ver Alfred Mitraux, "La Comédie Rituelle 
dans la Posséssion'', in Revue Diogene, Paris, 1955. Ver também Luc de 
Heuach, H Posséssion et Chamanisme", in Pourquoi l'Epouser, Paris, 
0 111llm11rd, 1971, pp. 226-244. 
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Durante o desenrolar da cerimônia religiosa os canto• cun 
tinuam, sem interrupção; esta tarefa cabe aos curimbclro1, quo 
não são, em nenhum momento, montados pelas divindades. 
Transcrevemos aqui um hino de exaltação bastante popular noa 
terreiros cariocas e paulistas: 

Refletiu a luz divina 
Em todo seu esplendor 
Vem do reino de Oxalá 
Onde tem paz e amor 
O que refletiu na terra 
O que refletiu no ar 
O que vem 14 de Aruanda 
Para tudo iluminar 
A Umbanda é paz e amor 
Um mundo cheio de luz 
e força que dá a vida 
A grandeza que nos conduz 
Avante filhos de fé 
Não tem outra igual à nossa Lei 
Trazendo ao mundo inteiro 
A bandeira de Oxalá. 

Terminadas as consultas públicas nada mais resta a fazer, 
os espíritos cumpriram corretamente sua missão caritativa de 
atendimento aos homens e preparam-se para voltar. Canta-se 
então para a subida das entidades que retomam ao reino de 
Aruanda: 

Quando o atabaque toca 
Filho de Umbanda chora. 
Adeus, adeus, caboclo, 
Filho de Umbanda, vá-se embora. 

A subida é efetuada normalmente na ordem inversa da 
descida, sendo o guia do pai-de-santo o último a partir. Re· 
zam~e em seguida algumas preces, agradecendo a atenção di· 
vina; nos cultos menos ocidentalizados, costas voltadas pnra o 
altar, canta-se ainda a Exu, que encerra a sessão. 

Pode-se observar que as sessões umbandistas se coractetl· 
zam sobretudo pelo seu cunho pragmático, desenvolvendo-ao <J 
culto num sentido essencialmente utilitário. Nada é grotuho, 01 
espíritos descem do além única e exclusivamente pnra f1judAr 
nos negócios e problemas terrestres; é porque 01 homens nc· 
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cessitam da assistência divina que os deuses se interessam pela 
sorte humana. O trabalho se realiza portanto em função do 
público; por outro lado, a assistência participa do culto na 
medida em que os umbandistas trabalham para ela. Desta for­
ma, a prática religiosa vincula-se à orientação doutrinária que 
concebe a caridade como fator de mobilidade espiritual. A di· 
mensão utilitária da Umbanda faz com que ela se aproxime do 
vodu haitiano, distanciando-se porém dos cultos afro-brasilei· 
ros. 12 Nesses ritos a presença ou a ausência da assistência é 
um fator secundário; grande parte da cerimônia litúrgica, por 
exemplo, o sacrifício de animais, só é assistida pelos membros 
da comunidade e alguns convidados especiais. Por outro lado, 
se a dança dos orixás é uma festa pública, ela não celebra o 
mundo dos homens mas revive a mitologia dos deuses. A assis· 
tência permanece distante do ritual, podendo assimilá-lo somente 
do ponto de vista lúdico ou estético. Caso uma pessoa deseje 
consultar um deus qualquer, ela deve, geralmente, encontrar-se 
com o pai-de-santo fora do horário da sessão litúrgica. A con­
sulta se faz através do jogo dos búzios, com o babalorixá 
traduzindo as palavras divinas. O candomblé aparece desta for· 
ma com a exaltação da comunidade que vive fechada sobre si 
mesma, enquanto que a Umbanda, de caráter acentuadamente 
profano, convive de maneira mais estreita com a miséria da 
sociedade humana. 

12. Sobre o vodu, ver Alfrcd Mitraux, Le Voudou Haiti~n , Paris, Gal­
llmllrd, 1958. 

III INTEGRA CÃO E 
; 

LEGITIMAÇÃO SOCIAL 

' 



A Continuidade Descontínua 
do Sagrado Umbandista 

Vimos, na segunda parte de nosso estudo, que o cosmo 
umbandista se divide em linhas, no interior das quais são orde· 
nados batalhões de espíritos que buscam ascender ao reino de 
Aruanda. Falta-nos, porém, conhecer o significado desta repar· 
tição do universo sagrado e descobrir sua relação com o con­
junto da sociedade global brasileira. Se Allan Kardec já havia 
idealizado a tripartição do mundo espiritual, não é menos ver­
dade que a concepção umbandista do universo, onde cada 
estrato se liga a uma entidade militante do exército religioso, 
transforma o pensamento espírita num sistema bem mais com­
plexo e hierarquizado. Desta forma, a síntese umbandista inte­
gra, dentro de um sistema coerente e racional, duas tradições 
diferentes: a afro-brasileira e a espírita. Os orixás, deuses indi­
vidualizados no candomblé, são ordenados segundo seqüências 
espirituais (linhas) de acordo com a lei do carma. A Umbanda 
se distancia assim tanto do kardecismo quanto das tradições 
afro-brasileiras, atestando a formação de um sistema religioso 
inteiramente novo. Este processo de química social, onde a 
partir de dois elementos anteriores se forma um novo composto, 
é conhecido na literatura antropológica culturalista como pro· 
cesso de fusão; 1 ele é estudado dentro da teoria da aculturação 
que. o associa aos mecanismos de invenção. Esta abordagem do 

l. Siege1, Vogt, Watson e Broom, "Acculturation: an Exploratory For· 
mulationn, op. cit. Ver Herskovits, Man and Bis Works. 
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problema nos interessa particularmente, pois o cosmo umban· 
dista nada mais é do que o produto de um grupo de teóricos 
que "bricolam" os elementos da tradição afro-brasileira. A escola 
culturalista confunde porém o problema quando estuda o pro­
cesso de fusão dentro de categorias analíticas que consideram 
a cultura como urna entidade autônoma. Ela deixa de "situar" 
(no sentido de Balandier) o grupo, dentro de uma perspectiva 
histórico-social determinada. Ou em termos marxistas, ela não 
compreende as representações, as idéias, corno um• produto de 
homens que se relacionam entre si segundo um modo de produ· 
ção determinado. 2 Na medida em que pretendemos decifrar o 
significado de um sistema de representações, é·nos impossível 
considerá-los como exterior à sociedade. Para responder como 
se articulam as relações sociedade-religião, devemos portanto 
considerar o pensamento religioso como produto de um grupo 
de origem kardecista, vivendo numa determinada sociedade, a 
brasileira. Só ·assim poderemos desvendar o que se esconde por 
t:etrás da contínua homogeneidade da linguagem religiosa. 

Observando a história da religião umbandista, constata-se 
que a estruturação do universo espiritual em linhas é um ele· 
mento tardio do pensamento religioso; por outro lado, o pró· 
prio termo linha parece ser de uso bastante recente. João do 
Rio não assinala sua existência quando, por volta de 1900, 
estuda as religiões do Rio de Janeiro. Tancredo da Silva Pinto, 
negro de origem banto, hoje chefe de uma potente Federação 
Umbandista no Rio, nos afirmou que em seu tempo (1910) as 
linhas não existiam: "o que conhecíamos era o culto; eu sou de 
tal culto, fulano é de outro culto, as linhas apareceram depois". 3 

Estes testemunhos sugerem, como considera Roger Bastide, que 
os cultos se encontravam confinados às nações, isto é, às di· 
visões étnicas. Na medida em que a sociedade urbano-industrial 
se desenvolve, os )aços étnicos são rompidos, sendo o negro 
projetado no mercado concorrencial capitalista. Vimos que, neste 
momento histórico, à desorganização social corresponde uma 
desorganização paralela da memória coletiva negra, sendo a ma· 

2. Ver Marx, Engels, L'ldeologie .Allemande, Paris, Editions Sociales, 
1974, ou outro autor de origem não-marxista: Mannheinn, Ideologia e 
tltoplt11 Rio de Janeiro, Zahar, 1972. 
'I 11trcvlsta com Tancredo da Silva Pinto. 
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cumba o primeiro produto desta transformação social. As llnhl\8 
aparecem justamente neste momento, mas elas não signlílcum 
ainda qualquer divisão do universo religioso; simplesmente lndl· 
cam a origem ou a especificidade das práticas mágico-religiosas. 
Assim no canto: 4 

Quem pisa na linha de Congo 
~ Congo, é congo, aruê! ... 
Se ele é da linha de Congo 
Agora queremos vê! .. . 

O termo linha indica a origem dos espíritos que descem: eles 
vêm do Congo. Não se trata ainda da linha dos pretos-velhos, 
pois os espíritos do Congo diferem certamente dos espíritos da 
Guiné, estes, de origem sudanesa. Nossa interpretação parece 
se confirmar quando observamos que Arthur Ramos, em ~uas 
pesquisas sobre as macumbas cariocas, enc~:mtrou cato~e t.1pos 
de linhas diferentes: "Linha de Angola, lmha omoloco, lmha 
gegê, linha mussurumim, linha Cabinda, linha das minas, ~inha 
Rebolo, linha Cassange, linha Monjolo, linha Moçambique, 
linha de Umbanda, linha Cruzada, linha das almas, linha Ca· 
xambu". s Isto sem levar em consideração a "linha do mar" , 
"linha da costa", "linha de Quimbanda", que o autor assinala 
numa outra obra. 6 Assim a "linha das minas" deriva da etnia 
fanti·asanti, cujos elementos são conhecidos por negros-min .. as 
do Brasil. A "linha mussurumim" representa os negros males, 
enquanto a " linha das almas" invoca exclusiva~ente as almas 
dos mortos. Trata-se portanto de lugares de ongem das prá· 
ticas mágico-religiosas ou da especificidade de cada uma delas 
(por exemplo, invocação das almas dos defuntos). A rupt~ra 
dos laços étnicos transforma radicalmente o culto. de naçao; 
Arthur Ramos constata que, dentro de um mesmo ritual, a ma· 
cumba, o pai-de-santo opera com uma multiplicidade de linhas, 
sendo sua potência mágica medida em função do nú~ero de 
vibrações que ele manipula . 7 A macumba aparece entao como 
o conjunto sincrético de todas as linhas; neste sentido pode· 

4. João de Freitas, Umbanda, Rio de Janeiro, 8.ª ed., &o, P· 30. 
s. Arthur Ramos, O Negro Brasileiro, p. 133. 
6. Arthur Ramos, As Culturas Negras, p. 186. 
7. Arthur Ramos, ibid., p. 185. 
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mos dizer com Arthur Ramos que ela é gegê·nagô-muçulmi­
banto·cabocla-espírita-católica. 

Arthur Ramos indica entretanto que no Rio de Janeiro a 
p~avra "Umbanda" toma o significado geral da própria reli· 
g_1ão dos. negros: "Linha de Umbanda, dizem os negros e mes· 
t1ços ~ar1ocas . quando eles se referem às suas práticas religiosas 
e mágicas, hoje fusionadas com o espiritismo". 8 A palavra não 
encerra porém um sentido preciso, pois o próprio Arthur Ramos 
nos diz que ora ela é sinônimo de nação, ora de um espírito 
potente de uma nação. 9 Se existia uma tendência real em de· 
nominar a religião dos negros de "linha de Umbanda", a pa· 
lavra ~ev:ria ser ainda trabalhada pelo pensamento espírita, ela 
necess1tana embranquecer, para tomar o seu sentido atual. Ana· 
lisando a literatura umbandista, podemos indicar o processo de 
reinterpretação que o vocábulo linha sofre dentro deste novo 
siste~a ~ligi~so. A primeira preocupação dos teóricos parece 
ter sido mterpretar separadamente "linha" e "Umbanda". Lou· 
renço Braga, apresentando um estudo para o Congresso Umban­
dista de 1941, marca com insistência a oposição entre estes dois 
vocábulos: "não se deve dizer linha de Umbanda mas Lei de 
Umbanda, as linhas são as sete divisões da Umbanda". 10 o 
autor estabelece desta forma no campo semântico a distinção 
entre o sistema religioso Umbanda e suas divisões internas. 
Dirigindo-se àqueles que possam confundir os dois níveis ele 
afirma: "se chamarmos à Lei de Umbanda linha de Umba'nda, 
qual será então o nome das sete linhas em que a Umbanda 
se divide (linha de Xangô, Hnha de Ogum, linha de Ieman­
já) "? 11 Este testemunho demonstra que até o momento do 
Congresso de 1941, apesar da existência de um movimento 
teórico religioso, uma incerteza existia a respeito dos conceitos 
de lei ou linha de Umbanda. 

N6s não sabemos com exatidão quando a teoria umbandista 
das linhas foi criada, mas tudo indica que ela emerge na dé· 
cada de trinta. Nicolau Rodrigues, em suas reportagens sobre 
macumba e candomblés, realizadas em 1936, considera dois 

8. Arthur Ramos, ibid., p. 185. 
9. Arthur Ramos, O Negro Brasileiro, p. 133. 
l O. Lourenço Braaa. Umbanda e Quimbanda, p. 12. 
11 , lbld., p. 15. 
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tipos de magia branca: "a Cabinda e a U?1banda, esta úll1111íl 
com suas diversas linhas". 12 João de Freitas, noutra reporta· 
gem mais tardia (1939) sobre terreiros de macumba, falo das 
linhas em seu diálogo com Heraldo de Menezes. 18 Desconhe· 
cemos também a razão pela qual os umbandistas escolheram o 
número sete como cabala; provavelmente traço do ocultismo 
europeu ou do Velho Testamento. Não nos interessa porém lo­
calizar precisamente em qual momen.to da históri~ ª. teoria das 
linhas se forja. Basta constatar, e isto é o mais importante, 
que a partir de um determinado período. as práticas mágico­
religiosas afro-brasileiras são compreendidas dentro de uma 
nova perspectiva: elas integram a religião Umbanda composta 
por sete linhas espirituais. . 

Se os umbandistas conseguiram sintetizar um cosmo reh· 
gioso original , não é menos verdade que a disposição das linhas 
e dos espíritos que af militam não é a mesm~ ?ara ;o?os os 
teóricos. Longe de conseguirem um sistema religioso umco, os 
intelectuais encontram-se freqüentemente em desacordo quanto 
à maneira de dispor as entidades no espaço. A fim de esclare­
cermos estas divergências, comparemos aqui a classificação esta· 
belecida por Matta e Silva com a de Fontenelle e Lourenço 
Braga: 14 

Linhas (Fontenclle e L . Braga) 

Oxalá 
Iemanjá 
Oriente 
Oxóssi 
Xangô 
Ogum 
Africana 

Linhas. (Matta e Silva) 

Oxalá 
lemanjá 
Xangô 
Ogum 
Oxóssi 
Crianças 
Pretos-Velhos 

Observa-se que a linha do Oriente desaparece na classlfl· 
cação de Matta e Silva para ceder lugar à linha das criançoe: 

12. Nicolau Rodrigues, Macumba e Candomblis, p. 57. 
13. João de Freitas, Umbanda, p. 15. 
14. Matta e Silva, op. cit.; Lourenço Braga, op. cit.; F onlencllo, up. r/1.: 
Lourenço Braga e Fontenelle foram os primeiros intclcctuola que "cecn· 
volveram a teoria das linhas. 
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por outro lado, existem diferenças na ordem hierárquica da clas­
sificação espiritual. Apesar dessas disparidades, constatam-se se­
melhanças estruturais profundas no interior do sitema religioso. 
Primeiro, o número fixo de linhas: sete. Existe a este respeito 
unanimidade da parte dos teóricos umbandistas. Em seguida a 
hierarquização do universo sagrado e suas divisões em legiões, 
falanges, subfalanges etc. As dúvidas persistem unicamente a 
respeito da identidade dos espíritos que militam neste exército 
místico, pois ela difere segundo as apreciações de Fontenelle e 
as de Matta e Silva. Outros elementos constantes são os dois 
primeiros e o último termo do universo umbandista: Oxalá -
lemanjá - pretos-velhos. Uma primeira constatação no nível 
social se impõe: Oxalá, cuja cor é o branco, e a linha Africana 
delimitam o espaço sagrado. Os negros compõem justamente a 
parte inferior do paraíso celeste; a oposição das cores reproduz 
portanto a oposição das raças no seio da sociedade brasileira. 
O branco se encontra mais próximo da "felicidade espiritual" 
do que o negro; esta verdade social transforma-se em princípio 
religioso. 

Para compreendermos melhor o que se oculta por detrás 
da teoria das linhas, é necessário aprofundar a análise da com­
plexa rede de comunicação espiritual. Consideraremos para isto 
a classificação de Matta e Silva, pois este intelectual, na sua 
vontade de racionalização do cosmo sagrado, introduz novos ele­
mentos que esclarecem o significado do sistema religioso, muitas 
vezes embrionários em outros autores. Com efeito, baseando-se 
numa teoria do número sete, Matta e Silva leva mais adiante o 
pensamento de Lourenço Braga e Fontenelle. Fiel à tradição 
kardecista, o autor divide ainda o espaÇO sagrado em três pla­
nos; ele calcula em seguida o número de espíritos que compõem 
cada plano da hierarquia umbandista: ~ 

Primeiro 
Plano 

Orixás Primeiro 
Intermediários legiões) 

grau (Chefes das 
.... ............. 

Segundo grau (Chefes das 
falanges) 7 x 7 ........... . 
Terceiro grau (Chefes das 
subfalanges) 49 x 7 ....... . 
Total 

lft , MAtlft e Sllv11, op. clt. 

7 

49 

343 - 399 

Segundo 
Plano 

Terceiro 
Pia.no 

INTEGRAÇÃO E LEGITIMAÇÃO SOCIAi 

Guias 

Protetores 

Chefes de agrupamentos 
343 X 7 ........ ·. · . . · · · · · :uo1 

Quinto grau 2.401 x 7 . . . . . . 16.807 
Sexto grau 16.807 x 7 . . . . . . 117 .649 
Sétimo grau 117 .649 x 7 . . . . 823.543 

Total 957.999 

Visto que existem sete linhas, os resultados obtidos devem 
ser multiplicados pelo coeficiente cabalístico: 

Planos Espirituais 

Primeiro 
Segundo 
Terceiro 

Total 

Número de Espíritos 

2.793 
16.807 

6.705.993 

6.725.593 

Temos aí informações importantes a respeito da estrati~i­
cação do universo sagrado umbandista. Considerando-se a dis­
tribuição espiritual em percentagem segundo os dife~ent.es planos, 
obtém-se: 0,04% de espíritos encontram-se no pnme1~0 plano, 
0,2% no segundo, 99,7% no terceiro. Como se manifesta .po­
rém esta estratificação no corpo dos médiuns? Matta e Sdva 
nos sugere o quadro seguinte: 

Espíritos que se encarnam 

Primeiro plano 
Segundo plano 
Terceiro plano 

Médiuns que recebem 

5% 
15% 
80% 

Esta apreciação matematizada do mundo religioso reflete 
não somente 0 pensamento de um autor, mas qua~tifica, emboto 
de forma arbitrária, uma ideologia difusa que circula noturol• 
mente nos meios umbandistas. Quando se interroga um chcf c 
de terreiro ele responde freqüentemente que as entidades do 
"muita luz:,, isto é, altamente desenvolvidas, são bastante rnrftl ; 
poucos médiuns têm o privilégio de recebê-las. A grande maio· 
ria deve portanto se conformar com espíritos dos planos lnfo-
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riores. Pode-se então afirmar que no nível da seita existe uma 
correspondência entre a hierarquia e a estratificação do mundo 
sagrado, e a hierarquia e a estratificação do mundo profano. 

A análise desenvolvida nos leva a colocar a seguinte per­
gunta: a correspondência observada se reduziria unicamente ao 
grupo religioso? Não traduziria ela uma correspondência mais 
profunda en~re religião e sociedade global? Vimos que justa­
mente os dois termos que delimitam o universo umbandista -
Oxalá e preto-velho - representam a oposição das raças na 
socied~de. brasileira: a dominação do branco sobre o negro. 
Tudo md1ca que no seio do cosmo religioso encontra-se a ima· 
gen_i da sociedade de classes; o problema é saber até que ponto 
as. imagens se sup~r~m, dito em outras palavras, de que ma­
neira o mundo rehgtoso traduz o mundo social. 16 

Se a idéia de hierarquia é comum aos universos profano 
e sagrado, é a noção de estratificação que parece ser mais inte· 
ressante no caso da religião umbandista. Basta analisar mais de 
perto o sistema religioso para constatar a semelhança estrutu· 
ral entre pirâmide social e pirâmide espiritual. Encontra-se, no 
alto .d~ pirâmide, um número bastante reduzido de espíritos que 
part1c1pam da graça divina, enquanto na base situam-se 99% 
dos operários espirituais que tentam desesperadamente ascen­
der. O mundo religioso fornece assim um retrato fidedigno da 
mi.s~ráv~I condição da classe baixa brasileira, diante de poucos 
prtv1leg1ados que participam das delícias celestes. ~ interessante 
notar que Cândido Procópio insiste sobre a análise da idéia de 
mobilidade social (ascensão espiritual), que se encontra vincula· 
da à ideologia umbandista ; ele a considera um fator importante 
de integração do indivíduo na sociedade urbano-industrial. En· 
tretanto o autor não considera o quanto a teoria do carma impli· 
ca uma aceitação passiva pelo indivíduo, de seu status social 
tal qual ele é fixado pela sociedade. A existência de 99% de 
entidades na base da pirâmide ilustra um estado de conformis· 
mo que traduz, na realidade, a situação dos indivíduos em face 

16. A idéia d~ que. as re?rescntações religiosas correspondem ou traduzem 
o mundo soc1a.t foi parhcularmente desenvolvida por Durkbeim, Lt!s For­
mu El!mt!ntatrt!S dt! la Vit! Religieust!, Paris, PUF, 1968, e Durkheim/ 
'M11u1111, Quelquu Formes Primitives de Classification in Mauss Oeuvres 
' · 11 , pp. 13-89. • ' 
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das suas aspirações (irrealizáveis) de ascensão. Apesar do lcl 
do carma, a verdade espiritual é extremamente dura, sendo a 
condição da maioria dos espíritos diante da misericórdia dlvlna 
de grande penúria. Somente 0,04% dentre eles participam dOI 
benefícios celestes, enquanto a massa esquecida espera, a duras 
penas, o momento oportuno de uma nova reencarnação. A cor· 
respondência entre hierarquia e estratificação espiritual e social 
transparece- assim claramente, associando-se a participação aos 
prazeres divinos à participação ao lucro. 

A história brasileira nos ensina porém que não nos encon· 
tramos mais no seio de uma sociedade de castas (senhores· 
escravos), mas numa sociedade de classes onde a mobilidade 
social é um fato 11eal. A cosmologia religiosa não deixa esca· 
par nem mesmo este aspecto da questão, pois atravéS da puri· 
ficação do carma ela fornece o princípio equivalente à mobili· 
dade social, com os espíritos movimentando-se ao longo dos 
estratos celestes. A noção de evolução espiritual corresponde 
assim à idéia de mobilidade social. Esta conclusão nos parece 
válida não somente devido aos pontos já analisados da teoria 
da evolução, mas também pela análise das críticas que certos 
umbandistas fazem da teoria cánnica budista. Oliveira Magno, 
diante da pergunta "podemos nós mudar a lei do carma", re· 
cusa veementemente aceitar a idéia da irrevocabilidade das 
faltas cometidas. Exprimindo-se em linguagem religiosa, ele dirá: 
"Existe ou não existe dif crença entre o ocidentalismo e o orien­
talism<>? Sendo o nosso protótipo, a nossa mentalidade cristã, 
qual é o espiritismo que devemos seguir, o cristianismo ou o 
budismo? Pela doutrina de Buda, a lei do carma é irrevogável, 
pela doutrina de Jesus a dita lei do carma é revogável, pois 
ele nos veio dar a graça, o perdão. Nós que somos maus, e 
no entanto acabamos por perdoar os nossos devedores e ini· 
migos, quanto mais Deus, nosso Senhor, que é o máximo de 
bondade e amor. Uma vez que o homem foi perdoado, não tem 
que pagar coisa nenhuma. Só estão sujeitos à lei do carma esses 
maus, irredutíveis e incorrigíveis, principalmente esses que nlo 
perdoam os outros, pois quem não perdoa os outros não tem 
o direito de ser perdoado". 1" Teixeira Neto também exprime 
esta idéia de uma certa independência do homem dtanto do 

17. Oliveira Masno, Umbanda e Ocultismo, p. •s. 
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seu carma: "O carma não afeta o livre-arbítrio das criaturas , 
no entanto, se no uso dessa liberdade forem praticados atos 
contrários ao carma, assumirá a criatura a responsabilidade que 
lhe poderá ocasionar uma nova encarnação quando, na sua pas· 
sagem, não possa resgatar a falta cometida. Por outro lado, 
no uso do livre-arbítrio, poderá a criatura praticar atos subli­
mes de elevação, os quais farão amenizar parte de seu canna" .18 

As críticas à teoria budista e a exaltação do livre-arbítrio são 
perfeitamente fundamentadas; enquanto na lndia o indivíduo 
deve aceitar sua posição dentro da casta que lhe foi conferida 
pela tradição, na sociedade brasileira a mobilidade social é um 
fator importante a ser considerado. Visto que esta sociedade não 
possui ainda um sistema de classes rígido como o das socieda­
des européias ou americana, o vaivém entre as camadas sociais 
é incessante. Criticando a imobilidade da religião budista, os 
umbandistas reproduzem, no nível da linguagem religiosa, a 
existência da · mobilidade social. ~ necessário porém não ali­
mentar muitas ilusões (poder-se-ia dizer que isto provocaria 
quase um fenômeno de anomia espiritual!); a estratificação dos 
espíritos indica que a mobilidade é relativa, devendo a maior 
parte das entidades contentar-se com sua posição desconfortá· 
vel no terceiro plano. Uma nova encarnação dirá quem merecerá 
ou não o direito de ascender. 

O cosmo religioso umbandista reproduz assim as contra· 
diçôes da sociedade brasileira; a religião encontra no social os 
princípios de conhecimento que classificam definitivamente o 
mundo religioso. Não é por acaso, e n6s o repetimos mais uma 
vez, que a Umbanda nasce justamente num momento em que a 
sociedade de classes se consolida; estes traços sociais encontram­
se na própria síntese da nova estrutura religiosa. A interpreta· 
ção do social, a estratificação do cosmo religioso, o princípio 
do carma, enquanto mobilidade social, só poderiam ser realiza­
dos dentro de uma sociedade de classes. O espiritismo existente 
no Brasil desde 1873 não podia, neste momento histórico, bri­
colar a matéria afro-brasileira que se apresentava diante dele; 
as condições históricas não lhe eram favoráveis. Na época do 
( mpério a estratificação social se apresenta de forma diversa, 
dividindo-se os estratos em classe de escravos, classe baixa de 

lft, Tclxclru Neto, O Livro dos Médiuns, p. 90. 
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homens livres e aristocracia. Não existia ainda uma classe m~­
dia e a mobilidade social era extremamente reduzida. Roger 
Ba;tide, referindo-se à classe intermediária, nos diz. que e~a 
compreendia aqueles que não perte~cia.m nem .à anstocrac1a 
nem ao grupo de escravos; que estes md1vf duos tmham a cons· 
ciência de não pertencerem nem a uma nem a outra classe, e 
que eles não esperavam tampouco pertencer um dia à arist~ 
cracia. 19 Couty, viajando no fim do século XIX ~lo. Brasil, 
traduziu de maneira eloqüente a situação social brasdeira. Ele 
dizia que o "Brasil não tinha povo", significa.ndo com isso ju~· 
tamente as classes médias que a sociedade francesa conhecia 
na época. 20 Por outro lado, o negro ~ivia fech~do no compar· 
timento que lhe era atribuído pela sociedade. Liberto ou ~era· 
vo ele dispunha de poucos meios de mobilidade social, prat1can· 
do' desta forma no isolamento sua religião e magia herdadas. da 
África. Com o advento da Abolição da escravatura, da urb~niza­
ção acelerada, da industrialização do pais, a estrut~ra soc1al se 
transforma. A partir do momento em que o negro se integra (mes­
mo que marginalmente) à sociedade branca, em que uma class~ 
média e proletária emerge, o social passa a ser model.o d.e estratt· 
ficação e mobilidade. As linhas que antes . de 1930 mdicavam a 
origem das práticas mágico-religiosas, depois desta data, tr~b~~a­
das pelo pensamento kardecista, transforma~-se em d1v1soes 
espirituais, estratos sócio-sagrados. ~ neste sentido ~ue. devemo.s 
compreender a fórmula que pode parecer contrad1tóna: conh· 
nuidade descontínua do sagrado. O mundo religioso enquanto 
oposto ao . prof ano aparece, à primeira vista, como densamente 
homogêneo: basta porém analisá-lo mais aprofundad~~ente P~~a 
perceber a que ponto a descontinuidade, as contrad1çoes .soc1a1s 
nele se inserem. A síntese umbandista traduz de maneira ~ão 
fidedigna 0 espelho-sociedade, que, voltando o olhar na dire· 
ção da massa de "operários" espirituais, encontramos a dupla 
opressão do negro brasileiro, enquanto negro e membro da classe 
baixa. Oxalá permanece impávido em Aruanda enquanto os 
pretos-velhos se amontoam à beira do profano. 

19. Rogcr Bastide, Sociologie du Brésil, Centre de Documentation \Jnlvcr­

sitaire, Paris. 1955, p. 2. 
20. Ver Costa Pinto, Sociedade e Desenvolvimento. 



Exu, o Anjo Decaído 

No capítulo anterior, mostramos como o universo umban· 
dista traduz as estruturas sócio-econômicas sintetizando-as for· 
malmente dentro de um novo sistema espiritual. Entretanto, o 
pensamento religioso vai além da criação de novos elementos 
simbólicos, ele se estende à tradição afro-brasileira para rein· 
terpretá·la dentro do universo umbandista de compreensão do 
mundo. O estudo da Umbanda nos leva assim ao conceito de 
reinterpretação; neste capítulo trataremos basicamente deste me· 
canismo simbólico, tomando a divindade Exu como seu ponto 
de aplicação. 

Herskovits define reinterpretação como sendo "o processo 
pelo qual os antigos significados se adscrevem a novos elemen· 
tos ou através do qual valores novos mudam a significação 
cultural das velhas formas".· 1 A reinterpretação cultural preser· 
va significados antigos dentro de novas formas, ou conserva 
velhas formas dentro de novas significações. Embora o autor 
considere que o conceito de reinterpretação também se aplique 
a uma mesma cultura (a este respeito ele fornece dois exemplos 
lingüísticos: a modificação do sentido das palavras chaufleur 
e factory), ele tende a reduzir seu uso a culturas diferentes que 
entram em contato. Privilegiando este aspecto do problema, 
Herskovits analisa como o negro americano interpreta sua re· 

1. Melville Herskovits, Man and His Works, p. 375; ver do mesmo autor 
L'HérilaRt du Noir, Paris, Présence Africaine, 1966. 
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Jigião em termos de sincretismo entre santos e orixás; ou rein­
terpreta, no protestantismo, suas antigas crenças, por exemplo, 
a exaltação do poder do Santo Espírito (culto de transe). ou 
ainda a importância exagerada atribuída ao rio bíblico Jordão 
(culto dos rios na Africa). Roger Bastide, em seu estudo sobre 
as religões africanas no Brasil, coloca-se dentro desta mesma 
perspectiva; para ele trata-se de compreender como o negro 
africano reinterpreta seus valores religiosos no catolicismo e no 
protestantismo; enfim, como na Umbanda são conservadas as 
velhas formas do pensamento negro. 

Nosso trabalho situa-se numa perspectiva inversa; ele não 
toma o pensamento africano como ponto de partida, mas, ao 
contrário, compreende como a sociedade brasileira, no nível do 
pensamento umbandista, reinterpreta os elementos de uma cul· 
tura afro-bra~ileira. A reinterpretação se realiza assim dentro 
de uma ótica valorativa de uma cultura moderna, que, embora 
integre os elementos de um passado tradicional afro-brasileiro, 
vai assimilá-los cm termos de civilização e de moral, isto é, 
através de valores compatíveis com uma nova estrutura social. 
Insistimos porém que os termos moderno e tradicional são aqui 
utilizados como princípios descritivos, nada tendo a ver com 
uma teoria dualista que pretende separar as partes atrasadas 
de um sistema (assincronia) das partes adiantadas. Existe na 
Umbanda a conservação do velho dentro de novas formas de 
significado, ao mesmo tempo em que novas formas e valores 
emergem com o desenvolvimento do país. Para compreendermos 
como este processo de reinterpretação age, consideremos o deus 
Exu e sua metamorfose ao longo da história brasileira. 

Segundo Parrinder, o deus iorubá Exu, chamado Legba 
pelos Ewé, "não desfruta de uma posição do mesmo nível que 
os outros deuses (africanos); ele não tem nem clero nem centro 
de aprendizado para fiéis. Na realidade se associa a toda di· 
vindade como intennediário entre elas e os homens". 2 Esta ca­
racterística dif ercncial de Exu se manifesta no seio da própria 
linguagem mitológica iorubá, pois o deus não figura na lista 

2. Parrinder, op. cit. p. 82. 
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dos orixás que nascem do ventre de lema~já. 8 .~ papel do inter­
mediário entre os deuses e os homens foi suficientemente estu· 
dado por Herskovits, que associa Exu ao culto de ~fa (~ ~es· 
tino), mostrando sua importância enquanto mensageiro d1~mo. 
" Ifa é o destino, a vontade dos deuses. Legba, enqua?to mtér· 
prete oficial dos deuses e de suas mensagens, transnute às vá· 
rias divindades as recompensas ou punições ordenadas p~l~ 
Destino." 4 Exu aparece então c0mo tradutor das palavras div1· 
nas, por isso ele introduz o acaso na ordem do mundo; enquanto 
intérprete das mensagens divinas, ele d~tém um poder de ava­
liação, que lhe permite alterar o destino dos homens. Roger 
Bastide em seu estudo sobre o candomblé nagô, mostra que 

0 
cará;er trickster desta divindade decorre justamente de sua 

qualidade de mediador; para o autor, Exu é "o regulador do 
'h "IS S 

cosmos, aquele que abre as barreiras, traça °:5 camm os : e 
muitas vezes ele parece "contrariar sua finalidade essencial (a 
ordem do universo), introduzindo no mundo divino e humano 
a desordem, as querelas, as desventuras, trata-se se~pre do 
reverso do equilíbrio, sobre o qual ele vela com a maior ate~­
ção". 6 A característica de trickster levou os. primeiros pesqui­
sadores dos costumes daomeanos a confundir Exu com o de· 
mônio católico. Herskovits insiste, porém, que tal representação 
religiosa é totalmente estranha ao pensamento a~ricano; e~a 
resulta da influência ideológica dos cânones morais da l~re1a 
católica. '7 Com efeito o orixá africano se situa fora do duahsmo 
bem e mal; ao mesmo tempo que recompensa, ele pune os 
homens com sua cólera divina. Por exemplo, o deus Omulu cas· 
tiga muitas vezes brutalmente o mundo dos homens através d~ 
peste. Esta dimensão nefasta da divindade faz co~ ~ue pesq~i­
sadores munidos de conceitos embebidos na trad1çao catóhca 
vissem em seu culto uma dimensão exclusiva do mal; somente 
mais tarde Omulu foi reconhecido como sendo uma divindade 

3. Ver R. Bastide, Le Candomblé de Bahia. O mito do nascimento doe 
orixás encontra-se em Arthur Ramos, Introdução à Antropologia Bro,I• 

leira, p. 52. . . N y k 
4. Herskovits, Dahomey: An Ancien Wut Africain R1ngdom, · or • 
J. J. Augustin, 1938, p. 201. · 
5. Roger Bastide, Le Candomblé de Bahia, p. 170. 
6. Roger Bastide, ibid. 
7. Herskovits, Dahomey . .. , p. 223. 
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da Terra. a Nota-se que a dis . -
acentuação do caráter maléfi:iaçao do bem e do mal, com 
Legba, tendo sido Omulu també não b~ estendeu somente a 
preensão. m 0 Jeto da mesma íncom-

Outro aspecto marcadament f . 
fálico. Isto Pode ser observad e a ncano de E_xu é seu caráter 
divindade, que freqüentement: én~ representaçao escultura] da 
minente; Parrinder referindo-s otada de um phallus proe­
vi uma, do tamanho de um h e a uma destas figuras, diz: "eu 

ornem natural q · pacete para proteger-se do 1 b • ue vestia um ca-
turalmente seu phallus".9 A 

80
' um_ racclete'. e que exibia na­

à escultura, ela se manifesta e;p;:ssao do /a/ismo não se reduz 
da divindade. Pierre Verger o temente nas danças em honra 
"os Legba do convento e Sa mos ra qu~ na tribo Fon (Abomé) 
vés dos Legbas durante as pat~ eõ ~evroso se manifestam atra· 
dades. Os Legbas vestem ccrrm. mas habituais destas divin· 
chapéu de cor violeta omuma sarda de palha violeta, têm um 

amenta o com oh· t d' 
carregam a tiracolo inúmero 1 1e os . iversos, e 
dissimulado na saia um volus co ares de contas. Eles levam, 
levantam repetidas 'vezes faz m7 i::;z1~us de madeira, o qual 
vezes eles trazem uma e;pé . e~ o mrcas eróticas. Algumas 
teta, no qual escondem c1be ~ caça-moscas de plumas vio-
bal um astao em forma d hall 

ançam ironicamente no nariz d . . ,, e p us que 
eróti~ da divindade não se limita a ass1stênc1a . 10 ~ caráter 
do fahsmo; Herskovits indica a ue porém a est~ manifestação 
o apetite sexual de Exu. 11 q ponto os mitos confirmam 

E interessante notar que os . 
os cultos afro-brasileiros pouco . ~~u1sadores que estudaram 
· insistiram sobre rá t1co de Exu. Roger Bastide acredi o ca ter eró-

vias de desaparecer nestes cultos tava. que o f al.i~o estava em 
com o puritanismo brasileiro 12 ~ pois :te sena mcompatível 
blés nagôs os traços do f l' . - poss1vel que nos candom-
. a ismo nao tenham d · 

eia, entretanto, tudo indica gran e unportân-
que em certos candomblés angola-

ª· Parr!nder, op. clt., p. 63. 
9. Pamnder, ibid., p. SI. 

i.o. P!erre Verger, Notes sur le culte des . 
1 Inst1tut Fra.nçais d'Afrique Noire D orua et vodum, Mémoire de 
11. Hersko~its, _Dahomey .. ., p. 225. akar, 1957, p. 114. 
12. R . Bast1de, Immi.,,..ation et M~t h 

l ··-· ., amorp ose d'un o· .. · et e Lolntaln, Paris, Cujas, 1970, p . 216. 1eu , m Le Prochaif 
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llOl> ele se apresenta ainda com toda sua força. Ao visitarmo~ 
1.:um Roger Bastide, em sua última viagem ao Brasil, um terreiro 
de candomblé em São Paulo, encontramos uma imagem de Exu, 
1umanho natural (como a de Parrinder}, que exibia um phallus 
duplo, o que vem reforçar a sexualidade do deus. Porém é so· 
bretudo na Umbanda e na macumba que esta dimensão erótica 
da divindade se manifesta mais insistentemente. 

Na passagem de. Legba ao Brasil, sob a influência de con· 
<lições sociais diferentes, os traços africanos da divindade se 
transformaram. Primeiro, sua ligação com Ifa desaparece, pois 
a organização sacerdotal africana desagrega-se com o tráfico; 
Roger Bastide analisa este fenômeno no que diz respeito à 
utilização do opelê, jogo de adivinhação pertencente a Ifa, e do 
dilogum, búzios de Exu. 13 Ele constata que no Brasil o dilogum, 
manipulado pelo babalorixá, elimina o opelê do babalaô, o qual 
desaperece em face da concorrência do pai-de-santo. Exu torna· 
se desta forma um deus independente de lfa. Segundo, a ques· 
tão que nos parece importante, sob a influência da Igreja Cató· 
lica, o dualismo entre bem e mal se prenuncia nas funções da 
divindade. e bem verdade que nos candomblés Exu não é assi­
milado à encarnação do mal; inúmeras particularidades do deus 
confirmam este ponto de vista. Ele guarda ainda sua função 
de intermediário entre os deuses e os homens, o padê de Exu, 
oferenda que se faz à divindade antes de se iniciar qualquer 
cerimônia religiosa, preenche o papel de mediador entre sagra· 
do e profano. A recusa de confundir Legba com o princípio 
do mal pode também ser observada no sincretismo com os san· 
tos católicos. Por exemplo, em Porto Alegre ele é sincretizado 
com São Pedro e Santo Antônio. "São Pedro conserva o caráter 
intermediário de Exu, seu caráter de porteiro, de guarda das 
aberturas das casas; Santo Antônio, porque é representado fre· 
qüentemente por um círculo de tentações e de mulheres que ele 
vê vindo das chamas do inferno. Ora, Exu é na África um 
deus do fogo, cuja cabeça forma o sol. " 14 Entretanto, apesat 
desses exemplos, Legba aparece também sincretizado com o 

13. R. Bastide e Pierre Verger, "Contribuição ao estudo da adlvlohaçGo 
no Salvador", in Revista do Museu Paulista, São Paulo, v. Vil, 1958, 
pp. 357-380. 
14. R. Baslide, lmmigration et Métamorphose d'un Dle11, p. 222. 
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Diabo; neste caso, toma-se em consideração unicamente o ca· 
ráter trickster do deus, o que implica uma primeira descarac­
terização da divindade. Nina Rodrigues observa, já em seu 
tempo, que os negros, submetidos à influência do catolicismo, 
tinham tendência a assimilar Exu ao demônio. 15 Uma conse· 
qüência importante deste fato é a transformação do significado 
do padê. O sacrifício não será mais interpretado como oferenda 
a um deus intermediário entre o sagrado e o profano; cultua-se 
Exu em primeiro lugar porque ele é um deus cruel, ciumento, 
podendo portanto interromper a cerimônia litúrgica. A demo­
nificação acentua-se porém no que diz respeito ao lado mágico 
da divindade, transformando-se o padê no ebó; "como o resto 
do padê deve ser jogado fora, na rua, um pouco de força mística 
continua a palpitar no galo sacrificado; as pessoas que encon· 
tram o ebó na rua têm medo, pois se eles o tocam com os 
pés, caem doentes e se imaginam punidos pelos deuses. Passa­
se assim, insensivelmente, do ebó religioso, ao ebó mágico. Do­
ravante f az·se passar ritualmente as forças maléficas de Exu 
no animal e coloca-se este animal morto no caminho daquele 
que se quer destruir. Isto trará infelicidade ao indivíduo visado 
quando este encontrar ou tocar o ebó." 1e 

Outro aspecto que aproxima a divindade da dimensão do 
sinistro é a forma do transe das filhas de Exu, pois contraria· 
mente à tradição africana onde Legba não tem um centro de 
aprendizado para os fiéis, no Brasil, ele desce sobre a cabeça 
de alguns cavalos, embora o fenômeno seja de certa forma 
raro. Não se diz porém que a pessoa está possuída por Exu, 
mas que ela o carrega. Edson Carneiro é bastante claro a este 
respeito: "uma pessoa não é filha de Exu, mas tem um carrego 
de Exu , uma obrigação para com ele durante toda a vida. Este 
carrego se entrega a Ogunjá, um Ogum que mora com Oxóssi 
e Exu, e se alimenta de comida crua, para que não tome conta 
da pessoa. Se, apesar disto, se manifestar, Exu pode dançar 
no candomblé, mas não em meio aos demais orixás". 17 Por 
outro lado a mímica do transe se assemelha à possessão demo-

15. Ver Nina Rodrigues, L'Animisme Fétichiste des Negres de Bahia, 
Bahia, 1900. 
16. Roger Bastide, lmmigration .. . , p. 220. 
17. Edson Carneiro, Candomblés da Bahia, p. 85. 
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nfaca, arrastando-se a filha pelo chão com os cabelos em dc1a­
linho, o vestido todo sujo; Edson Carneiro vê neste tipo de 
transe um caráter de manifestação de sofrimento, uma esptcle 
de provação. 

Pode-se concluir que no candomblé Exu ainda conserva 
certos traços africanos; entretanto uma tendência a expulsá·lo 
para as fronteiras do mal se anuncia. Mas, tendo em vista a 
existência de uma multiplicidade de exus, pode-se estabelecer 
facilmente uma divisão de trabalho; desta forma o Exu que 
guarda a entrada do candomblé é considerado maléfico. enquan· 
to aquele que se situa no pegi, que recebe os sacrifícios de 
sangue, tem a função de ajudar os que solicitam sua proteção. 
Na passagem da Africa para o candomblé, Legba caminha em 
direção ao dualismo do bem e do mal; entretanto, para que 
ele se especialize num desses compartimentos divisórios do 
mundo, é necessário esperar ainda o nascimento da Umbanda; 
somente neste momento uma ruptura profunda se e5tabelece 
entre estas duas regiões do sagrado. 

O Exu U mbandista 

Embora exista no candomblé uma tênue separação entre 
bem e mal, pode-se afirmar que ela se refere exclusivamente 
aos ritos, não se aplicando porém ao cosmo religioso propria· 
mente dito. Já na Umbanda, o universo sagrado se transforma, 
tornando-se os orixás guardiães das legiões e falanges espiri­
tuais, mensageiros da luz. Desta forma, um Caboclo Urubatão 
da linha do Oxóssi não poderá jamais realizar um ato ma· 
téfico, não porque l!he falte força ou conhecimento para tanto, 
simplesmente porque um ato desta natureza é incompatível cum 
sua posição espiritual. O universo umbandista se divide 1.mtlu 
em dois: a Umbanda, domínio do bem; a Quimbando, n\1Clco 
do mal. A que corresponde esta divisão do espaço Hsrado'/ 
Para esclarecer este aspecto da questão voltaremo oua11 •tCll 
ção para o pensamento africano, pois ele permite compreender 
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como Exu foi gradativamente expeJido para a região das trevas 
da Quimbanda. 

.. Luc de Hcush, num estudo sobre o pensamento mágico· 
rehg1oso banto, mostra a existência de uma dicotomia entre 
magia branca e magia negra. 18 Estas duas dimensões distin· 
tas de um mesmo fenômeno estão estreitamente interligadas: 
Heush constata que no mundo banto o feiticeiro se opõe sem· 
pre ao antifeiticeiro. Desta forma o nkanga para os Mongo, 
o nganga para os Luba e Kongo, são indivíduos especializados 
nas práticas que têm por finalidade entravar a ação nociva do 
feiticeiro maléfico. Os estudos sobre a Af rica portuguesa mos· 
tram que o binômio feiticeiro-antifeiticeiro também se encontra 
nesta região. Segundo Oscar Ribas, existe em Angola o kimban· 
da, sacerdote que celebra o culto dos espíritos (ondeie), que 
se opõe ao mulô;i, especialista nos malefícios. 19 Valente, outro 
etnólogo português, assinala a presença do kimbanda ao qual 
se contrapõe o onganga, senhor da magia negra. 20 Apesar das 
v.ariações, que são possivelmente de ordem local, mulôji ou on· 
ganga representam nos dois casos o antipolo da magia branca. 
Resta·nos porém compreender como o vocábulo umbanda se 
associa a esta visão dicotômica da magia. Segundo os estudio­
sos. da_ África portuguesa, a palavra é de origem kimbundo; José 
Oumtao traz algumas precisões a respeito; umbanda (curar) 
deriva de kirnbanda (feiticeiro) quando se antecede esta última 
do prefixou, associado ao radical mbanda. 21 Entretanto o autor 
só assinala um dos aspectos da palavra, o de curar; Heli Chate· 
lain fornece outros significados da mesma expressão: "faculda· 
de ou arte de adivinhar por meio de remédios naturais e sobre· 
naturais; arte de consultar o espírito dos mortos, dos gênios e 
dos deuses; arte de induzir estes espíritos a influenciar os 
homens; força curativa dos espíritos, objetos materiais ou feti­
ches que estabelecem o contato entre os espíritos e o mundo 

18. Luc de Heush, "Pour une approchc structuraliste de la pcnsée magico· 
rcligieusc bantque", in Pourquoi L' Epousu, Paris, Gallimard 1971 pp. 
170-188. • • 

19. Oscar Ribas, /fundo, p. 45. 
20. Francisco Valente, "Feiticeiro ou Quimbanda.", Ultramar, Lisboa, ano 
10, n. 39, 1970, pp. 97·1J2. 

21. José Quintão, Gramdtica de Kimbundo, Muséu de Luanda, s.d.p. 
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ffsico". 22 Como mostra Valente, a expressão se desdobra paro 
associar-se por um lado aos objetos fetiches, por outro àquele 
que possuir esta arte, ou seja, o kimbanda. A umbanda aparece, 
assim, como o saber do kimbanda em oposição à uanga, ciência 
da feitiçaria. No Brasil ocorre uma separação da arte do kim· 
banda, de sua pessoa de sacerdote-feiticeiro; o kimbanda é ex· 
pulso para a região da Quimbanda enquanto parte de seu saber, 
a umbanda, é reinterpretado segundo os valores da sociedade 
brasileira. Uma curiosa inversão se opera: a Umbanda transfor­
ma-se em magia branca em oposição à Quimbanda, magia 
negra. 

Quais são porém os critérios que separam bem e mal, 
Umbanda/Quimbanda? Fontenelle, intelectual úmbandista, no~ 
fornece uma primeira resposta a este respeit~. Lemos em sua 
definição na prática quimbandista: "Quimbanda, baixo espiri· 
tismo ou magia negra, religião afro-brasileira, praticada pelos 
negros no Brasil . . . A Quimbanda continua no firme propó­
sito de manter as antigas tradições dos seus descendentes afri­
canos, ao passo que a Umbanda procura, pelo contrário, afas· 
tar completamente esse sentido incivilizado das suas práticas, 
devendo-se à influência do homem branco, cujo grau de instru· 
ção já não as admite". 23 Neste enunciado observa-se de um 
lado a oposição entre tradicional e moderno, de outro o con· 
traste entre cultura negra e cultura branca. Como já vimos 
em outros capítulos, o branco e o mulato embranquecido não 
podem recusar a herança das religiões negras, pois o contato 
das raças, a mestiçagem, contaminou os diversos estratos da 
sociedade brasileira. Desta maneira o pensamento umbandista 
reinterpreta a tradição afro-brasileira, dentro das categorias de 
bom ou maléfico. Uma vez mais constatamos que a sociedade 
global funciona como modelo de classificação, identificando-se 
a magia negra à magia de negro. Neste sentido podemos afir· 
mar que os orixás da Umbanda são.entidades brancas, enquanto 
Exu é a única divindade que conserva ainda traços de seu pai!· 
sado negro - sugestivamente ele se associa ao reino das tre· 

22. Hcli Cliatelain, "For.ktales of Angola", citad~ por A. Ramos in Antro. 
pologia Brasileira, p. 184. Ver também Heli Chatelain, Gramdtlco Elen11.m· 
tar de Kimbundo, 1888-1889, republicado cm N. Jersey, Orca Preu 
Incorporatcd, 1964. 
23. Aluísio Fontcnellc, O Espiritismo no Conceito das Rellgl6e1, p. 71. 
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vas. Um primeiro significado de Exu pode ser inferido: ele 
é o que resta de negro, de afro-brasileiro, de tradicional na 
moderna sociedade brasileira. Eliminar o mal reduz-se, por­
tanto, a desfazer-se dos antigos valores afro-brasileiros, para 
melhor se integrar na sociedade de classes. Esta oposição entre 
culturas diferentes, que se exprime através de um conflito de 
cor, ultrapassa de muito a questão da divindade Exu; ela será 
discutida com maiores detalhes no próximo capítulo. 

Outra dimensão de Exu é a que o associa a idéia de morte. 
Analisando-se os tipos de demandas que os homens endereçam 
aos espíritos, observa·se que a morte forma uma categoria à 
parte, podendo somente ser considerada pelos exus. Jamais um 
fiel ousaria pedir a morte de alguém a uma entidade de luz; 
ele se arriscaria certamente a indispô-la e a ser punido. Ora , 
um Exu, mediante certas oferendas e donativos, pode realizar 
tais desejos. c;>s intelectuais religiosos dirão que estas práticas 
se desenvolvem fora da região da Umbanda, limitando-se à es· 
fera negativa da magia negra; apesar deste argumento, observa­
se uma aproximação de Legba com a morte. A vizinhança com 
a morte não se reduz entretanto às práticas de demanda; Exu, 
além de possuir a qualidade de matador, representa simboli· 
camente a dimensão das trevas; ele é o fundamento teórico 
dos crimes que se realizam na face da terra. Basta percorrer 
os jornais para se perceber até que ponto o deus africano se 
associa à idéia de criminalidade; um exemplo: lM 

Antônio, Darci e Marina se encontram numa loja que ven· 
de objetos para o culto da Umbanda e cándomblé. Visto 
que Marina se declara mãe-de-santo, Antônio lhe pede 
uma consulta. A moça recusa, pois é época de Carnaval, 
tempo desfavorável aos trabalhos espirituais. Ela convida-o 
porém a continuar a conversa em sua casa. Aí eles falam 
de vários assuntos; Antônio insiste novamente sobre o pe· 
dido da demanda, o que Marina recusa. Marina cai entre­
tanto num estado de semitranse, e quando Antônio lhe 
passa um colar em volta da cabeça, ela não resiste mais, 
abandonando-se completamente à entidade que a possui. 

24. O texto (com algumas modificações) foi tirado da reportagem "'Um­
banda no Banco dos Réus", in Diário da Noite, 22/6/73, p. 7. 
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Segundo testemunhas, Antônio incorpora um Exu e Murin 
uma Pomba-Gira. Durante o transe os espíritos continuam 
a conversa, mas se desentendem por causa do comporta· 
mento de Exu. A entidade incorporada em Marina irrita· 
se, apanha um punhal (ponteiro) e, dum único golpe, fere-o 
no peito. 

Pode-se talvez interpretar esta história como uma finalização 
trágica de um caso amoroso. Primeiro o encontro ocasional, em 
seguida o convite à casa, a recusa; depois a mulher que se 
abandona nos braços do transe. Exu representa o princípio 
masculino, Pomba-Gira, princípio feminino; mas o encontro tem 
um desenlace inesperado, transformando-se o idílio em tragé­
dia. O que nos parece interessante observar é a coerência do 
pensamento religioso que interpreta de forma sistematizada a 
ação do crime. Visto que se trata de um ato criminoso, os espí· 
ritos em questão só podem pertencer à zona mais atrasada do 
reino divino, a Quimbanda. Não se deve esquecer que é época 
de Carnaval; neste período do ano as casas de culto fecham 
normalmente suas portas, pois acredita-se que a terra esteja 
infestada de entidades de baixa vibração. Encontramo-nos aqui 
diante de uma crença de origem afro-brasileira; com efeito, 
durante os festejas carnavalescos os orixás não descem nos 
candomblés, sendo o mundo povoado pelos eguns; trabalhar 
nestas condições toma·se extremamente perigoso. O crime situa­
se assim dentro de uma perspectiva religiosa; ele se jus.titica 
porque os atores estavam fora de si, ou melhor, não eram 
mais eles mesmos, no momento em que as paixões se desen· 
cadearam. Não é o homem quem mata mas Exu; o homem 
é possuído pelo diabo. A religião fornece desta forma as re· 
presentações coletivas para a realização dos desejos humanos. 

Observando-se as diferentes espécies de Exu da região da 
Quimbanda, a associação com a morte tende a se reforçar. To· 
memos como exemplo alguns nomes que qualificam este gene· 
ro de espírito: Exu·Cemitério, Exu·Crânio, Exu-Meia·Noitc, 
Exu-Morcego, Exu-Calunga. 25 Na qualificação espiritual no:s 
deparamos com a sombra da morte; aliás a prática de se fozc· 
rem oferendas aos exus nos cemitérios é bastante corrente. Nu 

25. Teixeira Neto, Umbanda dos Pretos-Velhos, pp. 75·76. 
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tenda Caboclo Tupinambá (SP), depois da sessão do Cujo, o 
pai-de·santo se dirige com um pequeno cortejo ao cemitério, 
onde oferece ao espírito um coração de boi ritualmente prepa· 
rado. Outro traço que acentua a correspondência de Exu com o 
reino da morte é sua curiosa assimilação ao gênio banto Kalun· 
ga e à divindade daomeana Omulu. Kalunga é na mitologia 
africana ao mesmo tempo deus do mar e da morte; 26 algumas 
vezes o encontramos no Brasil ligado aos cânticos de Iemanjá; 
trata-se porém de sua acepção marítima. Já quando associado 
a Exu, ele conserva a dimensão tenebrosa de deus dos túmulos . 
Como compreender porém o sincretismo com Omulu? Os um· 
bandistas têm a tendência de considerar Omulu como o chefe 
da "linha das almas", um dos compartimentos sagrados da 
Quimbanda. 27 Eles chegam mesmo a dizer que sob as ordens 
deste orixá se agrupa "o povo dos cemitérios", um exército 
de Exus-Omulus, que cresce e evolui nos túmulos e nas criptas. 
Desta maneira Omulu, honorificado e cultuado no candomblé, 
não encontra lugar no céu umbandista (ele não figura nas sete 
linhas) , sendo rejeitado para o domínio da Quimbanda. Esta 
confusão de papéis se deve certamente ao fato de que Omulu 
é o deus da varíola; castigando os homens por meio da peste, 
ele adquire no Brasil uma dimensão fatal , sendo associado à 
dimensão das trevas. Parrinder confirma que os primeiros pes· 
quisadores europeus confundiam Sapata (Omulu) , deus da Ter· 
ra, com uma divindade puramente maléfica; não é pois sur· 
prendente vê·lo associado a Exu, sobretudo levando-se em con­
ta o pensamento umbandista que cada vez mais se distancia 
das raízes africanas. 

A análise do universo religioso permite compreender que à 
distinção magia branca/ magia negra, Umbanda/ Quimbanda, 
bem/mal, corresponde a diferença vida/morte. Entretanto sabe· 
mos pelos trabalhos de Hertz, que a morte representa a dimensão 
da desordem, ela introduz uma perturbação no sistema da vi· 
da; 28 Desta forma, aos pólos antitéticos enunciados se alinha 
um outro, o da ordem/ desordem. A zona da Quimbanda aparece 
como fonte potencial de distúrbios; os exus, agindo no mundo, 

26. Ver Oscar Ribas, op. dt. 
27. Lourenço Braga, op. cit., p. 24. 
28. Robert Hertz, "Etude Sur la Réprésentation de la Murt", in Socío· 
logle Rrllgieust, Paris, PUF, 1970, pp. 1·83. 
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ameaçam a ordem umbandista. Veremos mais adiante que estes 
espíritos representam realmente uma ameaça contra a qual os 
fiéis respondem por uma série de ritos negativos que têm jus· 
tamente por finalidade reequilibrar a força maléfica. Sublinhe· 
mos, porém, que repartição antitética do mundo umbandista po· 
deria ainda encontrar em Hertz uma outra correspondência: a 
de direita e esquerda. 29 Conhece-se bem a tendência que quer 
designar à mão direita todos os privilégios, relegando à esquer­
da somente os sortilégios; ora, os umbandistas não chamam os 
exus justamente de "forças de esquerda"? 

Da Ambivalência: Exu-Pagão/Exu-Batizado 

Vimos na parte relativa à doutrina que o princípio de evo· 
lução coloca os elementos antitéticos Umbanda/ Quimbanda den· 
tro da unidade de um mesmo sistema. Como é possível que 
noções tão contraditórias como ordem/desordem, bem/ mal, se 
harmonizem dentro do quadro religioso? Neste aspecto o pen· 
sarnento umbandista demonstra mais uma vez coerência e ima· 
ginação. Como a região da Quimbanda não é homogênea, e 
se compõe de partes diferentemente sacralizadas, os níveis supe· 
riores desta divisão de mundo serão considerados mais "puros" 
do que os níveis inferiores. Para designarem melhor esta hete· 
rogeneidade do universo sagrado, os teóricos atribuem a cada 
região um tipo de Exu diferente: Exu-Pagão, Exu-Batizado. Ca· 
valcanti Bandeira, referindo-se a estas duas formas de espiritua· 
lidade, considera: 30 

" São situações que os próprios nomes definem, pois o 
Exu-Pagão é tido como o marginal da espiritualidade, sem 
luz, sem conhecimento da evolução, trabalhando na mo· 
gia do mal e para o mal, em pleno reino da Quimbondn , 
sem que, necessariamente, não possa ser despertado pu1 li 
evoluir de condição. Já o Exu·Batizado, caractcrl11lcumc11 

29. R. Hertz, uLa Préeminence de la Main Droite ", ln Sorl11fo11ft1 Hrll 
1?ieuse, pp. 84-107. 
30. Cavalcanti Bandeira, O qu~ I a Um banda, p. 180. 
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te definido como alma humana, sensibilizada pelo bem, 
palmilhando um caminho de evolução, trabalha, como se 
diz, para o bem, dentro do reino da Quimbanda, por ser 
força que ainda se ajusta ao meio, nele podendo intervir, 
como um policial que penetra nos antros de marginali­
dade". 

Exu se qualifica portanto como uma divindade ambivalen· 
te, podendo realizar tanto o bem quanto o mal; esta proprie· 
dade lhe confere o poder de interligar dois compartimentos re· 
ligiosos: Umbanda/Ouimbanda. Tomemos, de passagem, por um 
momento a idéia de elemento de ligação. Vamos reencontrar 
esse traço africano de Exu (mestre das encruzilhadas, rei das 
aberturas) no universo umbandista, só que reinterpretado se· 
gundo uma nova perspectiva: a de rito de passagem. Com 
efeito, como o nome indica, existe um antagonismo que separa 
o pagão daquele que é batizado; a Umbanda vai rejeitar o Exu­
Pagão para admitir em seu culto somente as entidades que te· 
nham sido batizadas, dito em outras palavras, um Exu deve 
receber o sacramento do batismo, sem o que ele não será aceito 
na "igreja" umbandista. A porta, a encruzilhada, não têm mais 
a função exclusiva da comunicação, elas adquirem uma dimen· 
são nova, a de promoção espiritual. Os exus que ultrapassam 
o liminar estão iniciados numa região mais sagrada que é a 
Umbanda; o batismo representa o rito de separação que lhes 
dá a oportunidade de participar do reino da luz. Entretanto, 
mesmo que estas entidades tenham se separado de seu meio 
anterior, acontece que elas não se acham ainda plenamente inte· 
gradas ao novo ambiente; falta-lhes justamente o que Van Gen­
nep chamou de rituais de agregação. Daí os exus possuírem 
um caráter ambivalente; se já sofreram uma iniciação religiosa, 
não a terminaram completamente. 

A noção de ambivalência se reproduz na concepção um· 
bandista do homem, o qual se compõe de duas partes: o ego 
superior e o ego inferior; ao primdro corresponde o reino da 
luz, ao segundo o das trevas. 31 Como exprime Oliveira Mag­
no: "Todo homem tem um Eu superior e um Eu inferior; 
assim, na atual Umbanda todo médium tem um espírito fami-

31. Sllvío Pereira Maciel, Umbanda Mista, Rio de Janeiro, Espiritualista, 
fl · \ .~ . 
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liar, seu protetor ou caboclo; mas também tem um Exu foml· 
liar que o protege e o defende; é esse ser inferior, esta olmo 
pagã, esse ser animal que o homem tem que educar e purlflc1u 
transmutando-o em corpo luminoso do espírito, ou, como diz 
São Paulo, transmutar o homem animal, filho da Terra, em 
homem espiritual, filho adotivo de Deus". 32 Por detrás desta 
visão dual do espírito humano, esconde-se portanto a noção de 
ordem; o desequilíbrio, a desordem, tanto do mundo religioso 
quanto do profano, correspondem à vitória do ego inferior sobre 
o ego superior, de Exu sobre os espíritos da luz. O probl~ma 
que o pensamento religioso coloca é portanto o da domestica· 
ção da parte inferior pela superior. Os umbandistas ~ão cla:os 
a este respeito, e utilizando urna linguagem pseudopstcanatíhca 
eles dirão: "O subconsciente (ego inferior) bem educado e ades· 
trado é a base da prosperidade e felicidade do indivíduo; mais 
uma vez afirmamos que a salvação e felicidade do homem, tan· 
to espiritual como material, está na educação, purificação e 
sublimação do inconsciente". 38 A ética religiosa culmina assim 
na prática de uma moral repressiva. 

Nosso estudo sobre Exu nos leva a três conceitos: sepa· 
ração entre bem e mal (orixá·exu), subordinação dos exus aos 
espíritos de luz (vitória do ego superior sobre o inferio~) e 
ambivalência. l! necessário porém examinar como estes prmcí· 
pios doutrinais se manifestam no corpo do ritual religioso; para 
tanto analisaremos como se desenvolve uma sessão onde os 
exus são invocados. 

O culto de Exu se caracteriza pela inversão das sessões 
de caridade; vários indícios permitem situar o ritual dentro do 
pólo negativo da Umbanda. Primeiro as cortinas do altar se 
fecham, o que denota uma ruptura entre os santos do congá 
e os exus que descem. Na Tenda do Caboclo Tupinambá e 
inversão da ordem religiosa é fortemente marcada; as cadei· 
ras têm suas posições invertidas, o que obriga o público 8 

voltar as costas para o altar. A entrada profana da sala de 
culto transforma-se em culto onde se manifestam as entidudc : 
isto demonstra claramente a distinção qualitativa que se catftb«.:· 
lece na utilização do solo onde normalmente baixam Oll Cfi· 

32. Oliveira Magno, Umbanda t Ocultismo, p. 24. 
33. Oliveira Magno, Umbanda e seus Compfuos, p. 52. 
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boclos e pretos-velhos. Outra precaução que indica o grau de 
periculosidade dos exus é a prática que submete cada pessoa 
da assistência aos processos de defumação individual; durante 
a defumação o cliente pronuncia uma prece exorcizante. Na 
Tenda Vovó Maria Conga os exus só têm autorização para 
descer dentro do terreiro, o culto propriamente dito se desen· 
rola no fundo do quintal; reforça-se assim a separação entre 
deuses e diabos que se anunciava com o fechamento da cortina. 

A separação entre luzes e trevas, bem e mal, não é porém 
suficiente; é necessário ainda que o simbolismo dos ritos expri­
ma a subordinação do princípio espiritual inferior ao princípio 
superior. Esta dependência se revela sobretudo através dos 
"pontos cantados". Por exemplo, canta·se primeiro a um preto· 
velho que abre os trabalhos; geralmente a cerimônia começa 
pela entoação de um cântico a Ogum, orixá conhecido pela sua 
força domina~ora sobre os exus. Canta-se em seguida a Seu 
Tranca·Ruas, onde mais uma vez encontramos traços de sub· 
missão: 

O sino da Capelinha faz bclem, blem, blom 
S meia-noite, o aalo já cantou 
Seu Tranca-Ruas que é dono da gira 
O dono que Ogum mandou. 

Os exus que se manifestam são portanto batizados, eles 
representam Ogum. A subordinação dos exus aos espíritos de 
luz é tão marcada, que o próprio espaço religioso reflete este 
imperativo categórico. Na Tenda Vovó Maria Conga (ver figu· 
ra p. 100), no fundo do terreiro onde os exus trabalham, existem 
três árvores sagradas: uma mangueira e uma bananeira que 
pertencem respectivamente a Exu Mangueira e Exu Veludo; en· 
tre elas, uma amendoeira de Tia Margarida, preta-velha, conhe· 
cedera da magia negra. Entre dois pólos maléficos, situa·se um 
pólo de luz que neutraliza o domínio das trevas. Como se a 
precaução fosse ainda insuficiente, encontra-se ao pé do muro 
um pequeno altar com três imagens: duas de Santo Antônio, 
uma de São Benedito. A vigilância desses santos reforça a 
ordem religiosa; deixar os exus livres significaria perder o con· 
trole da situação, o que poderia acarretar um desequilíbrio do 
•l1tcmo umbandista. 

INTEGRAÇÃO E LEGITIMAÇÃO SOCIAL 141 

Uma vez cumpridos os preceitos ritualfsticos de scpurnç o 
e submissão dos exus às entidades de luz, a cerimônia se lnlclu. 
Na Tenda Caboclo Tupinambá a descida dos exus controstu 
vivamt!nte com a manifestação dos espíritos de caboclos ou 
pretos-velhos; eles derramam cachaça no chão, riscando no solo 
alguns pontos cabalísticos. Vez por outra bebem grandes goles 
de pinga no gargalo da garrafa. lambendo avidamente o chão 
para aproveitar as gotas que por acaso se percam. O material 
mágico é de outro estilo compondo-se sobretudo de velas negro­
vermelhas, cores características do espírito. O transe marca for· 
temente o caráter demoníaco da sessão; os exus não andam 
mas se arrastam pelo chão, como que esmagados pelo peso de 
seus pecados. O próprio corpo se deforma, as mãos e os braços 
ficam retorcidos, o espírito fala com uma voz gutural gritando 
geralmente uma série de obscenidades. E interessante observar 
como a ambivalência se manifesta no seio deste teatro demo· 
níaco. No início da sessão o chefe do terreiro, dirigindo-se aos 
médiuns. ordena-lhes firmemente que não digam obscenidades 
durante a incorporação; para isto cada cavalo reza uma prece 
especial. Porém o que caracteriza o espírito de exu é justa· 
mente seu comportamento atípico, sua atitude sexualizada em 
relação aos outros, os palavrões que saem livremente de sua 
boca. Desta forma não se pode eliminar o comportamento cho· 
cante, pois o estereótipo social fornecido aos exus é o da 
sexualidade; ele deve ·desempenhar corretamente seu papel. A 
prece e as reprimendas do pai-de-santo não devem por isso 
ser vistas como prescrições reais; elas exprimem simplesmente 
um valor simbólico; o da vigilância das normas sociais em face 
de uma manifestação momentânea de desequilíbrio. Os espíritos 
devem representar seus papéis mas sob a guarda dos valores 
sociais impostos pelo chefe da casa. Um exemplo esclarece bem 
este aspecto do problema. Neste mesmo terreiro um médium 
da casa consultava um espírito de exu, quando, por molccu· 
gem, este virou-lhe uma garrafa de cachaça na cabeço. H11h.; 

tipo de prática, conceituada como altamente desrespcitOlft p11l11 
etiqueta social, passa a ser permitida dentro de um &mhlc11h• 
de exus; é necessário porém que elas não conduzum uu dr 
boche ou à desordem. Por isso o pai-de-santo pcnl'lum•c 11111 

pre vigilante, velando pelo bom andamento do tCH o cu10 u111 

... 
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E~u pratique: a~os muito chocantes, ele é imediatamente repreen· 
dtdo, e, se ms1ste em continuar sua ação, o chefe do terreiro 
o faz caminhar imediatamente de volta ao reino perdido das 
trevas. 

O traço que caracteriza portanto uma sessão de Exu é o 
da sexuali~ade. E claro que a dança não conserva mais aquele 
caráter fálico observado por Pierre Verger nas tribos Fon mas 
a fisionomia sexual da divindade persiste, muito embora el~ seja 
expressa e compreendida de outra maneira. A sexualidade se 
manifesta sobretudo no nível da linguagem, pois a "obsceni· 
dade" é parte intrínseca do estereótipo espiritual. Em algumas 
tendas a "descida" dos exus provoca um tumulto geral, insistin­
do. os espír~tos em tratar as pessoas da assistência com ape· 
lahvos de bicha e de prostituta. Por outro lado, o teor das con· 
versações homem-deus é eminentemente sexual. Como as con· 
suitas se fazem em voz alta, a assistência degusta com prazer 
os infortúnios sexuais do outro. A ambivalência se manifesta 
porém mais uma vez dentro do quadro religioso. Os exus não 
podem aceitar qualquer tipo de demanda; sendo eles batizados, 
os ped!dos considerados sórdidos são recusados, uma vez que 
o médium recebe uma educação moral compatível com os pa· 
drões da sociedade global. Assim, uma demanda como a mor· 
te, ou um pedido escandalosamente sexual, tem pouca chance 
de ser atendido pelos exus umbandistas. Na Tenda Pai Oxalá 
o_ policiamento dos exus é feito por meio dos cambonos que 
nao caem em transe. Todas as prescrições transmitidas aos 
clientes são recolhidas pelos cambonos e controladas por um 
Exu chefe, Seu Tranca-Ruas. Em última instância, é este Exu 
mais evoluído quem decide do conteúdo moral da demanda. Se 
a desordem sexual aflora durante a sessão, não é menos ver­
dade que o universo religioso secreta antídotos que retomam 
em mãos os possíveis desajustamentos do sistema. 

A relação de subordinação dos exus às entidades de luz 
foi objeto de um estudo interessante da parte de Marco Aurélio 
Luz. O autor, colocando-se numa perspectiva étnica, mostra 
como Santo Antônio e São Benedito controlam os exus. Fazendo 
uma sócio-análise do altar umbandista ele demonstra como estes 
santos católicos "substituem e representam os feitores que eram 
em geral mulatos que exerciam o aparato repressivo do Estado 
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na formação colonial escravista brasileira. Vigiando e castlgun 
do, mantinham em funcionamento o processo produtivo e rcpro· 
duziam as relações sociais de produção. 84 O simbolismo um· 
bandista representaria assim as relações entre senhor e escravo. 
Apesar de nossa análise não se situar nesta mesma perspectiva, 
é bem verdade que nossas conclusões, tomadas para o conjun· 
to da sociedade, são convergentes; a análise dos papéis de Santo 
Antônio e São Benedito confirmam este aspecto da questão. 
Com efeito, vimos que estes santos, no terreiro de Vovó Maria 
Conga, desempenham o papel de vigias dos exus. Considerando 
o sincretismo Santo Antônio-Exu, não como o faz Roger Bastide, 
que toma Exu como um deus do fogo, mas dentro de um quadro 
esclarecido pelo nosso tipo de análise, surge outra linha de inter­
pretação. Na realidade podemos pensar que. o sincretismo Exu­
Santo Antônio deriva do fato de estas duas figuras estarem asso­
ciadas, uma e outra, através de um mesmo elemento: a ten­
tação. Santo Antônio simboliza justamente o triunfo das forças 
do bem sobre as tentações do Inferno; por isto a hagiografia 
católica o representa como que emergindo das chamas, após 
uma luta incessante contra os desejos diabólicos. Ele transpa· 
rece assim numa etapa de transição entre o bem e o mal , a 
luz e as chamas; sua auréola lhe confere uma posição superior, 
seus pés indicam entretanto que se encontra ainda na proximi­
dade do mundo do pecado. A posição de feitor, intermediário 
entre senhor branco e escravo, encontra desta forma uma corres· 
pondência no mundo religioso; os Exus-Santo Antônios são tam­
bém intermediários, os guardas batizados do limiar da ordem 
umbandista. Reencontramos assim o problema da ordem social 
tal qual nós o havíamos colocado no capítulo referente à dou­
trina do carma. Enquanto os espíritos de luz representam a 
ordem social, os exus, entregues a si mesmos, podem ameaçar 
a ordem existente; por isto devem ser disciplinados e vigiados. 
Santo Antônio, pelo seu caráter mediador, é justamente aquolo 
que se ocupa da manutenção da ordem, da reprodução dua 
relações capitalistas da produção. 

Apesar da ambivalência dos exus, a Umbanda se coroctcrl· 
za por um movimento centrípeta que tende a expulsar do 1 u 
centro as paixões e os desejos humanos considcrado1 1drcJI 

34. M. A. Luz, O Segredo da Macumba, p. 67. 
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dos; neste sentido ela vai recalcá-los sob a máscara dos ca­
boclos e pretos-velhos. As tendências líbidinosas do ego inferior 
só podem portanto se manifestar através de espíritos ambíguos, 
os exus, que são rigidamente controlados p~lo código moral 
do ego superior. A liberação destas tendências também se rea· 
liza numa linguagem de transe, mas fora do domínio da Umban· 
da; passamos assim para o terreno da macumba. 

O Exu Macumbeiro 

Os umbandistas distinguem com bastante atenção Umban­
da e Quimbanda, magia branca, magia negra; eles rompem (mo­
mentaneamente) desta fonna com a ambivalência dos exus, re· 
legando-os ao lado negativo da religião. Se por acaso estas 
entidades são aceitas no culto, deve-se observar que elas são 
objeto de uma desconfiança permanente, o que faz com que 
sejam aceitas com uma certa prudência. A declaração de um 
intelectual religioso ilustra bem este aspecto: "Não pode ser 
processada a magia branca às segundas e sextas-feiras, em 
vista da intensa vibração reinante na Terra nesses dias, pro­
vocada pela magia negra. Notem que é nesses dias que se pro· 
cessam os trabalhos nos terreiros de Quimbanda, ou os chama­
dos terreiros cruzados . Não se iludam, se lhes disserem, nesses 
locais, que trabalham na magia branca nos outros dias. Não há 
a mínima possibilidade de se praticarem as duas magias simul­
taneamente. Ou uma, ou outra. As duas juntas anulam-se. So· 
mente podemos admitir a evolução de uma para atingir a outra, 
mas vamos dar nomes aos bois, ou melhor dito, aos que quei­
ram evoluir da Quimbanda para a Umbanda, através da Umban· 
da cruzada. Jamais poderá ser chamada esta prática de magia 
branca, pois a magia branca não admite em seu seio os exus. 
Todo este trabalho, consideramos de grande valia, para atingir 
a Magia Branca da Umbanda, porém não se pode chamar o 
primário de faculdade, embora tudo seja escola. Cada qual no 
seu lugar". 35 

3S. Mnrcos Scliar, Umbanda, Magia Branca, Rio de Janeiro, Eco, 19il, 
1), BS. 
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O discurso mostra como a posição umbandíste é nmblvo 
lente diante dos exus: é necessário aceitá·los, recusando-os. l,or 
isto as diferenças entre regiões sacralizadas são importuntc!I ; 
não se deve esquecer os limites entre a escola primária e u 
universidade. Entretanto a divisão magia branca/magia negro 
não tem nenhum caráter científico , pelo contrário, ela é todo 
ideológica, e reflete os valores de uma detenninada moral que 
quer se diferenciar de outra a qualquer preço. Na realidade 
não existe nenhum terreiro especializado exclusivamente no ra­
mo maléfico da magia negra, o que existe são certas tendas 
que, realizando trabalhos de caridade, desenvolvem ao mesmo 
tempo atividades conotadas como demoníacas. A distinção entre 
bem e mal aparece desta forma como inoperante para caracte· 
rizar um terreiro de Quimbanda; aliás, como considerar rnalé· 
ficas as práticas de um macumbeiro que procura curar doen· 
tes? Esta conclusão não é surpreendente, pois a oposição 
Umbanda/ Quimbanda nada mais é do que um argumento forjado 
pela ideologia umbandista; na verdade a Quimbanda não tem 
uma existência concreta, ela é uma realidade simbólica criada 
pelo universo religioso. As categorias umbandistas são frutos 
de um pensamento ideológico; por isso devemos tentar com· 
preender a macumba fora do contexto moral que opõe bem 
e mal. Isto pode ser feito se tomarmos o significado dos exus 
dentro da chamada prática quimbandista. 

A principal diferença que se estabelece entre Umbanda e 
macumba é a ruptura entre a submissão dos exus às entidades 
de luz. Se, na Umbanda, Exu trabalha sob as ordens dos ca· 
boclos e pretos-velhos, na macumba, ele é o dono de sua ca· 
beça, não devendo obediência a ninguém. Seu Tranca-Ruas tem 
sua individualidade própria e não pertence a nenhuma linha 
ou vibração umbandista. A este respeito a estruturação das 
sete linhas da Quimbanda não passa de um produto do pen· 
sarnento umbandista; ele reflete a vontade de sistemntizoçtlo 
inerente a este meio, nada mais. Nenhum macumbeiro tomou 
como projeto sistematizar num conjunto coerente as prátlcu• qu~ 
ele realiza ; são sempre os escritores umbandistas que ft1lom 
da Quimbanda em termos de unidade que se opõe à Umbuot111. 
Retendo-se esta idéia de "sistematização num conjunto coercn· 
te", pode-se analisar a oposição Umbanda/ Quimbonda numu 
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perspectiva durkheimiana que opõe a religião à magia. 36 Muito 
embora esta distinção seja difícil de ser estabelecida, pode-se 
dizer que a magia tende para um agregado de ritos pouco siste· 
matizados dentro de uma totalidade, tendo por principal carac­
terística a eficácia; neste sentido as práticas mágicas são mul· 
tiplicadas ao infinito. S por isto que qualquer projeto de orde­
nação do universo quimbandista redunda num esforço inútil, 
aparecendo a Ouimbanda como uma série de práticas mágicas 
não sistematizáveis; não é por acaso que Matta e Silva "erra,. 
no cálculo das linhas da Quimbanda; na realidade estas linhas 
só exprimem a aplicação do pensamento umbandista num do· 
mínio onde a coerência do conjunto é inexistente. A Quirnban· 
da nada mais é do que a macumba vista através do olho mo­
ralizador dos umbandistas e integrada numa teoria mais geral 
da evolução. Ela representa o esforço de um pensamento que 
quer ordenar o mundo segundo critérios morais, sociais e 
religiosos . · 

Na parte histórica de nosso trabalho mostramos que resulta 
da desagregação da memória coletiva africana, mas que, con· 
trariamente à Umbanda, ela não corresponde a uma integração 
dos elementos africanos na moderna sociedade brasileira. Ela 
situa-se desta maneira numa posição à margem; os exus tra­
duzem esta marginalidade, o impasse de um problema sem so­
lução. Esta posição margina! é interpretada em linguagem má· 
gico·religiosa , mas dentro de uma perspectiva nova; os exus vão 
se insurgir contra a ordem do universo umbandista, ou seja , 
a ordem da sociedade brasileira. Um exemplo mostra como a 
revolução espiritual do mundo umbandista se realiza através 
da linguagem simbólica. Referindo~se a uma sessão que havia 
presenciado, um intelectual e chefe de terreiro diz: 

"Tivemos a oportunidade de visitar, em certa ocasião, um 
terreiro que nos deixou. uma das piores lembranças de 
nossa vida. O terreiro em si estava muito bem localizado 
e arrumado, e a sua assistência numerosa, destacando-se 
pessoas de ótimos trajes e de boa apresentação. O corpo 

36. D~rk:hcim, Les Formes Elémentaires de la Vie Religieuse, Mauss, 
"Esqu1sse d 'unc Théoric Généralc de la Magie", in Sociologie et Anthro­
po/111(fr. Poris, PUF, 1968, pp. 3·144. 
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de médiuns era numeroso e parecia que iríamos ossldtl1 
a uma verdadeira concentração umbandista. Mas togo de· 
pois vimos quanto estávamos enganados. Ao bater mela· 
noite apagaram-se as luzes normais e se acenderam pc· 
quenas luzes vermelhas. Nisso o pretenso ogã começou a 
cantar para os compadres. Após isto, baixaram-se as cor· 
tinas, tapando o congá, e se iniciaram os cantos para Exu. 
Foram então arriando . . . Maria Padilha, Diabo-Chefe, os 
diabinhos. Após várias exibições (engolir fogo, tomar azeite 
quente) chamaram aqueles que tinham em seu poder um 
embrulhinho e mandaram que colocassem o mesmo à mos· 
tra. Não foi pequeno o nosso espanto ao ver que aqueles 
embrulhinhos continham pequenas imagens de Santo An­
tônio. Os kiumbas, então, seguravam e avidamente comiam 
as cabeças das imagens (?), e o restante, qual seja, o que 
sobrava daquelas imagens, ordenavam que se jogasse fora . 
Depois beberam cachaça, pularam, gritaram, tudo num cres· 
cente ritmo de alucinação,.. 37 

O exemplo esclarece como os exus se insurgem ritualmen· 
te contra a ordem do sistema religioso umbandista. O ritual de 
"devorar a cabeça" simboliza esta contestação de maneira exem· 
plar; elimina-se de forma brusca a vigilância do que havíamos 
chamados os Exus-Santo Antônios, para que a liberação se dê 
sem nenhuma "pressão luminosa". Por outro lado, um ponto 
que chama a atenção no discurso do líder umbandista é que 
tudo que ele tacha de "exibição", de '' terrificador", não significa 
mais do que desvios em relação à ordem estabelecida pela 
Umbanda. Na macumba os exus vão se situar fora da ambi· 
valência, pois toda tentativa de submeter o mal ao bem, o ego 
inferior ao superior, desaparece. Existe portanto no seio desta 
linguagem simbólica uma recusa do cosmo umbandista; enquan· 
to a Umbanda significa a integração na sociedade brasileira, o 
macumba denota a marginalidade no seio desta mesma socle· 
dade. Não é por acaso que ela floresce, sobretudo no Rio de 
Janeiro, junto às favelas cariocas. 

37 ... Umbanda x Feitjçaria•, in Revista Mironga , Rio de Jt1nrl1u, nov. 
1972, pp. 34·36. Outro exemplo pode ser encontrado cm Rciiat1.1 01 111, 
"Exu", in Revista Plan~la, Ed. Três, n. 18. 1973. 
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Georges Lapassade quis ver na macumba um movimento de 
contracultura, e tentou algumas vezes identificá-lo ao movimen­
to hippie. 38 Tal interpretação do fenômeno religioso nos pare· 
ce todavia errônea, pois a idéia de contracultura, mesmo con­
cebida num sentido vasto, parece totalmente estranha aos cultos 
de origem afro-brasileira. Se podemos considerar a macumba 
como contestadora, isto deriva não do fato de que ela queira 
ser marginal , mas ao contrário, por ela não poder integrar-se 
dentro da ordem da sociedade brasileira. Por isso o culto não 
tem força revolucionária, mas é simplesmente sinal de uma con· 
juntura sócio-econômica mais ampla, onde a marginalidade so­
cial é um fator integrante. Por outro lado, a comparação com 
o movimento hippie carece de fundamento, pois se este emerge 
como um movimento de contestação ao desenvolvimento da so­
ciedade pós-industrial, a macumba é o resultado da rejeição de 
uma sociedade que se industrializa num país subdesenvolvido. 
A contestação da macumba é mais um drama, o drama de uma 
camada social que é estruturalmente excluída de participar dos 
valores da sociedade global. 

Nosso estudo sobre Exu na Umbanda mostra como nos 
distanciamos do deus africano Legba, e o que é mais impor­
tante, como este distanciamento se efetua através do mecanis· 
mo de reinterpretação. A divindade trickster se transforma assim 
em um Exu-Santo Antônio, espírito em evolução, ao mesmo tem­
po em que guarda um caráter ambíguo, o de Exu-Pagão. O tra­
ço de mensageiro, que é preservado no candomblé, desapa­
rece, e se alguns umbandistas o conhecem, ele não desempenha 
nenhum papel ritual, é simplesmente fruto de um saber adqui­
rido na leitura de livros antropológicos. Submetido à dicotomia 
do bem e do mal, Legba transforma-se em espírito arrependido, 
obedecendo desta forma ao apelo das entidades de luz. Ele é 
acorrentado às regras morais da sociedade brasileira, e se por 
acaso conserva seu caráter sexual, este só se manifesta sob a 
vigilância atenta de Santo Antônio. A inversão dos papéis 
implicaria o caos da ordem umbandista, a vitória do apoca­
lipse sobre o ego superior. Uma última conclusão se impõe: 
por detrás do simbolismo religioso se descortina ainda a noção 
de ordem social; a Umbanda, através da teoria da evolução, 

.10. Ocorgc~ Lapassade, O Segredo da Macumba. 

INTEGRAÇÃO E LEGITIMAÇÃO SOCIAL 

caminha para a integração social, enquanto a macumba, rele· 
gada à loucura dos Exus·Pagãos, se conforma a uma poslçno 
marginal dentro da sociedade. 

Da análise da divindade Exu, uma conclusão importante 
pode ser depreendida: o processo de reinterpretação se realiza 
de acordo e orientado pelos valores da sociedade global. Nos ca­
pítulos que seguem comprovaremos que este é um axioma váli­
do para todos os níveis da prática umbandista, transpassando 
não somente o panteão espiritual como também os ritos reli­
giosos e o comportamento mediúnico. A sociedade brasileira 
transparece, assim, como a verdadeira chave para a compreensão 
da Umbanda. 



Em Busca da Legitimidade 

Continuando nosso estudo das transformações das práticas 
africanas, analisaremos agora alguns ritos de origem afro·bra­
sileira, mostrando como a memória coletiva negra é penetrada 
por valores culturais e de classe. Como primeiro exemplo, toma· 
remos o ritual de iniciaçãô ao candomblé; ele é rico em signi­
ficados, sua ausência na Umbanda indica a nova orientação 
seguida pelos valores religiosos. 

A camarinha é um rito de passagem que marca profunda· 
mente uma ruptura entre a vida profana do fiel e sua vida sa· 
grada, dentro da comunidade, da qual passa a participar. 1 Nos 
terreiros tradicionais da Bahia este rito ainda segue os precei· 
tos africanos, traduzindo a iniciação com grande fidelidade as 
raízes da África no Brasil. 2 O fenômeno da camarinha foi 
estudado detalhadamente por vários autores, entretanto vamos 
considerá-lo em seus traços gerais, destacando aqueles que nos 
interessam mais de perto. 

O primeiro passo para a entrada na seita religiosa é 8 

identificação do santo da cabeça da fiel; uma vez renllzodo 
este rito, supõe·se que a adepta deva se dedicar à autorldud 
e às exigências do seu orixá, sob pena, em caso de rccu1u• , 
de ser punida. As divindades africanas manifestam ouu vonwt!u 

l. Sobre ritos de passagem, ver Van Genncp, op. clt. 
2. Pierre Verger, Les Dieux d'Afrique, Paris, Hui tm11011, ICJ:lll. 
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através de múltiplos sinais: sonhos, acontecimentos fortuitos, 
jogo dos búzios. Todas estas modalidades servem de canais de 
interpretação para o babalorixá. O deus pode ainda se manifes· 
ta.r na forma de "santo bruto"; por exemplo, uma assistente cai 
em transe no decorrer de uma cerimônia religiosa. Em qualquer 
desses casos a iniciação deve ser levada a cabo, e a neófita 
entra no terreiro por um período de reclusão, durante o qual 
o ritual se desenrola. O tempo de iniciação varia nas diversas 
nações: quinze dias, um mês, às vezes mais. Binon Cossard, 
estudando o candomblé de Joãozinho da Goméia no Rio, fala 
em três meses de confinamento. 3 Durante todo este tempo a 
neófita fica proibida de deixar o terreiro sob qualquer pretexto. 

Logo que a futura iniciada penetra no candomblé, é subme· 
tida às regras ritualísticas. Primeiro a filha toma um banho 
purificador que tem por finalidade lavá-la das manchas do 
mundo profan.o; em seguida realiza-se o bori, ou cerimônia do 
·•dar de comer à cabeça". O ritual de sangue detém aqui um 
lugar de grande importância: são sacrificados pombos e gali· 
nhas em homenagem ao orixá. O pai·de·santo corta a cabeça 
da ave e, apresentando-a à inicianda, faz com que ela sorva 
três vezes com a língua o sangue que escorre pelo pescoço do 
animal decapitado. 4 Em seguida derrama o sangue na fronte, 
nas têmporas. na nuca, no interior das mãos esquerda e di· . 
reita. e no tornozelo do pé esquerdo da neófita. Após o sacri· 
fício envolve-se a cabeça da fiel com plumas dos pássaros 
abatidos, e, cortando a carne do animal sacrificado, "dá-se de 
comer à cabeça". A filha permanece nesta posição incômoda, 
os alimentos sobre a cabeça, até o término da cerimônia. O 
bori não faz parte do ritual de iniciação propriamente dito; se 
a pessoa se conforma em parar neste estágio da participação 
religiosa, ela se torna abiã, espécie de força de reserva do 
candomblé. 

Caso a fiel queira se iniciar mais profundamente no dogma 
da religião, os ritos continuam; novos sacrifícios de sangue são 
realizados. Manoel Querino fala na matança de pombos e gali· 

:1. Binon Cossard, op. cit. 
4 . Pierre Verger, "Premiere cérémonie d'initiation au culte des orixá 
nngo à Bahia au Brésil", in Revísta do Museu Paulísta, São Paulo, 1955, 
1, IX, pp. 269·291. 
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nhas·d'angola. 6 Raspa-se a cabeça da filha-de-santo, com o com· 
pleta depilação, em certos candomblés, das axilas e púbis. A 
neófita é confinada em seguida à camarinha, só podendo snlr 
do quarto em ocasiões especiais. Ela é submetida a tabus ali· 
mentares e sexuais; durante o tempo da reclusão não pode di· 
rigir a palavra a ninguém, comunicando-se com os outros por 
meio de palmas. A camarinha é um lugar de aprendizagem, 
aí a neófita toma conhecimento das obrigações que estreitam 
seus laços de parentesco com seu Orixá, ao mesmo tempo em 
que se familiariza com as regras de funcionamento da comu· 
nidade religiosa; desta forma ela se integra à vida do terreiro. 
O período de aprendizado termina com um novo banho de 
sangue; desta vez um animal de quatro patas é sacrificado, o 
que indica uma participação mais profunda com o sagrado. O 
ritual atinge seu clímax, daí para frente prepara-se a volta da 
filha-de-santo ao mundo profano. Nascida para a seita, ela 
deve porém dar o nome, pois todo nascimento implica um 
rito de nomeação. No domingo seguinte à cerimônia do dar o 
nome celebra-se o panã que tem por finalidade reintroduzir a 
filha no universo do cotidiano. 

Analisando-se o ·ritual de iniciação sob a perspectiva de 
sua funcionalidade, constata-se que esta cerimônia não pode 
subsistir sem chocar-se com certas necessidades de reprodução 
da sociedade capitalista. O período de reclusão é longo demais, 
o que o torna incompatível com o tempo de trabalho prescrito 
pela sociedade. Por outro lado, o custo de uma cerimônia deste 
tipo é muito elevado, ultrapassando as magras economias da 
clientela dos custos afro-brasileiros. O sacrifício dos animais, a 
confecção das roupas, as festas e as refeições em comum, tudo 
deve ser financiado pela filha·de·santo. As despesas não param 
aí; de tempos em tempos, deve-se celebrar um bori para for· 
tificar a cabeça, e regularmente realizam-se as obrigações dos 
orixás. Em todas essas práticas o sacrifício de animais é esscn· 
eia), pois o sangue é o elemento mediador entre o sagrado e Q 

profano. Ora, o preço dos animais é bastante elevado, e acreac~ 
o modo de vida urbano que impede ainda de criá-los no fundo 
do quintal como freqüentemente se faz nas zonas rurot11. A 

5. Manoel Querino, Costumes da Raça Africana, Rio de fonelro, Llvrv 
Progresso, 1955, p. 65. 
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opção pela Umbanda aparece, assim, sob uma perspectiva fun· 
cional, como mais vantajosa. O testemunho de uma sacerdotisa 
umbandista que freqüentou antes o candomblé ilustra bem este 
aspecto: 6 

" Freqüentei só um ano o candomblé. Mas eu saí porque 
é muito puxado demais. Depois, a gente tem que fazer 
muitas obrigações e vai muito dinheiro. Gasta muito, e eu 
num tinha posses pra tá freqüentando o candomblé. Por· 
que uma camarinha eles cobram mais ou menos um milhão 
e meio pra fazer (em 1973). Um bori , por menos de 
seiscentos cruzeiros eles num fazem. Então, quer dizer que 
eu não tinha posses pra tá gastando esse dinheiro. Então 
eu achei que a Umbanda não tem essa começão de di· 
nheiro , essa exploração. Os filhos-de-santo fazem a obri· 
gação pra determinado santo, e gasta somente aquela quan· 
tia exata · que os filhos compra. Eles mesmo compra o ma· 
te ri ai e traz no terreiro, a mãe-de-santo prepara e faz o 
maci e as obrigações dos filhos-de-santo". 

Acusa-se desta forma o candomblé de ser uma fonte de 
desperdício de dinheiro, um lugar de exploração da credulidade 
popular; ao trabalho pago dos cultos afro-brasileiros opõe-se 
a caridade gratuita da Umbanda. O problema das despesas 
encontra, pois , na religião umbandista uma solução original ; um 
primeiro resultado é a ausência de gastos no sacrifício de ani· 
mais, uma vez que estes tendem a ser abolidos. 

O mesmo raciocínio pode ser aplicado à adequação do indi· 
víduo ao ritual de iniciação e à fr~üência ao culto. Enquanto 
no candomblé a passagem entre mundo profano e mundo sa· 
grado se faz de forma marcada (a reclusão), no caso da Um· 
banda é a assiduidade cotidi~na às sessões que ensina ao mé· 
dium as regras e o comportamento religioso. Não existe um 
período específico, correspondente à camarinha, que isola o 
indivíduo do mundo, ministrando-lhe um aprendizado religioso. 
Por outro lado o culto é celebrado à noite, após o trabalho dos 
fiéis, integrando harmonicamente tempo religioso e tempo co-

6. Entrevista com uma mãe-de-santo. 
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tidiano. Ao contrário do candomblé. onde a vida comunltórlti 
exige muito mais dos participantes, o umbandista aparece co­
mo um trabalhador que pratica, algumas vezes por semana , 
:ma tarefa religiosa. Não existe , por assim dizer, uma clivagem 
entre o culto e a sociedade onde vive. pelo contrário. a relação 
é complementar. 

A análise funcionalist.a, rapidamente desenvolvida acima, 
parece-nos parcialmente válida, mas ela não explica o porquê 
das transformações das práticas afro-brasileiras. 7 Sem negar 
que o preço dos animais influencia a função do sacrifício, não 
podemos aceitar este explicação como causa primeira do de· 
saparecimento dos ritos de sangue . Como justificar que justa­
mente nos terreiros de classe média , por conseguinte os mais 
ricos, o sacrifício é praticamente inexistente, enquanto que nas 
tendas populares ele ainda persiste? O problema, longe de ser 
uma equação funcional, parece-nos ser de cunho ideológico. Por 
detrás do jogo de funcionalidades se esconde um conflito muito 
mais amplo que se trava contra os valores da sociedade global. 
Deixemos falar os umbandistas para ver o que eles pensam das 
práticas de origem afro-brasileira: 8 

"Não deve haver sacrifício animal (na Umbanda}, não há 
mais razão para a matança , a qual provém da magia afri· 
canista milenar, e por força dessa inrtuência há muito im· 
pregoado de sua prática, empanando a leveza , o colorido 
e o perfume das obrigações rituais. Não se justificam (pois) 
os sacrifícios de animais, que pelos seus fundamentos ca· 
bem nos cultos afro-brasileiros. . . na Umbanda que cada 
dia mais vem integrando, nos ensinamentos de Cristo, e 
tendência é aboli-los". 

Jorge de Oliveira, referindo-se às oferendas que se fn:tcm 
aos espíritos nos rios, no mar e nas cachoeiras, denuncia o 
"sujeira" destas práticas que aviltam a religi ão umbandlsta: 11 

7. Sobre o funcionalismo, ver Malinow~ki, Unf T11 ,orle Sclt fll l/lqut tlc 
la Culture, Paris, Maspéro, 1968, e Radcliffe-Brown, Structurr et Fone· 
tion dans la Société Primitive, Paris, Minuit, 1968. 
8. Cavalcanti Bandeira, op. cit., pp. 184·185. 
9. Jorge de Oliveira, Umbanda Transcendental, Rio de Janeiro. Eco, 1971. 
pp. 46 e SO. 
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"l?. comum ver·se (nesses lugares) panelas, alguidares, gar· 
rafas, fitas, assim como rabadas de porco, carnes sangren· 
tas e até sangue puro de animais abatidos. Isto é pura 
ignorância, cega maldade . .E desconhecimento completo do 
valor sagrado, espiritual e vibratório desses reinos. . . A 
Umbanda divina não aceita tais rituais bárbaros, que de· 
monstram infelizmente o atraso mental de muitas criaturas. 
E tempo e é hora de darmos um fora a esses intrusos, 
expulsando da Umbanda os vendedores do Templo, pois, 
se Jesus Cristo usou o chicote para expulsá-los, usemos 
nós agora a espada de Ogum, o machado de Xangô, pois 
parece estar chegando a hora de colocarmos as coisas em 
seu devido lugarn. 

Trata-se certamente da posição de dois autores umbandis· 
tas· ela reflete entretanto um clima geral característico da 
int~lligentzia· religiosa; basta analisar a literatura litúrgica para 
constatar a que ponto esta é pontilhada pelo mesmo discurso 
ideológico. Os sacrifícios de animais, as oferendas alimentares, 
o ritual da camarinha tornam-se, sob o pensamento umbandista, 
sinais de .. ignorância", "barbarismo", "atraso mental", enfim, 
práticas de negro. Não é por acaso que Aluísio Fontenelle vai 
relegá·las ao reino da Quimbanda; como mostra Reger Basti­
de, o negro, envolvido pelo movimento de transformação social, 
deve se embranquecer. Suas práticas mágico-religiosas são com­
batidas pela sociedade global, pois elas se opõem aos novos 
valores sociais. O regulamento da Fedt:ração Umbandista do 
Estado de São Paulo mostra até que ponto a ideologia religiosa 
interiorizou esta crítica valorativa . exercida pela sociedade glo­
bal. São interditados: 1º 

1. bebidas alcoólicas de toda espécie: cachaça, cerveja e 
vinho; 

2. facas: 
3. pólvora: 
4. animais vivos ou mortos; 
5. plantas venenosas; 
6. tambores depois das 21 horas ; 

10. Federação Umbandista do Estado de São Paulo (mimeo.). 
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7. imagens com chifres ou rabos para impresslonor 8 0•:1111· 
tência ou aqueles que venham em busca de lenltlvos . 

As proibições se voltam sobretudo contra a prática de cer· 
tos rituais mágico-religiosos; o "atraso espiritual", o "barba ris· 
mo" situam~se na natureza' da matéria, isto é, nas imagens, na 
bebida consumida, no sacrifício dos animais . O pensamento 
umbandista, diante desta rejeição das origens negnis, vai substi· 
tuí·la por justificações de tipo racional. Interdita·se desta forma 
a utilização da pólvora em nome da segurança das pessoas. a 
presença dos tambores em nome do sono dos vizinhos: 11 

"Os tambores não podem ser tocados todas as semanas. 
mas especialmente nas ocasiões de festas em homenagem 
às grandes entidades espirituais. O chefe do terreiro deter· 
minará o dia do mês para a batida dos tambores, de modo 
a resguardar o sono da vizinhança, salvo se Q terreiro esti­
ver si.tuado em lug~r ermo". 

A oposição entre valores culturais se complica ainda na 
medida em que valores de classe se manifestam. As federações, 
dirigidas freqüentemente por elementos pertencentes às classes 
médias , vão moralizar e purificar a imagem que a religião ofe­
rece ao público e à sociedade. Desta forma, valores como "lim· 
peza,.. "boa apresentação~, penetram no culto e passam a co­
mandar as práticas e o comportamento dos médiuns: 12 

"Os médiuns, mesmo aqueles cujos protetores trabalham 
descalços, devem entrar no terreiro de sapato branco, de 
tênis, que serão tirados depois, devendo o uniforme e os 
sapatos estarem irrepreensivelmente limpos, pela má im· 
pressão que a falta de asseio causará à assistência ''. 

"O chefe do terreiro e seus auxiliares imediatos :tclnr u 
para que nos locais das cerimônias não fiquem dctrltu , 

11. Artigo 63 do Código Sacerdotal Umbandista e Afro-ttra~llolro . Hytoo 
T. Freitas e V. C. Freitas, Os Ori:cás e a Lei da Umbtmd11, A. lo d1 Jlt• 
neiro, Eco, 1969, p. 95. 
12. Cavalcanti Bandeira, op. cil., p. 174. 
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cascos de garrafas, restos de comida e sinais de falta de 
cuidado e asseio." is 

Ou ainda: 14 

"Fica proibida a colocação, nas encruzilhadas urbanas, dos 
denominados despachos contendo garrafas ou outros mate­
riais que prejudiquem o tráfego e ofereçam perigo às crian­
ças, além de escandalizarem os cultos de origem africana". 

E. evidente que nos encontramos diante de enunciados ideo· 
lógicos, e não na presença concreta de práticas culturais; na 
realidade a sujeira ou limpeza das manifestações mágico-reli· 
giosas variam segundo suas posições no continuum. Por exem· 
pio, nos terreiros mais pobres, tem-se o hábito de dançar des· 
calço; a proposição de Bandeira é que faça com que o médium 
entre calçado na sala de culto, tirando os sapatos em seguida. 
Segundo o autor, isso preservaria a boa apresentação do am· 
biente, o que equivale a dizer que o calçado possui um valor 
simbólico de máxima importância. As duas outras proposições 
também se endereçam aos cultos menos ocidentalizados; con­
servam·se certas práticas como o despacho, mas somente na 
medida em que elas se inserem dentro de valores de classe; 
reinterpreta·se assim o passado em termos de posição social. 
Observa·se portanto uma variação dos elementos religiosos ao 
longo do continuum; se a religião incorpora os valores legíti­
mos da sociedade global, sua absorção não se realiza porém 
de forma homogênea; ela varia segundo a posição do terreiro 
dentro do gradiente religioso. Um exemplo interessante a este 
respeito é a utilização de bebidas pelos espíritos; esta prática 
encontra soluções diferentes de acordo com as diversas posições 
que assumem as casas de culto ao longo do continuum. Enquan­
to que nas casas mais ocidentalizadas existe uma tendência a 
suprimir o uso de bebidas alcoólicas, muitas vezes substituin· 
do·as pelo guaraná, nos cultos menos ocidentalizados· esta prá­
rica é ainda bastante difundida. Pode-se entretanto falar numa 
hierarquia de bebidas, estabelecendo-se assim um gradiente 

13. Artigo 54 do Código Sacerdotal Umbandista, p. 93. 
14. lbld. , Artigo 80, p. 98 
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alcoólico que vai da cachaça ao champanha, passando pela cor 
veja e o vinho. A pinga, bebida de pobre, simboliza o bahut 
espiritualidade, enquanto que o champanha passa a signiflcnr 
evolução espiritual. Com efeito, em vários terreiros diferenciam­
se os exus em função do tipo de bebida empregada. Uma Pom· 
ba-Gira bebe falso champanha, muitas vezes em copo de cristal, 
quando desce num terreiro classe média; ela deve porém se 
conformar com o gargalo de uma garrafa de cachaça nas tendas 
mais populares. O gradiente alcoólico é permeado assim pelas 
sendas da teoria da evolução; mais uma vez confirma-se que 
a espiritualidade evolui no sentido da ascensão social. 

Teixeira Neto, distinguindo os Exus-Batizados dos Exus· 
Pagãos, fornece um excelente exemplo da penetração dos valores 
culturais pelos valores de classe. Descrevendo o líder da fa· 
lange dos exus, ele dirá : "Fala pausadamente com delicadeza 
extrema. Possui porte ereto e elegante; prefere sempre os mais 
finos charutos e, como bebida, usa os melhores vinhos ou be· 
bidas finas. O seu verdadeiro curiador, porém, é o absinto. 
Fala e escreve corretamente o francês". t5 Já referindo-se ao 
exu de grau inferior, ele vai personificá-lo na forma de um 
negro horrendo, cuja pele do rosto é carcomida por pústulas 
de varíola. 16 Valores de classe, valores culturais, à distinção e 
elegância, aos cigarros finos, vinhos e absinto, se opõe a figura 
bexiguenta do negro, símbolo da baixa espiritualidade. 

Como vimos no capítulo referente a Exu, a moral é outro 
valor que detém um lugar importante na ideologia umbandista. 
Aos olhos dos adeptos, as sessões do tipo comer-a-cabeça-de· 
santo-antônio só podem portanto contribuir para o descrédito 
da imagem pública da religião. :e sobretudo aos exus, espíritos 
ambivalentes, que o discurso religioso endereça observações do 
tipo: 17 

"O chefe do centro ou terreiro não permitirá a realização 
de cerimônias estranhas ao culto ou que possam ofender u 
moral e os bons costumes, e causar a intranqOlltdudc 
pública". 

15. Teixeira Neto, Umbanda dos Pretos-Velhos, p. 88. 
16. Ibid., p. 89. 
17. Artigo 79 do Código Sacerdotal Umbandista, p. 98. 
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Referindo-se ainda aos exus, a Revista Mironga exclama 
indignada: 18 

"Chamamos a atenção dos dirigentes (dos terreiros) de as 
Entidades proferirem palavras de baixo calão. Assim não é 
possível a elas merecer nossa confiança, pretos-velhos, ca· 
boclos, ficam desmerecidos do nosso conceito e da confian· 
ça dos leigos. Desejo que nos terreiros haja respeito. Recen· 
temente, num terreiro da Ilha do Governador houve distúr· 
bios dessa natureza. Agora sou obrigado a aconselhar: 
quando presenciarem tais fatos, na volta se façam acom~a· 
nhar de pessoa credenciada na cúpula e apresentem queixa 
à polícia contra tal terreiro. A polícia vai intervir, e iss~ 
reverte em nosso proveito, porque esses fatos desmorah· 
zam nossa religião". 

Jorge dé Oliveira escandaliza-se, por sua vez, com as ima· 
gens que representam Pomba-Gira nos meios populares: 19 

"Não permita em seu terreiro a falsa concepção de Pomba· 
Gira como sendo uma mulher prostituída; vamos abolir este 
absurdo, esclarecendo aos médiuns sua real e verdadeira 
ação nos trabalhos de magia; retirem as estátuas que apre­
sentam uma mulher de peito nu, pois isto é absurdo, ce­
gueira e atraso espiritual,.. 

Entretanto até mesmo o comportamento dos espíritos de 
luz é penetrad~ por valores de classe. s:gu~do o princípi~ de 
evolução, existe uma estreita corr~spondenc1a entre a manifes­
tação mediúnica e o grau de educação dos médiuns. O transe se 
manifesta através de sinais de inferioridade, atraso e imperfei­
ção, nos médiuns que "possuem uma tonalidade baixa, uma vi· 
bração lenta, uma luz vaga e imprecisa, uma sensibilidade gros· 
seira que não pode se afinar com os elementos da mesma espé· 
cie com as forças e entidades dos planos inferiores". 20 Este tipo 
de 'transe "inferior" é o mais difundido; ele se distribui, segun· 

18. "Exu•, in Revista Mlronga, Rio de Janeiro, ago.-set. 1972, p. li. 
19. Jorge de Oliveira, op. cít., p. 63. 
20. Matta e Silva, Umbanda de Todos N6s, p. 178. 
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do Matta e Silva, entre 80% dos médiuns. Mais uma VCl 110 

confirma a relação entre pirâmide espiritual e pirâmide soei oi; 
os valores de classe penetrando o universo religioso passam 
então a reger os atos mais banais, tais como cuspir ou gritar. 
Eles denotam a boa ou a má educação mediúnica, dito em 
linguagem religiosa. a maior ou menor elevação espiritual do 
médium. Pudemos observar que, sobretudo nos terreiros menos 
ocidentalizados, os indivíduos em transe, salivando bast.ante, 
cospem no chão. Este ato, considerado impróprio, é abordado 
explicitamente por Bandeira, quando se refere à orientação 
mediúnica: 21 

"Os médiuns, quando fizerem o uso do fumo, devem ser 
orientados de modo a não cuspirem. O cuspir é material, e 
o fumo e a bebida são elementos de precipitação fluídica". 

Um movimento de valorização de classe idêntico existe a 
respeito do grito dos caboclos. Enquanto nos cultos de classe 
média estas entidades espirituais evitam fazer muito barulho, 
nas classes populares o ato de gritar é compreendido como 
uma vontade manifesta do espírito; ele se realiza portanto sem 
nenhuma coerção. Um exemplo .mostra a que ponto os sinais 
de classe são importantes para os umbandistas. lá nos referimos 
a esta mãe-de-santo do terreiro Vovó Maria Conga em Rea­
lengo; originária do candomblé, ela optou pela Umbanda co­
meçando a freqüentar na sua juventude a Tenda Mirim, onde 
se pratica um ritual penetrado por valores kardecistas. Acon· 
tece porém que os hábitos desta senhora eram incompatíveis 
com os valores veiculados na Tenda Mirim; pressionada pelo 
grupo, ela teve portanto que recalcar seu comportamento ante· 
rior. Seu testemunho ilustra bem este aspecto do problema da 
oposição de valores: 22 

"Lá (na Tenda Mírim), os caboclos não bradam, eles el o 
disciplinados. Mas Seu Caboclo Roxo não aceita, ele brodn. 

( (Benjamin) dizia pra ele subir e não bradar, quando vol· 
tava bradava ainda mais forte. Era um desacerto. Coc.Jo 

21. Cavalcanti Bandeira, op. clt., p. 178. 
22. Entrevista com uma mãc--de-santo. 
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vez que ele dizia pra voltar sem bradar, ele me jogava 
no chão. Lá é taco, ele me jogava no chão com toda força. 
Eu ficava toda marcada de roxo. Voltai Ele voltava e bra­
dava mais forte. Aí Vovó (outro espírito da mãe-de-santo) 
tomou a frente, eu só trabalhava com ela. Caboclo Roxo 
passou pra trás. Pra não me machucar, né? (Entretanto, 
Benjamim) tem uma gira que eles chamam de macaia. :e 
em Morro Agudo. Um sítio enorme. O trabalho lá é sé­
melhante ao da Tenda Mirim, só que lá é uma grande gira, 
é na terra e ao ar livre. Então quando eu ia a essas noites, 
era uma beleza, porque todo mundo se soltava. Não tinha 
aquela vigilância, né, porque eram mais de mil médiuns. E 
ali, dentro daquela macaia, não podia ter, por mais sub· 
chefes que tivesse, não podia nunca ter assim uma vigi­
lância. Então eles dançavam e os atabaques eram muitos. 
Uma beleza!" 

A análise da religião umbandista mostra assim que no pro­
cesso de integração social existe um duplo movimento de absor· 
ção de valores da sociedade global: são eles valores culturais 
e valores de classe. Como sublinha Cândido Procópio de Ca· 
margo, a doutrina "da evolução serve de instrumento ideoló­
gico de adaptação da tradição africana para uma prática reli· 
giosa mais em harmonia com o estilo de vida urbano e racio· 
nal". 23 Entretanto Marco Aurélio Luz assinala, a propósito desta 
integração, que evoluir significa procurar se assemelhar ao 
branco burguês ou pequeno-burguês. 24 À oposição cultural se 
interpõe assim uma oposição de classe. 

Da idéia de integração chega-se então à noção de legiti· 
mação da religião; Max Weber tem razão quando insiste que 
não é suficiente que os grupos ou instituições simplesmente fun· 
cionem; é necessário ainda que eles se legitimem. 215 Para a 
Umbanda, a sociedade urbano-industrial e de classes é a fonte 
dos valores legítimos. São esses valores que, incorporados ao 
pensamento religioso, vão orientar a reinterpretação das prá· 
ticas de origem afro-brasileiras. 

23. Cândido Procópio de Camargo, Kardecismo e Umbanda, p. 43. 
.24. M. A. Luz, op. cit., p. 90. 
25. Max Weber, J::conomie et Sociétl, Paris, Plon, 1970, t. 1, p. 219. 

O Discurso Umbandista 

O conceito de legitimação deriva da sociologia weberiana 
e encerra dois sentidos que, embora complementares, são entre· 
tanto distintos. Ele é ora utilizado na acepção de justificativa 
de uma instituição social, ora significando um tipo de domina· 
ção qualquer. Em Economia e Sociedade, Max Weber se pre­
ocupa em desenvolvê-lo na sua relação com três.formas de domi· 
nação: racional, tradicional e carismática. Neste capítulo empre· 
gamos a noção de legitimação no primeiro sentido, a elaboração 
do conceito sendo detalhadamente analisada por Peter Berger 
e Thomas Luckmann quando estes autores estudam os proble­
mas relativos à sociologia do conhecimento: 1 a legitimação é 
desta forma o processo de justificação e explicação do mundo. 

Como todo sistema simbólico, a Umbanda tende a legitimar 
a objetivação dos elementos de ordem sagrada que se encaixam 
dentro da lógica de seu universo re1igioso. Este esforço de lr· 
gitimação, de explicação do mundo, é necessário, pois não se 
deve esquecer que a religião umbandista é um valor novo que 
emerge no seio da sociedade brasileira. Isto faz com que 11 

religião se aproprie dos valores dominantes da sociedade ~loht1l 
como elementos legitimadores, num sentido que muitos vcztli 
se assemelha àquilo que os antropólogos chamaram de Hfu11· 
dação do fundo" quando estudaram os mitos das eoclc<l11tlõ• 

l. Peter Berger e Thomas Luckmann, À Construçl1o Soclt1/ dll Rl'llfltlt1dtt, 
Petrópolis, Vozes, 1973. 
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primitivas. O processo legitimador situa·se assim dentro de uma 
perspectiva histórica; ele determina o momento em que a reli· 
gião busca um status, em conformidade com o conjunto de va­
lores da sociedade brasileira. Encontramo-nos portanto diante 
de um processo de integração, mas de uma integração legiti· 
ma da pela sociedade; daf a recusa e o horror das práticas 
negras e dos preconceitos de classe. A análise do discurso um­
bandista mostra como se desenvolve o trabalho da intelligentzia 
religiosa na busca de um status que corresponda aos valores 
dominantes da sociedade global. Ela ensina ainda de que forma 
estes valores dominantes agem como elementos e legitimação 
de uma religião emergente. 

Considerando-se o discurso dos escritores umbandistas, po· 
de-se considerar pelo menos três formas legitimadoras que con­
correm para a integração da Umbanda na sociedade brasileira. 
São elas: 

a) antiguidade da religião; 
b) discurso científico; 
c) discurso cultivado. 

A Antiguidade da Religião 

Um elemento constante da literatura umbandista são as so­
luções forjadas pelos teóricos, em resposta ao problema da ori· 
gem da religião. A insistência com que a intelligentzia religiosa 
enfoca a questão da antiguidade dá Umbanda mostra como a 
procura dos fundamentos sagrados é importante para a legiti­
mação da religião. O tema das origens aparece incessantemente 
a partir dos primeiros escritos de 1941, e até hoje domina o 
palco literário do discurso umbandista. Pode-se distinguir duas 
correntes principais em relação ao problema da antiguidade da 
Umbanda: uma que concebe as origens, situada nas lndias; 
outra na África. A primeira corrente segue os passos do Pri­
meiro Congresso Umbandista, enquanto a outra é de desenvol­
vimento mais tardio, e tenta reabilitar uma parte da África 
definitivamente perdida. A tese referente à origem da palavra 
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Umbanda, defendida no Congresso de 194 t, impera sobretudo 
nos meios umbandistas das classes médias; ela se encontra dl· 
fundida, embora com diferentes matizes, ao longo de toda essa 
parte do continuum religioso. Examinemos esta hipótese que 
situa a religião nos primórdios dos tempos: 

"O vocábulo ' umbanda' é oriundo do sânscrito, a mais 
antiga e polida de todas as línguas da terra, a raiz mestra, 
por assim dizer, das demais línguas existentes no mundo. 
Sua etimologia provém da 'aum·band' (ombandá), em 
sânscrito, ou seja, o limite no limitado. O prefixo 'aum' 
tem uma alta significação de magia, sendo considerado pa­
lavra sagrada por todos os mestres orientalistas, pois que 
representa o emblema da Trindade . na Unidade . .. 
Segundo dados conhecidos, a Umbanda vem sendo prati­
cada em terras brasileiras desde os meados do século XVI, 
sendo, por conseguinte, a mais antiga modalidade religiosa 
implantada sob o Cruzeiro do Sul, depois do Catolicismo, 
que nos veio com os descobridores. 
Trouxeram a Umbanda, no recôndito de suas almas atri· 
buladas de escravos, vendidos como mercadoria de feira 
aos grãos-senhores do Brasil, os primeiros sudaneses e 
bantos que ali chegaram cerca do ano de 1530, proceden· 
tes de Angola, da Costa dos Escravos, do Congo, da Costa 
do Ouro, do Sudão e de Moçambique. 
Daí o ritual semibárbaro sob o qual foi a Umbanda co­
nhecida entre nós, e por muitos considerada magia negra 
ou candomblé. 
. ....................... .. . .. .................. . . . 
Sabendo-se que os antigos povos africanos tiveram sua épo­
ca de dominação além-mar, tendo ocupado durante séculos 
uma grande parte do Oceano fndico, onde uma lenda nos 
diz que existiu o continente perdido da Lemúria, do qual 
a Austrália, a Australásia e as ilhas do Pacífico constituem 
as porções sobreviventes, fácil nos será concluir que 11 

· Umbanda foi por eles trazida do seu contato com os povoa 
hindus, com os quais aprenderam e praticaram durante 
séculos. 
E assim de~ ser, decerto, a nossa concepçiio do c11pirl· 
tismo de Ufnbanda. 
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Umbanda não é um ~njunto de fetiches, seitas ou crenças, 
originárias de povos incultos, ou aparentemente ignorantes; 
Umbanda é, demonstradamente, uma das maiores correntes 
do pensamento humano existentes na terra há mais de cem 
sécu]os, cuja raiz se perde na profundidade insondável das 
mais antigas fiJosofias". 2 

Esta teoria, que se encontra muitas vezes modificada nas 
obras umbandistas, esconde, como mostra Roger Bastide, uma 
vontade de embranquecimento. 3 Constrói-se desta forma um dis­
curso imaginário, carente de qualquer objetividade histórica. A 
herança africana é assim rejeitada pe]a ideologia branca; a re· 
ligião vai então se situar nas brumas de um passado mais 
"digno", as fontes sagradas originando-se na sabedoria hindu 
ou persa, como querem outros autores. 4 As dificuldades de inte· 
gração social da religião, isto é, a presença de uma tradição 
afro-brasileira, são esc1arecidas através de uma perspectiva his­
tórica; se a Umbanda possui hoje rituais semibárbaros, é por· 
que e]a se degrada no contato com os povos africanos. Salva­
se desta maneira a pureza da origem, mas o negro aparece 
uma vez mais como o fundamento aviltante da prática religiosa. 

A segunda corrente vincula-se sobretudo à Federação Um· 
bandista do Rio de Janeiro, fundada por Tancredo da Silva 
Pinto, e considera africana a origem da palavra Umbanda. Se­
gundo o autor, o termo provém de uma tribo banto, os luandas­
quiocos, situados no sul de Angola. Apesar da veracidade da 
informação, as fontes sagradas da origem aparecem descritas 
através de uma linguagem mitológica onde a antiguidade do 
homem se confunde com a antiguidade da religião. A África 
transforma-se em berço da humanidade, e as descobertas arqueo­
lógicas tornam-se provas científicas sobre as quais se fundamenta 
o argumento das origens religiosas. Referindo-se à arqueologia, 
Tancredo Pinto e Byron Freitas dizem: ". . . descobriu-se há 
alguns anos, na mina de Taung (África do Sul), o crânio fossi­
lizado de um menino, considerado hoje o mais antigo vestígio 

2. Anais do Primeiro Congresso de Espiritismo de Umbanda, citado por 
Decelso. Umbanda de Caboclos, Rio de Janeiro, Eco, 1967; pp. 20-21. 
3. Roger Bastide, As Religiões Africanas no Brasil. 
4. Ver Teixeira Neto, Umbanda de Pretos-Velhos. 
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humano, pois, de acordo com os cálculos do abade de Breuil, 
ele existe há 2 milhões de anos. Assim, a África foi o berço 
da humanidade. . . As pessoas que desconhecem a iniciação sa· 
cerdotal de grau elevado julgam que a Umbanda provém de 
religiões modernas. Nós, porém, temos afirmado a alta antigui­
dade da doutrina religiosa que estamos pregando e restabele· 
cendo em seus verdadeiros fundamentos". 15 Como no caso ante­
rior passa-se da origem de uma civilização à origem da reli· 
gião; porém, se no exemplo precedente nos encontrávamos 
diante de uma vontade de embranquecimento, trata-se agora 
de uma inversão do processo: a África é revalorizada. Não é 
surpreendente que taJ conotação se encontre justamente no pen­
samento de um descendente de escravos africanos; muito embora 
o autor se situe no seio da ambigüidade do homem de cor 
na sociedade brasileira, ele tenta reencontrar, ao menos no nível 
discursivo, as raízes perdidas da África. 

Apesar das diferenças entre estas duas teorias da gênese 
religiosa, um ponto permanece em comum: a preocupação pelas 
origens. 6 Por que esta inquietação, esta insistência, senão a von· 
tade de fundamentar as origens da religião? Na realidade o 
discurso opera uma transformação pouco sutil que faz que da 
origem miJenar da palavra conclua-se sobre a origem milenar 
da religião. Os umbandistas não dizem que a Umbanda "é tão 
velha quanto o planeta n, 7 que ela existe "desde o início da 
humanidade»? s Ela seria portanto "mais antiga do que o ca-

S. Tancredo S. Pinto, e Byron T. Freitas, Camba de Umbanda, Rio de 
Janeiro, Aurora, s.d.e., p. 152. 
6. Duas outras teorias são ainda correntes sobre as origens. A primeira 
é defendida por Cavalcanti Bandeira e tem o mérito de se fundamentar 
sobre uma filologia cientifica. Graças a resultados de pesquisas antro­
pológicas porluguesas, ele mostra como a palavra "umbanda" é de ori· 
gem kimbundo. Entretanto o próprio Bandeira não se desvencilha da 
magia oriental; referindo-se a Exu, ele vai derivá-lo das divindades c&(p· 
cias que tinham CHU por chefe de falange (sic), op. cit., p. 46. A se­
gunda, singular, reveste-se de um nacionalismo insosso que quer a qual· 
quer custo situar as origens umbandistas no Brasil. A Umbanda scrl" 
portanto uma religião indígena (síc), Marcos Scliar, Umbanda, Molll<J 
Branca, pp. 92-93. 
7. Sílvio P. Maciel, Umbanda Mista, p. SI. 
8. Sílvio P. Maciel, -?'quimia de Umbanda, p. 7, e Tancredo S. Pinto, 
Camba de Umbandaf p. 125. 
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tolicismo e o kardecismo". 9 O discurso aparece assim como 
fonte legitimadora, mito de fundação da gênese umbandista; 
pouco importa a veracidade das provas históricas, elas não são 
relevantes. O problema é montar logicamente, num jogo de 
linguagem, um texto coerente que possa justificar a objetiva· 
ção de uma instituição existente. 10 Graças à teoria da evolução, 
o pensamento umbandista possui um instrumental para construir 
um edifício discursivo que satisfaça as necessidades de funda­
mentação do mundo. Toda esta ginástica intelectual tem por 
finalidade reencontrar nos traços da evolução humana uma cer­
tidão de nascimento para esta filha bastarda da história bra­
sileira. Contrariamente às religiões messiânicas que têm uma 
origem datada na pessoa do Messias, a Umbanda se perde na 
escuridão dos tempos históricos. A preocupação das origens 
traduz assim uma necessidade real do presente, o reconhecimen­
to. pela socie~ade, de uma nova religião que procura a qualquer 
preço seu lugar ao sol. 

O Discurso Científico 

Para compreendermos a relação Umbanda/Ciência, é neces· 
sário retornar às fontes do espiritismo kardecista, pois esta re· 
ligião, influenciada pelo racionalismo francês, já havia estabele· 
cido, desde meados do século passado, uma associação par· 
ticular entre estas duas instâncias. Na realidade para Kardec 
o espiritismo não é simplesmente uma religião; ele revela, além 
da existência de Deus, as leis que· regem o mundo dos espí­
ritos, relacionando-o com o universo dos homens. Existe na re­
ligião um duplo aspecto: "ela é revelação divina e revelação 
científica". 11 O espiritismo trabalha, segundo o autor, com os 

9. Tancredo S. Pinto, ibid. 
10. Temos aqui um exemplo interessante onde a origem, daquilo que 
Peter Berger chama "sedimentação", não tem importância real, sem que 
o que foi objetivado (a religião umbandista) seja ameaçado. A ideologia 
da g~nese preenche assim uma função mítica. Ver À Construção Social 
da Realidade. 
11. Allan Kardcc, Caracteres de la Révélation Spirite, Paris, Librarie 
Spirite, 1870, p. 6. 
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métodos da ciência positiva: ele observa os (atos, •os comp1· 
ra, os analisa, e, partindo do efeito à causa, chega às leis 
que os regem; em seguida ele deduz as conseqüências e pro­
cura as explicações úteis". 12 Entre ciência e religião existe por· 
tanto complementaridade, possibilitando o espiritismo a eJlplo­
ração e a explicação dos fenômenos para os quais as leis da 
matéria não se aplicam. A relação entre campo religioso e campo 
científico é dialética, e Kardec pensa que sem ciência o espi· 
ri tismo não existiria, pois lhe faltaria apoio e controle. O mé· 
todo científico confere desta forma a cientificidade à religião, 
separando-a nitidamente da magia e feitiçaria, onde também 
se dá a invocação dos espíritos. Como afirma enfaticamente 
Kardec: "a distância que separa o espiritismo da magia e da 
feitiçaria é maior do que aquela que existe entre a astronomia 
e astrologia, a química e a alquimia". 13 Entre religião e su­
perstição se insere, numa terminologia de Bachelard, um corte 
epistemológico. 

Derivando em parte do kardecismo, a Umbanda vai conser­
var e modificar a relação ciência-religião. Mais modesta do que 
o espiritismo, que concebe a religião como possibilidade de rea­
lização da ciência, a Umbanda, ao contrário, utiliza a ciência 
como fundamento de seu mundo religioso. A ciência, tal qual 
é compreendida pelos umbandistas, transforma-se em argumen­
to de legitimação do sagrado; o discurso religioso aparece desta 
forma sobrecarregado de uma vontade pseudocientífica procuran­
do justificar de qualquer maneira os rituais mágico-religiosos. 
Por exemplo, a utilização da bebida pelos espíritos é expli~ada 
pelas leis de atração e repulsão de Newton. Os umband1stas 
dirão: "a bebida tem uma ação e vibração anestésica e fluídica 
porque evapora-se, desaparecendo no espaço, servindo assim pa­
ra descargas e miasmas pesados, impregnados numa pessoa ou 
num objeto e facilitando o desprendimento e o levantamento 
da carga pelos protetores, porque todo elementar tem sua vibro· 
ção muito inferior; para isto é preciso elementos com vlbraçllo 
de atração ou repulsão, conforme a necessidade." 14 No rocemo 
sentido a ciência serve de justificação para os defumadorca , 01 

12. Allan Kardec, ibid., p. 7. 
13. Allan Kardec, ibid., pp. 8-9. 
14. snvio P. Maciel, Alrmia de Umbanda, p . . 19. 
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charutos e cachimbos fumados pelos espíritos. Oliveira Magno, 
ref erindo·se a estas práticas, explica que o "fumo é um fluido, 
um gás; um fluido é destruído por outro fluido contrário; ora, 
se um ambiente está carregado de fluidos maus ou gases deleté· 
rios. se nós queimarmos incenso, benjoim, destruiremos o fluido 
mau substituindo-o por outro fluido bom e favorável". tli Uma 
vez que a prática religiosa é penetrada pela razão "científica", 
esta "teoria fluí dica" pode ser aplicada aos mais diversos seto­
res. Teixeira Neto, respondendo aos ataques kardecistas que 
vêem na Umbanda sinais de um "atraso espiritual", explica que 
o uso da pólvora nos rituais mágicos também se fundamenta em 
princípios científicos: "com a explosão, há uma brusca e vio­
lenta deslocação de ar, e assim é atingido o perispírito dos 
obsidiadores que, então, se afastam. Não usam os psiquiatras 
os violentos choques elétricos em determinados casos de lou· 
cura?" 16 

A física parece ser uma ciência privilegiada pelos umban· 
distas. Referindo-se à utilização de espada, facas e ponteiros 
de aço pela religião, Oliveira Magno vai justificá-los através 
do princípio do poder das pontas: 

"Todos os tratados de magia fazem referências às pontas 
de aço como um dos meios mais eficazes de se dissolver 
certas cargas ou aglomerações de larvas, maus fluidos e 
miasmas. Os antigos iniciados usavam nas suas operações 
mágicas a espada e as pontas de aço, assim como atual· 
mente se usam ponteiros [punhal] nos trabalhos da Um· 
banda, pois a ação das pontas de aço, isto é, da espada 
e dos ponteiros em certos trabalhos de magia nada mais 
faz do que faz um pára-raios em dias de trovoada. A ação 
da espada e dos ponteiros é um e.aso de física, portanto é 
um caso científico". 17 

Explica·se ainda pela física por que certos indivíduos dan· 
çam nos terreiros com os pés descalços. Como o homem é fonte 
de "correntes elétricas" maléficas, se ele se descalça, a corrente 

IS. Oliveira Magno, Umbanda e Ocultismo, p. 40. 
16. Teixeira Neto, Umbanda dos Pretos-Velhos, p. 45. 
17. Oliveira Magno, ibid., p. 39. 
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pode escoar mais facilmente pelo solo. Com efeito, a Halco ºº' 
ensina que a terra funciona como potencial :iero, isto é, o lugur 
para o qual se dirigem as correntes elétricas. A sola do sapato 
tende portanto a isolar o indivíduo do solo, impedindo desta 
forma que as correntes maléficas sejam expulsas de seu corpo. • 

A força da razão científica não conhece porém fronteiras; 
ela não se limita às práticas mágicas, mas penetra no seio do 
próprio cosmo religioso. Desta forma, a demonstração da so· 
brevivência do espírito após a morte do corpo é feita através 
da lei da conservação da energia de Lavoisier. 18 Não somos 
nós energia? - pergunta um umbandista. Ora, a energia não se 
perde, se transforma, e é claro que para o fiel ·esta transfor­
mação é de ordem espiritual. Até mesmo a concepção religiosa 
do homem se enquadra dentro das normas científicas. O homem 
se divide em dois, o ego superior e o ego inferior, sendo os 
sentimentos carnais e demoníacos relegados à segunda parte. 
Os umbandistas não chamam o ego inferior de inconsciente? 
E não é a psicanálise "uma das ciências mais modernas" 19 à 
qual se atribui o estudo dos sentimentos recalcados? Uma bar· 
monia perfeita se inscreve portanto entre cóncepção religiosa e 
concepção psicanalítica do homem. 

Entretanto a ciência não justifica somente os atos mágico­
religiosos, ela autoriza modificações nas próprias práticas afro· 
brasileiras. Um exemplo interessante é a combinação do jogo 
de búzios (opelê}, trazido pelos daomeanos, e os elementos 
da astrologia e horóscopo, considerados pelos umbandistas como 
valores cientifizadores. Desta forma, alguns umbandistas pen· 
sam que certos erros são eliminados na arte de adivinhação 
do "santo da cabeça" de um fiel qualquer. Referindo-se às mo­
dificações feitas no jogo dos búzios alguns teóricos dirão: 

"Este método matemático vem suprir as falhas que ee viam 
antigamente no jogo dos búzios, pela dúvida na intorprc· 
tação ao cair os mesmos. A este respeito é muito comum 
trocarem o eledá da pessoa, dizendo os pais·do·Hnto per 

• Oliveira Magno, ibid., e Teixeira Neto, ibld., p. 46. 
18. Maria Helena Farelli, op. clt., p. 108. 
19. Francisco Louza, Umbanda e Psicanálise, Rio do Jtir1el10, l l.t11lrll11•• 
lista, 1971. ( 
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tencer a determinada criatura, a este ou àquele anjo-da· 
guarda, já outros declaram que o assentamento está errado, 
botando a pessoa desarvorada . . . Os antigos sacerdotes dos 
cultos afro-brasileiros, pela falta de cultura didática, faziam 
o jogo dos búzios de acordo com sua cultura de origem, 
abalizados dentro do seu Alcorão do seu culto ... Vendo· 
se que a nossa seita vem [dos cultos africanos, e que a 
religião] é muito desenvolvida hoje pelo progresso da ci· 
vilização e pelo acurado desempenho da missão que nos 
foi determinada, com mais elevação cultural [certas mo· 
dificações podem ser feitas] sem prejuízo da preservação 
da tradição da nossa contrita seita. Hã ainda hoje umban· 
distas que, como conservadores dos conhecimentos atávicos, 
ignoram o poder da matemática, a rainha da ciência e 
controladora de todos os jogos da atividade humana". 20 

O discurso científico-religioso se articula portanto em dois 
níveis: por um lado o êxito das ciências, seus princípios e expli· 
cações são assimilados ao pensamento religioso, por outro, uma 
utilização exagerada do vocabulário científico. Estes dois mo· 
mentos são complementares e inseparáveis; é impossível falar 
de ciência sem utilizar uma terminologia científica. São essas 
palavras·f etiches que desempenham o papel cientifizador do dis· 
curso umbandista. Basta estabelecer uma rápida lista de alguns 
termos encontrados ao acaso ao longo de nossas leituras: elétron, 
radiação, aparelhos, fluido, magnetismo, carga elétrica, vibra­
ção, cromossofia, inconsciente, para perceber que a palavra 
possui uma virtude mágica. Ela é a palavra-ciência, carregando 
em seu bojo a ciência com todos os seus atributos. Um discurso 
torna·se científico na medida em que ele se exprime através 
destas palavras-instrumentos portadoras da magia científica. 

A ciência funciona portanto como fator de legitimação da 
religião; o resultado é que a 'Umbanda pode, desta forma, de· 
marcar seu campo de atuação, distinguindcrse nitidamente das 
práticas afro-brasileiras. Na medida em que a religião umban· 
dista integra a linguagem científica, ela se separa das supers­
tições que constituem os cultos do candomblé. A relação Um­
banda-ciência coloca um problema já bastante discutido na 

20. Tancredo S. Pinto, B. T. Freitas, Camba de Umbanda, pp. 153-154. 

INTEGRAÇÃO E LEGITIMAÇÃO SOCIAL 173 

sociologia da religião, o da contradição entre crença e eecula· 
rização. Durkheim tem razão quando insiste sobre o fato de 
que religião e ciência são antagônicas quando concorrem por 
um mesmo domínio do real. Entretanto, uma vez que a divisão 
do trabalho assegura ao campo religioso uma região que lhe 
é própria, a relação entre estas duas instâncias não será mais 
de causa e efeito, não implicando o desenvolvimento da ciência 
necessariamente no desaparecimento da religião. 21 A Umbanda 
fornece um exemplo interessante onde a crença, ao invés de de­
saparecer, ao contrário, é ironicamente reforçada, agindo o obje· 
to legítimo (a ciência) como força legitimadora de uma nova 
religião. 

O Discurso Cultivado 

O mesmo movimento de legitimação que encontramos em 
relação ao campo da ciência é observado quanto ao saber cul­
tivado. Entendemos por saber cultivado esta parte da cultura 
relativa ao conhecimento histórico, filosófico, filológico, enfim 
a erudição, assim como a forma pela qual esta erudição se 
manifesta. Num sentido bastante abrangente o discurso cien· 
tffico também deveria ser incluído dentro do discurso erudito, 
porém sua incidência é tal que, pensamos, seria melhor consi· 
rá-lo à parte. 

Analisando a literatura religiosa, constata-se que a escrita, 
ou melhor, o discurso cultivado, desempenha uma importante 
função legitimadora da religião umbandista. Desta forma, repete· 
se o mesmo processo de justificação dos rituais mágico-religio­
sos que se desenvolve no discurso científico, só que as pro· 
vas provêm agora do domínio do homem erudito. Assim, u 
utilização dos banhos de ervas, dos defumadores, reencontru 
sua origem legítima na História; por exemplo, junto aos hlndu1 

21. Sobre o processo d:a divisão de trabalho e a Jimitaçlo do CIU'lll)U roll· 
aioso ver Durkheim, De la Division du Travail, Paria, PUP, \975. A r • 
peito da relação religião-ciência ver a conclusão do livro L11 FormtJ 
El;mentaires de la Vie Religieuse. 
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que se banham no Ganges, ou aos essênios na Síria. 22 A ofe· 
renda de bebidas aos espíritos redescobre sua dignidade nas 
ofertas que os egípcios e hebreus faziam a seus deuses. 23 As 
provas filológicas, sinal da cultura. erudita, são abundantes; 
elas demonstram de forma eloqüente até onde alcança o vôo 
da imaginação religiosa. Por exemplo, Tancredo da Silva Pinto, 
estabelecendo um quadro dos sincretismos afro-brasileiros, jus· 
tifica filologicamente a assimilação de Jesus a Oxalá. Uma das 
formas, sob a qual o orixá da criação é conhecido, é a de 
Oxa·Guian (Oxalá-jovem) que o autor decompõe em Oxalá­
Guian, ou Oxa-Ala-Guian. Analisando o significado destes três 
elementos de um mesmo termo ele obtém: Oxa = manto, 
Ala = nas alturas (não esquecer que Ala é o Deus muçulmano!), 
Guian = guia. O que será interpretado na forma apologética: 
"com seu manto Oxalá nos guia nas alturas". Ora, a estrela 
que aparece no dia do nascimento de Jesus chama-se justamente 
Estrela-Guia, ou seja, uma ligeira corruptela da palavra Guian. 
A transposição de Guian para a África se efetua então por 
intermédio de Baltazar, o único negro entre os reis magos que 
prestam homenagem ao Cristo. Realiza-se assim o sincretismo 
resus·Oxalá, estabelecendo Guian a passagem histórica e fi· 
lológica para a assimilação sincrética. 24 

A história é outro argumento fartamente empregado no dis­
curso cultivado; existe uma série de livros que se dedicam a 
estabelecer os diferentes graus de desenvolvimento da relígião 
umbandista no Brasil. Inicia-se a história religiosa pela escra· 
vatura, passa-se em seguida pelo candomblé, catimbó, pajelança, 
para terminar no desabrochar natural do espírito: a Umbanda. 
Alguns autores aprofundam este tipo de análise, descrevendo 
a história geral do homem, que, situando-se numa perspectiva 
evolucionista, começa com o homo sapiens para findar sob o sol 
dos trópicos brasileiros. Neste sentido o discurso erudito e as 
provas de antiguidade se entrelaçam numa rede de justificati­
vas sem-fim. Citações se superpõem às citações; Edson Car· 
neiro, Arthur Ramos, Roger Bastide, Pierre Verger, Herskovits, 

22. Matta e Silva, op. cit., p. 165. 
23. M. H. Farelli, op. cit., pp. 83-84. 
24. Tancredo S. Pinto, Origem da Umbanda, Rio de Janeiro, Espiritua­
lista, 1970, p. IS. 
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Ellis, Max Müller, algumas aparecem mesmo em inglês ou frun· 
cês, contrastando vivamente com o nível do público ao quul 
elas se dirigem. O discurso se apropria ainda da magia das 
palavras eruditas que circunscrevem o campo do ·saber: "macro", 
"daimon" (que o autor sublinha a origem grega), são, juntamen· 
te com uma infinidade de outros termos sábios, corriqueiros na 
literatura religiosa. Tudo isto se combina com uma vontade de 
cultura e de estilo, que condena a menor referência à igno­
rância ou ao analfabetismo. 25 Para o umbandista, a educação 
não é somente um valor indispensável para sua integração no 
mundo urbano, ela é também sinal de evolução que tem cer· 
tamente sua contrapartida na hierarquia espiritual. Como vimos, 
existe uma afinidade estreita entre a cultura do médium e o 
grau de espiritualidade da entidade que o possui. "Parece que 
há um laço invisível entre o espírito atrasado e o aparelho 
mediúnico que escolheu. Espíritos de luz baixam em mediuns 
serenos, ponderados, dotados de boa cultura. São bons cavalos 
para bons cavaleiros. Ora, em geral estes médiuns conhecem 
princípios doutrinários. Falando francamente, procuram aprimo­
rar ·sua cultura. Mas, de que modo? Lendo, pois somente com 
a leitura e a observação é que se pode aprender alguma coisa. 
Até hoje não compreendemos a má vontade de certos chefes 
de terreiro contra livros em geral e, em particular, contra os 
livros de Umbanda. Por quê?" 26 Dentro desta perspectiva, o 
saber escrito é valorizado, e a preocupação que os dirigentes 
umbandistas têm com respeito à leitura reflete um imperativo 
categórico do universo sagrado. Por outro lado, o livro age 
como fator de padronização, ele difunde idéias e preceitos que, 
sem a linguagem escrita, se confinaria ao círculo estreito de 
certos intelectuais religiosos. Os dirigentes insistem portanto que 
os fiéis leiam, pois só desta forma o movimento de codificação 
poderá obter êxito. ~ claro que existe uma assimetria da lei­
tura segundo as classes sociais, sendo a cultura livresca mola 
difundida nos terreiros mais ocidentalizados. Por outro lado, 

25. ~ sintomático observar que freqüentemente os umbandistaa cncontrtuu 
erros gramaticais nos livros ou jornais daqueles que 01 criticam. Ver, 
por exemplo, B. T. Freitas, Os Orirás e a Lei da Umbanda, o Tehu,lrM 
Neto, Umbanda dos Pretos-Velhos. 
26. Byron T . Freitas, ibid., p. 39. 
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não é menos verdade que existe um problema de aceitação do 
livro umbandista pelas camadas mais pobres; isto se deve so­
bretudo a dois fatores: ao fato de que muitos adeptos são 
ainda semi-alfabetizados, e à existência de uma certa resistên· 
eia ao saber livresco que se opõe ao saber ditado diretamente 
pela boca do espírito. Entretanto, na medida em que a teoria 
religiosa impõe uma relação sagrada entre saber e evolução 
espiritual , os núcleos de resistência tendem a diminuir. Infeliz· 
mente não existem pesquisas que possam medir com precisão 
a penetração do livro umbandista junto aos fiéis. Entretanto 
alguns dados permitem supor que esta penetração não deve ser 
negligenciada. Uma pesquisa realizada em São Paulo revelou 
que 47% dos interrogados responderam que liam escritos re­
ligiosos umbandistas. Z1 Apesar das restrições que se possam 
fazer ao universo pesquisado, o resultado é ainda significativo. 
Por outro lado, a diversidade das publicações literárias fornece 
um dado insofismável sobre a tendência à aceitação deste tipo 
de publicação. 

Existe portanto uma convergência entre a aspiração dos 
umbandistas à educação e o desenvolvimento social da educa· 
ção, pois trata-se de um elemento fundamental para o funciona­
rnento da ordem urbano-industrial. Com efeito, a educação, que 
no início do século se restringia a uma parcela ínfima da po­
pulação, recebe, com o desenvolvimento econômico e -social, um 
impulso importante. 28 Entretanto ela vai se concentrar nas zonas 
urbanas, sendo que de 1960 a 1970 o número de matrículas 
na escola primária na zona rural cai em 3 % . 29 Seguindo a 
distribuição desigual da renda segundo as regiões, a educação. 
como produto simbólico oferecido ·à população, vai se concen­
trar na região Sul e Sudeste.30 Ora, é justamente nos grandes 
centros industrializados que a Umbanda tende a se desenvolver; 
a aspiração dos umbandistas·corresponde assim ao desenvolvi· 
mento de um valor educacional proposto pela sociedade brasi­
leira. 

27. Renato Ortiz e Paula Montero, op. cit. 
28. Ver Florestan Fernandes, Educação e Socieda<k no Brasil, São Paulo, · 
EDUSP, 1966, p. 125. 
29. Estatísticas da Educação Nacional, 1960·1971, MEC. 
30. lbid. 
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Porém o problema da educação, do saber escrito, ri o 1u 

coloca unicamente dentro de uma perspectiva quantitativo: cio 
é também um problema qualitativo, e corresponde, nas rellglõea 
afro-brasileiras, à passagem de uma cultura oral a uma cultura 
escrita. Comparando-se Umbanda e cultos afro-brasileiros, novas 
oposição podem ser apreendidas. O mundo dos candomblés é 
um universo de mitos, gestos e ritos que se transmitem através 
da vivência, de geração em geração. A introdução da linguagem 
escrita torna-se assim incompatível com seus princípios religiosos, 
pois o universo afro-brasileiro se fundamenta sobre o reforço 
e a transmissão do axl. 

"O axé é uma força, um poder transmitido. Ele é veiculado 
ritualmente por meios simbólicos e espirituais. Como qual· . 
quer força, ele pode ser transmitido a objetos ou a seres 
humanos. O axé recebido dos antepassados, trazido pelos 
Africanos ao Brasil, foi, no início, colocado nos lugares 
de adoração, consagrando-os e lhes transferindo o poder 
da hereditariedade; ele foi assim transmitido iniciaticamen­
te aos ·sacerdotes e sacerdotisas, de geração em geração. 
Como poder transmitido, sua força pode ser, seja aumen­
tada, seja diminuída. Quanto mais uma casa de culto é 
antiga, tanto mais elevado o grau de iniciação da sacerdo­
tisa encarregada das obrigações rituais, mais potente é o 
axé. O axé não se aprende, se recebe, se enriquece através 
da prática ritual e da experiência mútua; ele se divide, se 
distribui." 31 

As idéias expressas nesta passagem se assemelham bastante 
à concepção de ser-força que foi desenvolvida pelo Pere Tempels 
a respeito da filosofia banto. 32 Toda força pode reforçar-se ou 
exaurir-se, e é esta força (o muntu dos bantos, o axé dos au· 
daneses) que transmite o poder sagrado da experiência mlatl· 
ca. A transmissão oral do saber aparece desta fom1a cc.>mu 
princípio de base do sistema afro-brasileiro, o qual se enraiza 

31. Deoscoredes e Juana dos Santos, "La religion naao 16116ratrlce el 
re$Crve de valeurs culturelles au Brésil", in Colloqu1 de Cotonou, P11il11 

Présence Africaine, 1970, p. 163. 
32. R. P. Placide Tempels, La Philosophle Bantou, Pari•, Prhence Atrl· 
caine, 1948. 
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nas fontes africanas. Neste sentido existe uma contradição entre 
cultura oral e escrita: 

"A transmissão oral tem uma significação iniciática do 
ponto de vista prático e místico, porque ela carrega con­
sigo axé e implica a incorporação de um conhecimento 
pela relação dinâmica entre a pessoa que recebe este co­
nhecimento e a outra que é iniciada. Duas pessoas ao me­
nos são necessárias para a transmissão oral. O conheci· 
mento se transmite diretamente de boca a ouvido, não pelo 
raciocínio lógico escrito, o qual se colocaria no nível da 
consciência e da inteligência; a palavra proferida carrega 
certas modulações e uma carga emotiva; a palavra é aspi­
rada e respirada com o hálito que dá a vida à matéria 
inerte e que atinge as profundezas do inconsciente. Às pa· 
lavras acompanham os gestos, os ritmos, os movimentos 
corporais. Os cânticos e os textos orais atingem um valor 
existencial tal que não se pode exprimi-los por escrito. O 
estudo e os textos escritos podem ajudar a classificar, a 
memorizar ou tecer explicações mais ou menos racionais, 
mas somente a prática litúrgica permitirá ultrapassar o ní· 
~e! racional das explicações para que o conhecimento seja 
verdadeiramente atingido. A introdução de uma comunica· 
ção por escrito cria problemas que chocam e enfraquecem 
os fundamentos do sistema de relações dinâmicas. A dou· 
trina só é compreendida na medida em que ela é vivida e 
dramatizada". 33 

A Umbanda rompe com este modo de conceber o mundo, 
transformando-se a participação religiosa em aquisição de saber. 
Se o candomblé se caracteriza pela ausência de escritos teoló­
gicos, forma de conhecimento que se opõe à transmissão da 
força mística, na Umbanda este tipo de literatura passa a 
ocupar um lugar de destaque. ~ claro que o médium possui 
um saber prático que lhe advém diretamente da experiência 
mística do dia-a-dia do terreiro, mas a força do axé desaparece. 
A falta de um verdadeiro ritual de iniciação não permite mais 
sua transmissão. Paralelamente ao saber cotidiano do médium, 

38. Deoscoredes e Juana dos Santos, op. cit., pp. 166·167. 
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um novo tipo de saber, que se fundamenta na palavra escrito, 
se instaura. A "palavra aspirada", "o hálito que dá vida à mo· 
téria inerte", a força sagrada que se transmite aos objetos pelo 
realização do ato mágico, são aprisionados na e pela escrita. 
A simples leitura de um livro pode muitas vezes levar à reso· 
lução dos problemas de doença, de desemprego, de infelicida· 
de; basta seguir corretamente as receitas mágicas fornecidas. 84 

Em caso de dúvida, escreve-se ao pai-de-santo que responderá 
por escrito à demanda efetuada. Esta nova forma de concepção 
das relações humanas tem conseqüências de grande importância; 
enquanto a Umbanda tende à universalização, o candomblé se 
conforma com a sua posição de culto sectário. A possessão 
umbandista deixa de ser a condição necessária para o recruta· 
mento de novos adeptos, acentuando-se agora a conversão aos 
dogmas religiosos. A possessão não é porém renegada, ela con­
tinua um dos pilares do culto; simplesmente passa a ser conce­
bida dentro de uma nova perspectiva; é por isso que os umban­
distas insistem na educação moral e intelectual dos fiéis. 

Entretanto seria um erro considerar o livro exclusivamente 
como forma de comunicação do saber, ele traz consigo a marca 
do homem cultivado, da intelectualidade; ele é o centro nodal 
do discurso erudito. Os significados culturais que não existiam 
na tradição oral são agora veiculados pelo e no livro; o pai-de­
santo não é um simples sacerdote, ele se transforma em escri­
tor. O livro implanta assim uma nova forma de dominação: a 
racional; o saber africano é desta forma assimilado ao não­
saber, e se presta à interpretação pelo conhecimento erudito 
que se exprime através da escrita. 

34. Antonio da Alva, Como Desmanchar Trabalhos de Qulmbarida, Rio 
de Janeiro, Eco, 1970, 2 vols. Outra forma moderna de ritual mágico 
são os programas radiofônicos umbandistas. 



Sistematizacão e Institucionalizacão , , 

da Religião 

Em seu estudo sobre a sociologia da religião, Max Weber 
relaciona a noção de racionalidade religiosa a duas condições 
precisas: ao surgimento das cidades e à existência de uma ca· 
mada de intelectuais sacerdotes ou leigos. 1 À racionalidade ci· 
tadina se opõem desta forma as práticas mágico-religiosas que 
predominam sobretudo na zona rural. Entretanto, o processo de 
racionalização depende em grande parte do tipo de classe social 
de onde tem origem a intelligentzía religiosa; ele será tanto 
maior, isto é, desprendido de elementos mágicos e orientado 
na busca do "sentido do mundo", quando se tratar de camadas 
sociais privilegiadas; ele será menos desenvolvido no caso 
das "intelligentzías proletaróides", isto é, de uma camada que 
se situa entre as classes privilegiadas e as classes "negativa· 
mente privilegiadas". Para que um tipo de religião étnica ra· 
cional se instaure, é necessário porém que existam não somente 
os protagonistas religiosos, mas também condições sócio-eco­
nômicas favoráveis, que permitam a atuação daqueles na so­
ciedade. O fenômeno da racionalização é portanto dialético, 
ele depende de duas forças distintas que atuam num mesmo 
processo: a intelligentzia religiosa e as transformações cconO 
micas e sociais. 2 

1. Max Weber, "Odres, Classes et Religion", in Economle rt Sm 1414, 
pp. 491-534. 
2. A respeito da relação dialética entre intelligentt.ia rellaloM o lnf11\ 
estrutura econômica, ver Pierre Bourdieu, "Uno inlorprcllu lon tio la 
tbéorie de la religion selon Weber", Archivt!s Europl•n111s rl11 S()('ft>/()fll1. 
Paris. Xll, 1971, pp. 3·21. 
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O esquema teórico desenvolvido por Weber se aplica bas­
tante bem ao caso da religião umbandista; uma ressalva deve 
ser feita porém. A magia integrada na Umbanda não é de ori­
gem rural, mas provém da herança afro-brasileira; por outro 
lado, o processo de racionalização se desenvolve numa direção 
que inexiste para o pensamento weberiano, o da reinterpretação 
das práticas mágico-religiosas. Em linhas gerais, o processo de 
racionalização da religião umbandista segue o modelo delineado 
por Weber: ele se vincula a uma intelligentzia de origem espe­
cificamente urbana. A cidade funciona desta forma como um 
centro onde se desenvolve um estilo de vida, no qual a racio­
nalidade desempenha um papel preponderante. 3 Esta raciona­
lidade é por sua vez inerente a uma camada de intelectuais 
kardecistas que pela primeira vez se colocam o problema da 
sistematização do c0smo religioso. A racionalização se estende 
então à vida religiosa; a teoria das linhas assim como o dis· 
curso umbandista são exemplos significativos deste processo. O 
livro, fulcro da racionalização, transforma-se num argumento 
que responde e difunde as questões religiosas. Entretanto, o 
trabalho de sistematização se prolonga além da esfera discur­
siva; preocupados em constituir uma religião nacional, os um­
bandistas iniciam um movimento de unificação que leva em 
parte à burocratização e à institucionalização do culto. 

Vimos, no capítulo referente às origens da Umbanda, que 
a história desta religião podia ser descrita em duas etapas fun­
damentais. Primeiro, o desenvolvimento larvar das casas de culto, 
as quais não têm entre elas nenhum laço de organização; se­
gundo, o momento da "tomada de consciência" de uma ca­
mada de intelectuais, da emergência de uma nova prática reli­
giosa que se orientava no sentido de integração na sociedade 
brasileira. A religião até então florescente sob forma espontâ· 
nea será canalizada, dirigida; após o encontro de 1941, assiste· 
se a um crescimento cada vez maior desta direção intelectual 
que se organiza sob a forma de federações ou congregações 
regionais. O tema da campanha umbandista, qualquer que seja 
a tendência religiosa, será portanto o da unificação. Diante da 

3. Louis Wirth, O Urbanismo como modo de vida; Georg Simmel, •A 
Metrópole e a vida mental", in O Fenômeno Urbano, Gilberto Velho 
(ora.). Rio de Janeiro, Zahar, 1973. 
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pulverização de seitas, os intelecutais antevêem, para a eJlflcn 
ção de uma religião universalizante, um único caminho: o du 
organização da religião em escala regional, estadual e nacional . 
Frente à multiplicidade de pequenas empresas do sagrado, a 
solução à concorrência religiosa se encontra na centralização 
da orientação clerical. Centralizando-se os grupos decisórios, 
administra-se o sagrado de forma mais eficaz no mercado con· 
correncial. Como insiste justamente Peter Berger, numa situa­
ção pluralista a religião é "lançada no mercado": "é necessário 
vender a uma clientela que não tem mais a obrigação de com­
prar. As instituições religiosas tornam-se assim agências de 
organização do mercado e as tradições religiosas transformam­
se em bens de consumo". 4 Berger desenvolve desta forma a 
idéia marxista na qual a liberdade religiosa traduz no domí­
nio da consciência o modelo da livre empresa. cs Este modelo, 
aplicável a uma economia religiosa pluralista, será utilizado 
mais adiante para mostrar como se estabelecem as relações con­
correnciais entre as religiões que disputam o mercado brasilei· 
ro; podemos porém distinguir neste capítulo um primeiro traço 
que nos interessa. Aliando-se a idéia weberiana de racionaliza­
ção à noção de mercado, o processo de sistematização e insti· 
tucionalização da Umbanda toma-se mais compreensível. Na 
realidade. para que os umbandistas possam conquistar uma parte 
do mercado é necessário que eles homogeneizem seu produto 
religioso, para que se possa referir sem ambigiiidades a uma 
marta umbandista. A padronização e codificação das normas 
que regem a fabricação do produto tomam-se então imprescin· 
díveis para unificar o culto, a gerência do sagrado. Com efeito, 
esta necessidade interna de codificação aparece desde as ori­
gens da Umbanda; da domina as preocupações dos partici· 
pantes do congresso de 1941, permanecendo ainda hoje um 
ideal a ser atingido. A realidade é porém bem mais complexa, 
e o processo de racionalização se desenvolve num ritmo desl· 
gual segundo as diferenças de classe. Por isso, não se deve 

4. Peter Berger, La Religion dons la Conscience Modernt, Ccn1111 lon, 
1971, p. 219. 
5. Ver "Le Manifeste Communiste", in Marx et Bnaele, Sur la R1ll1tltm, 
Paris, .Ed. Sociales, 1972. Sobre a noção de mercadQ rellaloao, ve1 ta111 
bém P. Bourdieu. "Gênese e Estrutura do Campo Rellalt1 o .. , ln 1Jcm1n 
mia das Trocas Simbólicas, São Paulo, Perspectiva, 1975, Ili'· 27·20. 
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perder de vista que estamos em presença de uma modalidade 
religiosa que não se encontra ainda cristalizada; na dinâmica 
social é, portanto, a análise das tendências que nos parece im· 
portante. 

Se não existe até o momento um código definitivo, aceito 
unanimemente pelos umbandistas, não é menos verdade que a 
codificação e unificação religiosa permanece um ideal constante 
para as dif crentes tendências. A padronização do culto é desta 
forma exigida nos diversos setores da religião, abrangendo 
desde as imagens utilizadas até os ritos e comportamentos que 
convêm a um verdadeiro afiliado. Por exemplo, alguns inte· 
lectuais insistem na homogeneização das imagens empregadas nos 
rituais e indicam os santuários católicos como um modelo a ser 
seguido: nestes, "Santo Antônio, S. Jorge, S. José, S. Sebastião, 
são sempre representados pela mesma imagem que o crente pode 
facilmente identificar". 8 Diante da diversidade . das inspirações 
dos fabricantes de imagens, preconiza-se a padronização do 
produto; desta maneira eliminam-se as influências nefastas (de 
ordem moral) qual aquela estátua que representava Pomba· 
Gira como uma prostituta de seios desnudos. A uniformização 
da vestimenta é outro problema que preocupa bastante os diri· 
gentes umbandistas. Bandeira aborda este aspecto da questão 
quando esboça seu projeto de um código umbandista: 

"Todos os membros da corrente deverão apresentar-se com 
uniforme branco. Os homens de calça e camisa, ou de calça 
e dólmã fechado no ombro; as senhoras com vestidos de 
saia godê, saia rodada ou avental fechado com calça com· 
prida. e preciso notar que essas variações acabadas de ser 
indicadas não são para que ·numa tenda cada uni use o 
seu uniforme dentre os apontados, mas, pelo contrário, 
deve haver em casa uniformidade absoluta de modelo de 
uniforme". 7 

Os esforços de codificação se concentram sobretudo nas 
sessões de caridade abertas ao público. São inómeras as elas· 
sificações existentes que pretendem disciplinar a organização do 

6. Tancredo S. Pinto, Camba de Umbanda, pp. 36-37. 
7. Bandeira, op. cit., p. 174. 
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culto. 8 Esta ênfase normalizadora, característica das federações, 
corresponde às aspirações daqueles que freqüentam sobretudo 
as casas mais ocidentallz.adas. Como sublinha .Max Weber, o 
racionalidade se relaciona estreitamente às classes mais privi· 
legiadas; desta forma, nas tendas de classe média o processo 
de racionalizaÇão torna-se mais desenvolvido. Nesses terreiros 
até mesmo a hierarquia e as relações entre os participantes 
podem ser codificadas ao extremo. Um exemplo disso são as 
apostilas da Tenda Mirim; analisando-se este folheto religioso, 
observa-se que existem duas hierarquias dentro da casa de 
culto - a relativa aos cavalos e a relativa aos ogãs: 

Cavalos 
(Transe) 

7. º) comandante chefe de terreiro 
6.º) subcomandante chefe de terreiro 
S.º) chefe de terreiro 
4.º) subchefe de terreiro 
a:•) terreiro 
2.º) banco 
l.º) iaôs 

Ogãs 
(Não-Transe) 

7.º) ogã 
6.º) escola de ogã 
5.º) curimbeiros auxiliares 
4.º) curimbeiros 
3. º) assistente 
2.º) serviço de terreiro 
l.º) iaôs 

A relação entre os quadros hierárquicos é feita de duas 
maneiras: primeiro a sujeição da categoria não-transe à cate· 
goria transe, segundo a correspondência entre as filas das duas 
.classificações. Assim. as relações de saudação se passam da 
seguinte forma: 

Os ogãs (cambonos) ell) geral: 
a) devem "bater cabeça" para o subcomandante e paro o 

comandante chefe de terreiro, 
b) saúdam o quadro dos cavalos de terreiro, de joelhos, 
c) saúdam com os ombros as entidades que trabalham com 

os cavalos do.s bancos. 9 

... O que é surpreendente nestas classificações é o caráter ra· 
cional de que elas estão impregnadas. Na Tenda Mirim a bu· 

s. Ver Bandeira, ibid., pp. 176·177. 
9. Apostila dos médiuns: A Tenda Mirlm e a sua Escola, escrita por 
Benjamim Figueiredo, m:as ditado · •pelo grande orixá da Umbanda Ca· 
boclo Mirim". ' 
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rocratização das relações atinge um ponto tal que as referências 
hierárquicas passam a ser catalogadas segundo o código elabo· 
rado pelo chefe do terreiro. Opondo-se este tipo de organiza­
ção ao candomblé (e em certa medida aos cultos menos oci­
dentalizados), constata-se que a noção de ordem umbandista 
é fundamentalmente diferente da ordem dos cultos af ro-bra· 
sileiros. Não queremos com isto dizer que no candomblé não 
exista uma hierarquia sacerdotal, pelo contrário, as relações 
entre os membros da confraria são rigidamente codificadas; 
trata-se entretanto de um código de natureza distinta. Enquanto 
nos cultos afro-brasileiros a hierarquia religiosa e as relações 
entre os homens reproduzem a tradição do mundo mítico, na 
Umbanda vemos aparecer uma nova ordem: a da dominação 
racional. Paralelamente a um "código do santo", surge um "có· 
digo burocrático" que tende cada vez mais a impor sua pre· 
sença dominadora. 10 Desta forma a legitimidade das ações e do 
comportamento dos médiuns decorre diretamente de um código 
l'acionalmente estabelecido A legitimidade adquire então um 
novo sentido, ela não será mais a simples justificativa de um 
mundo, mas o exercício de uma dominação, no caso racional, 
que tende a perpetuar as práticas religiosas. 11 

Neste processo de sistematização do produto umbandista, 
uma centralização de poderes decisórios toma-se indispensável; 
é aqui que as federações vão se manifestar com toda força. 
A finalidade desses órgãos é centralizar e monopolizar o po· 
der, transformando-se ao mesmo tempo nos · únicos represen· 
tantes legítimos, e até mesmo legais, da religião. O quadro geral 
das federações umbandistas é heterogêneo, por outro lado fal· 
tam informações para que se possa estudar em detalhe esse 
aspecto da questão; podemos, entretanto, situar o problema. 
Nos estados como Rio Grande do Norte e Paraíba existe uma 
única federação, que congrega oficialmente os cultos umbandis­
tas. Já no Centro-Sul as federações são inúmeras, podendo ter 
um caráter regional, estadual, local, e até mesmo nacional. As 
lutas intestinas, que jogam uma federação contra a outra, mas­
caram muitas vezes o fato de que elas compartilham uma mes· 

10. Ver Yvonne Velho, Guerra de Orixá, Rio de Janeiro, Zahar, 1975. 
11. Sobre a legitimidade como fator de dominação, ver Max Weber, 
Eaonomie et Sodété. 
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ma ideologia religiosa. Muito embora as federações munlfo1· 
tem divergências entre si, não se pode negar que um novo tipo 
de legitimação se instaura. Por outro lado, apesar da multi· 
plicidade das agências religiosas, a tendência à centralização 
persiste. Em São Paulo, estado onde o "estilo de vida racional" 
é mais desenvolvido, a centralização do poder já encontra so· 
luções originais no seio do movimento umbandista. Seguindo 
as orientações do Segundo Congresso, realizado em 1961, os 
paulistas criaram o Supremo órgão da Umbanda, que congrega 
em princípio (pois existem dissidentes) todas as tendas e fe· 
derações do interior do Estado. Este organismo, cuja ação foi 
negligenciável durante os anos 60, aparece hoje como uma 
força religiosa importante, e recentemente conseguiu reunir, no 
Vale do Paraíba, 800 chefes de terreiro, com a finalidade de 
moralizar a Umbanda. 12 Os objetivos deste organismo estão 
bem detalhados na filosofia de seu regulamento; ele pretende: 

a) organizar, disciplinar e desenvolver estudos e pesquisas 
religiosas a fim de disseminar este tipo de conheci· 
mento no seio dos adeptos; 

b) desenvolver atividades que aproximem os afiliados o 
mais possível, organizando conferências, congressos, 
atividades culturais e lúdicas; 

c) coordenar a religião umbandista, fornecendo-lhe um ri· 
tual comum a todos, muito embora respeitando as par· 
ticularidades de cada entidade espiritual; 

d) ocupar-se da construção de escolas, abrigos e hospitais, 
assim como de outras atividades que favoreçam a prá· 
tica umbandista; 

e) trazer a assistência social, moral e financeira a todas ns 
federações que dela necessitarem. 13 

O programa elaborado demonstra claramente a lntcnç o 
dos umbandistas em centralizar o poder de decisão pana melhor 

12. Notfcias Populares, 29/11/73. 
13. "Superior órgão da Umbanda", in O Mundo da Umbondr1, lo P1rn· 
lo, 1973, ano I, n. 2, p. 17. 
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difundir a fé religiosa. Organizando-se no nível de uma fede· 
ração racionalmente dirigida, o movimento de proselitismo atinge 
um grau que seria impensável caso as agências do sagrado se 
confinassem exclusivamente ao domínio da seita. 

Qual seria entretanto a relação entre a cúpula, composta 
geralmente por elementos oriundos das classes médias, e a 
grande massa umbandista? Como se efetua a transferência de 
poder da seita à federação? Para responder a estas questões, 
devemos analisar como as relações de poder se manifestam no 
seio dos cultos abro-brasileiros. 

A Atomiiação da Comunidade Religiosa 

O que caracteriza o candomblé, em oposição à Umbanda, 
é sua organização comunitária; cada terreiro é . independente dos 
outros, e traduz, à sua maneira, a peça teatral da memória 
coletiva negra. O pai e a mãe·de·santo são fontes exclusivas 
de legitimidade; acima deles não existe nenhuma outra aute>­
ridade (exceto os orixás que falam através do chefe do terreiro). 
As relações de poder que unem esses sacerdotes e sacerdo­
tisas a · seus fiéis correspondem às que se estabelecem na gran· 
de família rural: o pai-patriarca e seus filhos-súditos. Estas 
relações de dominação podem ser entretanto modificadas, prin· 
cipalmente no que diz respeito à mulher, pois esta detém 
um poder de destaque no mundo afro-brasileiro. Trata-se do 
mesmo quadro familiar de poder, !1º caso, oti de uma família 
matrifocal. u Pelo ritual de iniciação, a filha, futura iaô, con­
trai laços de parentesco com sua mãe ou pai-de-santo, ao mes· 
mo tempo em que se toma irmã dos outros membros da co­
munidade. A "feitura da cabeça" signüica portanto um nexo 
espiritual e material que se estabelece entre o pai e a filha; 

U.. Sobre o papel da mulher no candomblé, ver Binon Cossard, "Le 
rôle de la femme dans les religions afro-brésiliennes", in La Femme de 
Couleur en Amérique Latine, Roger Bastide (org.), Paris, Anthropos, 
1974. Ver Renato Ortiz, "A Matrifocalidade Religiosa• (mimeo.), comu­
nlcaçlo apresentada no Centro de Estudos Rurais e Urbanos, USP, sct. 
1976. 
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ele é indissolúvel, durando até a morte. A filha só pode onl o 
pertencer a um único candomblé, devendo obediência e íldcll· 
dade àquele que lhe "preparou a cabeça". 1lS Caso, durante tlUll 

vida religiosa, a filha se transforme em mãe-dC-:santo, isto nüo 
implica a ruptura dos laços familiares; a nova família pro­
longará a tradição transmitida pela avó-de-santo. 

Dentro desta estrutura, as relações de dominação se ins· 
crevem em duas formas: a tradicional e a carismática. O pai­
de-santo é o senhor exclusivo da comunidade, e a sua autori­
dade decorre em parte de seu carisma pessoal, mas sobretudo 
da tradição que legitima o poder. Como sublinha Binon Cossard, 
"somente ele (pai-de-santo) dá as ordens, e cada um as executa 
sem discussão ou comentário. Pelo contrário, toda pessc;>a que 
ele encarregue de um trabalho se orgulha de lhe ser confiada 
uma tarefa, por mais modesta que ela seja". 16 Da mesma forma 
que o chefe do terreiro distribui a tarefa, ele pode também 
punir ou gratificar os membros da seita. Um incidente narrado 
por Binon Cossard ilustra o quanto a autoridade de um pai·d~­
santo é inabalável. " Um dia, tudo estava pronto para o sacrt· 
fício a Exu, e a iamorô percebeu que a farofa do padê não 
tinha sido preparada. Ela nos chamou a atenção em voz baixa, 
mas calou-se em seguida. Joãozinho da Goméia iniciou a ce· 
rimônia, e no momento de fazer a oferenda aos exus da rua, 
descobriu que faltava o prato com farofa. Ele se enraiveceu, 
xingou, deu um grande sermão naqueles que já tinham idade 
de saber essas coisas, que não prestavam atenção em nada, que 
não viam o que podia faltar etc. Cada um baixou a cabeça, e 
foi 0 maior silêncio. A mãe pequena e a iamorô nada disseram. 
Depois do sacrifício, na cozinha dos fundos, perguntamos .à 
iamorô por que ela não tinha dito ou feito nada. - Que podia 
eu fazer? - respondeu ela. - Nosso pai não tinha dado 
ordem ... Perguntar-lhe se eu deveria preparar a farofa? Deu.a 
me livre 1 Eu teria o ar de saber mais que ele e de querer lhe 
dar uma lição. Nós somos todas pequenas, não sabemos noda, 

15. Raríssimas vezes um membro de um candomblé pode mudar do pai· 
de-santo; quando isto acontece, é necessário um ritual e11pecl•I que lcm 
por finalidade "tirar a mão" do antigo pai-de-santo da cabeça do noóflto. 
16. Binon Cossard, I.e Candombll Angola, p. '6. 
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não somos nada. ~ ele quem dá as ordens. Mesmo que ele 
esqueça de algo, nós não temos nada a dizer .. . " 17 Observa-se 
que nesta estrutura familiar o pai ou a mãe detém todos os 
direitos sobre os filhos, podendo admoestá-los ou mesmo casti­
gá-los corporalmente em função da gravidade da falta cometida. 
Em sua última viagem ao Brasil, acompanhamos Roger Bastide 
numa visita a um candomblé em Santos; durante a conversa, o 
pai-de-santo exprimiu sua surpresa diante do fato, para ele 
incompreensível, de que suas filhas reclamavam quando ele 
lhes castigava de uma forma mais rígida. E acrescentou: "mas 
elas sabem que tem chicote no axé! ". O que este babalorixá não 
compreendia era que as práticas punitivas eram completamente 
incongruentes com o quadro atual da sociedade brasileira, e 
que a revolta das filhas vinha justamente deste fato. O castigo 
encontra sua justificativa no modo de dominação que repousa 
sobre a autoridade tradicional do chefe religioso; na medida 
em que a tradição se enfraquece, a autoridade tende a ser 
questionada. 

Passando-se do candomblé para a Umbanda, observa-se 
que as práticas e comportamentos propostos pela modalidade 
religiosa umbandista se mostram bem mais adequados à atual 
sociedade brasileira. A Umbanda rompe com as relações co­
munitárias da vida, eliminando os laços de parentesco calçados 
sobre o modelo da grande família. A ausência de um. verda· 
deiro ritual de iniciação coloca o fiel num outro nível de rela­
cionamento com a autoridade do terreiro. Se as denominações 
correntes - pai-de-santo, mãe-de-santo - ~ão conservadas, 
não se deve esquecer que elas se impregnam de novas signi· 
ficações. O neófito não tem mais u~ pai espiritual unívoco, pois 
as relações de parentesco se transformam; a família umban· 
dista é de natureza diversa da grande família comunitária. Na 
medida em que a religião tende a se universalizar, podemos 
dizer que os umbandistas são irmãos entre si, da mesma 
maneira que os católicos afirmam ser irmãos no seio da Igreja. 
Assim, o filho não deve mais uma obediência cega a seu pai, 
e uma vez libertado deste laço coercitivo de parentesco, ele 
pode se deslocar ao longo do continuum religioso; escolher 

17. Binon Cossard, fbid., p. 225. 
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(no sentido de Parsons) uma easa que esteja em harmonia com 
seus desejos e aspirações. O adepto tem portanto a liberdade 
de experimentar; no caso de uma insatisfação qualquer ele po· 
de mudar·se para outro terreiro. A história de vida de um fiel 
mostra como se efetua esta mobilidade horizontal ao longo do 
continuum. Vendedor, antigo proprietário de uma pequena em· 
presa, ele começa a freqüentar um terreiro do tipo menos oci· 
dentalizado para terminar numa tenda onde imperam os valo­
res das classes médias. Vejamos como ele justifica esta mu· 
dança de um terreiro para outro: 

"Interessante, até hoje eu não sei explicar pra mim o por· 
quê disso. Eu não assimilo (os ritos afro-brasileiros), assim 
pessoalmente eu não me sinto satisfeito dentro de um ter­
reiro nessas condições. Não sei, me conturba, me deixa 
perturbado. Aquele barulho, aquela. . . pra mim dá im· 
pressão que é uma confusão. Não dá pra assimilar, sabe?" 

A razão da mudança é puramente ideológica; o adepto se 
sente deslocado com uma prática umbandista que não leva em 
consideração seus valores de classe; ele se encontra pertur· 
bado e vê·se na obrigação de procurar um terreiro que lhe seja 
mais conveniente; isto é, uma casa mais ocidentalizada. À rigi· 
dez do candomblé substitui-se assim a plasticidade da Umban· 
da. Cabe aqui uma analogia que seria esclarecedora: operando 
como uma multinacional fazendo concorrência a si mesma, 
apresentando aos clientes um continuum de oferta, a religião 
umbandista encontra talvez uma maneira mais eficaz de domi· 
nar o mercado religioso. 

Na medida em que os laços da comunidade afro-brasileira 
se atomizam, o tipo de dominação tradicional (herança af rica· 
na) se enfraquece; resta somente uma legitimidade carismática 
que o dirigente confirma nas sucessivas comunicações que ele 
estabelece entre sua pessoa e o sagrado. Vimos, entretanto, que 
um novo tipc de dominação se desenvolve com a retigilo um· 
bandista; a dominação racional, que encontra sua formft mnla 
elaborada nas federações. Ao poder do chefe de terreiro 11 

superpõe, de forma a.rbitrária, um poder que pretendo ser mnla 
elevado: o das federações religiosas. Como â estrutura de poder 
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dos terreiros obedece ainda (embora transformada) ao mode­
lo afro-brasileiro (pai-de-santo - filhas-de-santo), um conflito 
entre poderes se instaura. Este conflito toma-se mais agudo, na 
medida em que os representantes das classes médias se apoderam 
do aparelho organizacional e doutrinário das federações. Os 
dirigentes das casas de culto tenderão a se opor à dominação 
racional que lhes é imposta de cima; para isto, sua única fonte 
de legitimação é a comunhão com o sagrado (transe), que lhes 
confere um poder carismático. Assiste-se assim a uma luta entre 
o sagrado e o prof ano sacralizado pela doutrina umbandista 
racionalmente estabelecida e instituída. Respondendo a uma 
questão sobre a aceitação ou não da política federativa, pelos 
pais-de-santo, um eminente líder umbandista exprime claramen­
te seu pensamento ideológico a respeito deste conflito de 
poderes: 

"Está se passando no Brasil um fenômeno revolucionário 
dentro da Umbanda, e eles (os pais-de-santo) não estão 
compreendendo isso. A Umbanda despolarizou-se da área 
mais humilde, do homem de cor, para a elite. 70 a 80% 
dos homens são brancos ou claros, e estão no nível de 
instrução média para superior. Então alguns (chefes de ter­
reiro) se sentem feridos, não o umbandista humilde; alguns 
que não estão numa condição intelectual para dialogar estão 
confundindo a posição deles de chefe de clã, de chefe de 
terreiro, com uma posição administrativa. Nós não quere­
mos interferir na vida do terreiro, no ritual, nós não que· 
remos desprestigiar. Mas eles estão sentindo que está fu­
gindo-lhes da mão aquilo que eles mantinham na base 
do segredo e do misticismo. Porque a Umbanda está se 
despolarizando a um nível mais elevado de grau de cul­
tura, está se despopularizando nas suas apresentações. En­
tão se a pessoa tem um horizonte limitado, sente que para 
além daquele horizonte ela não pode mais atingir. Então é 
natural - ele que levou 30,. 40 anos daquela forma, com 
aquele prestígio - que tenha de sentir·se um pouco aba· 
lado, como se perdesse um pouco de prestígio. Eu com­
preendo isto, e não sou contra isso. Mas é preciso que 
eles compreendam que hoje os tempos mudaram, e que o 
sentido da Umbanda é revolucionário, em função dos meios 
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de comunicação. Porque um éongresso como esse (rcro1en· 
eia ao 3.º Congresso, 1973), que não teve a amplitude quo 
nós queríamos, foi propagado pelo Brasil inteiro atrovd~ 
da televisão, . saiu nos . jornais, ·e nós vamos lançar um 
jornal comemorativo do coilg.resso. O assunto foi filmado 
pela televisão americana, para fazer a' distribuição no mun· 
do todo. Então eles têm que compreender que nós estamos 
na idade da comunicação, e que a pessoa, ou acompanha 
este ritmo cibernético da vida, ou então fica para trás". 

Pouco se pode acrescentar a este discurso tão esclarecedor; 
ele indica por um lado a existência do conflito entre poderes, 
por outro, exorta os umbandistas a ultrapassarem o problema 
no nível da seita para se reencontrarem numa esfera mais ele­
vada e universal. A ausência de conflitos vai portanto situar· 
se na interiorização da ideologia religiosa e organizacional, 
veiculada pelas federações; o poder carismático deve se subme· 
ter ao poder racional. Em nome da idade da comunicação, da 
cibernética (valores modernos), exige-se a integração do poder 
sectário na esfera universalizante das federações. Isto não ocor­
re, porém, sem que certas preocupações de classe se mani· 
festem; é necessário que os chefes de culto, sobretudo aqueles 
que pertencem às camadas populares, assimilem os novos va· 
lores sociais e se transformem, ao menos ideologicamente, em 
pequenos burgueses. 

A dominação racional que vai permitir a criação das f e­
derações umbandistas tem uma conseqüência importante que 
ultrapassa os limites da religiosidade. Na medida em que os 
federações se consolidam como "igrejas" (no sentido de 
Troeltch), elas se transformam em forças políticas. O cliente· 
lismo tende desta forma a desaparecer, e a própria religião vol 
proporcionar a eleição de seus líderes políticos. Os adeptos tem 
doravante a possibilidade de contar, junto aos órgãos govcr• 
namentais, como um representante de sua própria f 6 rcltalo••. 
Este movimento de extravasamento religioso dentro do terronu 
político é um fenômeno bastante recente na sociedade brlltllolu•; 
ele é o sinal de que a Umbanda passa a ser conaldcroda 1101 

dias de hoje como uma religião legítima. Esta mcsmt• 1cllt1111u, 
que no passado foi perseguida pelas forças potlclol1, tacarnc· 
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cida pela sociedade, se transforma numa instância legitima po­
dendo desfrutar de uma posição eqüitativa junto às outras rc· 
ligiões dentro do mercado religioso. Entretanto, este resultado 
só é possível porque a Umbanda integra os valores dominantes 
da sociedade global; o caminho da integração redunda assim 
em sua legitimação social. 

Da Inaceitação à Aceitação 
Social da Religião 

O reconhecimento social da religião umbandista aparece 
hoje como um fato incontestável; sabemos porém que sua histó­
ria não se desenrolou sem conflitos. No processo de integração 
e legitimação, a resistência da sociedade global se manifestou 
em diversas ocasiões e sob diferentes formas. Neste capf tulo 
mostraremos como esta oposição se desenvolveu e quais foram 
os valores que fundament.aram esta recusa. Assim compreende· 
remos melhor por que a Umbanda se apoderou dos valores 
socialmente legítimos, para se impor enquanto religião numa 
sociedade que lhe foi hostil desde seu nascimento. Optando pela 
integração, a única possibilidade que lhe restou foi a de inte· 
riorizar as criticas feitas pelas instâncias legítimas da sociedade 
global , transformando-as em seguida em fatores dinâmicos de 
integração. O movimento de oposição social será analisado prin· 
cipalmente no nível da posição tomada pela Igreja e da cha· 
mada grande imprensa. Não se trata porém de se fazer uma 
análise de conteúdo exaustiva destas duas instâncias, maa da 
mostrar como a Umbanda encontrou obstáculos important.,1 nu 
decorrer de sua legitimação. 

A história da repressão policial aos terreiros a(ru hr11llC1ln11 
e posteriormente às tendas umbandistas não foi ainda 01erll1, 
ela se esconde nos dossiês da polícia, à e1pcr• do 11l1uOm 
para decifrá-la. Entretanto sabemos, por 1t1un1 •ulur • . '''" 
esta repressão existiu. Gonçalves Femandc1 f•1• da 1" 1on~1 
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de xangôs disfarçados em blocos carnavalescos, escapando desta 
forma à ação repressiva da polícia de Recife. 1 Em certas re· 
giões, como na cidade de Maceió, as perseguições engajadas 
em 1912 foram de tal ordem, que despertaram no negro uma 
atitude de vigilância, que se refletia sobre a própria estrutura 
religiosa do culto. Surge uma nova forma litúrgica, o xangô· 
rezado-baixo, onde a dança e a música desap~recem, celebran· 
do·se as cerimônias unicamente através de orações sussurradas. 
Arthur Ramos indica o resultado destas incursões policiais nos 
terreiros baianos 2 e nós sabemos que o mesmo movimento se 
reproduziu no Estado do Rio de Janeiro. 3 Não conhecemos po­
rém as causas concretas que acarretaram essas perseguições, mas 
o fato de elas existirem demonstra o grau de ilegitimidade 
das práticas de origem afro-brasileiras no seio de uma socie­
dade que lhe era hostil. A falta de estudos mais detalhados 
a este respeito não nos permite apreender éomo se articula· 
vam recusa social e ação policial, interação que se traduzia ora 
pela tolerância, ora pela intolerância. Entretanto, podemos indi­
car duas razões principais que permitiram e fomentaram esses 
tipos de incursões: a primeira de ordem jurídica, a segunda de 
ordem social. · 

Antigamente, a regulamentação do funcionamento de um 
terreiro dependia de uma licença especial fornecida pela po· 
lícia. A obtenção desta autorização ficava assim submetida ao 
controle policial, o que acarretava as mais diversas arbitrarie­
dades; muitas das perseguições contra os cultos de baixo espi· 
ri tismo provinham do fato de não existir ainda um mecanismo 
jurídico que legalizasse a existência dos terreiros. Somente .com 
o advento d~s federações é que o processo de legalização das 
tendas se desenvolveu. O segundo fator, que nos parece ser 
o mais interessante, . refere-se à relação estreita que se observa 
entre macumba e criminalidade. Sabe-se que a criminalidade 
se desenvolve sobretudo nas zonas marginais da sociedade; ora, 
é justamente nestas regiões que a religião umbandista floresce 
no início de sua história. Roger Bastide, em São Paulo, e Gon-

1. Gonçalves Fernandes, Xang8.s do Nordeste, Rio de Janeiro, Civiliza· 
ção Brasileira, 1937. 
2. Arthur Ramos, O Negro Brasileiro. 
3. Gonçalves Fernandes, Sincretismo Religioso no' Bra.sil. 
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çalves Fernandes, no Rio de Janeiro, estudaram, sob perspecll· 
vas diferentes, este mesmo fenômeno. Se para Gonçalves Per· 
nandes a religião é fonte de criminalidade, para Roger Bastide, 
ao contrário, ela representa simplesmente expressão dos dese· 
jos criminosos. 4 Apesar de não concordarmos com a abordagem 
de Gonçalves Fernandes, interessa-nos ~ relação que ela esta­
belece entre criminal.idade e Umbanda. Vimos como os umban­
distas resolvem este problema no nível ideológico, atribuindo 
aos Exus·Pagãos as obsessões criminosas. Associando-se o Exu­
Pagão à macumba, eles se livram de toda e qualquer respon· 
sabilidade, podendo doravante se insurgir contra este desvio 
lamentável que é a quimbanda. A dualidade de Exu desem· 
penha portanto um papel importante na aceitação social da re­
ligião; a ambivalência Exu-Pagão/Exu-Bi_1,tizado projeta sobre o 
primeiro. todos os erros, o que implica a valorização de sua 
contrapartida. A interpretação umbandista de Exu incorpora 
assim uma crítica que a sociedade global lhe endereça; esta é 
porém transformada em fator dinâmico para a integração social 
da religião. 

A primeira instância legítima que se opõe à integração da 
religião umbandista na sociedade é a ciência, que vai associar 
loucura e possessão dentro de uma fórmula mecanicis.ta. A idéia 
de que o fenômeno do transe se reduziria às manifestações 
histéricas perduroc durante um bom tempo nas ciências so­
ciais. 5 Desta forma a imagem da loucura penetra o significado 
religioso, fazendo com que a Umbanda figure lado a lado com a 
sífilis, o alcoolismo e as doenças contagiosas, como fonte de 
doença mental: 

"Os casos de doenças mentais provocadas pelo espiritismo 
vêm aumentando consideravelmente nos últimos tempos; é 
raro o dia em que não me é dado observar pelo meno!' 
um, no Instituto de Neuropatologia em que funciona a clí­
nica da Faculdade de' Medicina. A sífilis, o alcoolismo e 
o espiritismo são fatores que concorrem em 90% dos casos 
de alienação mental". e 

4. Ver Gonçalves Fernandes, ibid., e Roger Bastide, A Mac"mba Paulista. 
5. Sobre a relação entre possessão e loucüra, ver Roger Bastlde. Le rlve, 
la t.ranse et la folie, cit. 
6. H. Roxo, Modernas Tendências da Psiquiatria, Rio de Janeiro, 1918. 
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Ou: 

"Entre os males soc1a1s que se apontam em nosso país 
como grandes fatores de loucura, está o espiritismo gros· 
seiro que se desenvolve num terreno adubado pela ignorân­
cia e pelas superstições - em meio profundamente tara­
do. . . O espiritismo não é somente um mal que se alastra 
nas camadas inferiores - incapazes de controle e resis­
tência - senão que se estende, alcançando as camadas 
superiores da sociedaden. 7 

O transe aparece então como uma forma de anormalidade, 
um sinal patológico de manifestação com o sagrado. Foi ne­
cessário esperar a revisão das teorias psiquiátricas e a difusão 
de novas idéias a respeito da possessão, para que uma transfor· 
mação desta imagem negativa da religião se concretizasse. 
Embora as novas concepções do transe não sejam ainda do do­
mínio do grande público, é certo porém que elas já penetraram 
a camada de intelectuais umbandistas. Uma curiosa inversão se 
opera: de forma patológica, a possessão passa a ser encarada 
como meio de vencer a doença mental, como terapia. s Desta ma· 
neira um adepto como Francisco Louza poderá escrever que a 
Umbanda é a crença apropriada para a resolução dos proble­
mas mentais, pois ela é a "única religião que aceita no seu 
quadro social e mediúnico pessoas que apresentam distúrbios 
neuróticos. Não só aceitam mas equilibram os poderes psíqui· 
cos com o físico, dando a cada um a possibilidade de uma 
vida normal na sociedade, no lar e no trabalho". 9 

Porém é sobretudo a idéia de "ignorância", de "barbaris· 
mo", de "atrason, "não-civilização", enfim, de "negro", que do­
mina a maioria das críticas, seja da Igreja ou da grande im-

7. Oscar de Souza, O indivíduo e o meio do ponto de vista da higiene 
mental, Rio de Janeiro, 1928. Ver também a repercussão destas idéias 
na grande imprensa: David Nasser, "Os loucos serão felizes?", O Cru­
zeiro, 27/11/1943. 
8. Sobre o transe como terapia, ver Jacqueline Moufunga, Ambivalence 
et Culte de Posséssion, Paris, Anthropos, 1972, e Zempline, "La dimen­
sion thérapeutique du culte des rabs•, in Psychopatologie Africaine, Da­
kar, li (3), 1966, pp. 295-439. 
9. Francisco Louza, Umbanda e Psicandlise, p. 42. 
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prensa, contra os cultos da macumba e da Umbandu. llx.01111 
nemos algumas destas críticas veiculadas nos órgãos de imprc1110 
de origem leiga ou clerical. Referindo-se às pr~ticas umbandlis· 
tas, o Cardeal Motta escreve: 

"Além do feiticismo dos nossos indígenas, dos provenientes 
da Ásia e Europa, recebeu o nosso povo essa triste herança 
provinda também da África, por via dos antigos escravos 
negros. Presentemente, para a mais estulta aberração e 
falta de espírito, cultiva-se mesmo, no Brasil, a macumba 
africana a pretexto de folclore e esnobismo. E cultua-se 
tão bárbara superstição de magia negra em centros que 
deveriam ser mais representativos da civilização brasileira 
como Rio de Janeiro e Bahia. S uma ignomínia a prática 
de tais abusões entre cristãos. . . ~ triste averiguar que a 
marcha de nosso progresso espiritual e cultural é no sen· 
tido da senzala para o salão, e não do salão para a senzala. 
A macumba é um dos maiores atentados contra a fé , contra 
a moral, contra nossos foros de educação, contra a higiene 
e contra a segurança. I! o atestado alarmante de nossa 
ignorância religiosa e científica, e de nossa falta de poli· 
cimento" .10 

David Nasser, comentando uma intervenção do arcebispo 
do Rio (ex-GB) na televisão, adverte os telespectadores contra 
a penetração dos ritos umbandistas: 

"Dom Jaime sabe que os brasileiros, seus filhos, suas 
ovelhas, seus comandados espirituais, necessitam agora mais 
do que nunca de seus rumos, de sua orientação. Nunca 
maior onda de cultos estranhos, vindos da África via Bahia, 
ou de Paris via Allan Kardec, invadiu uma nação com 
maior rapidez e fúria que os candomblés, os rituais de 
Umbanda, a linha branca e a linha negra, o culto bdrbaro 
de Exu ou o endeusar de Ogum, ao se disseminarem 1)Clu 
Brasil. Ora, a voz do pastor na televisão se impunh• lu• 
tamente para explicar aos mais ingênuos que tudu 11 u 

10. Cardeal Motta, "Combate ao Espiritismo", in Boletim llrl;.tlthtl 11, 

Arquidiocese de São Paulo, jul. 1953, p. 302. . . 
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passa de uma terrível coincidência. Para desfazer as dúvi· 
das dos corações inocentes e evitar que neles se. introdu· 
zisse, face aos acontecimentos que julgavam sobrenaturais, 
o micróbio da feitiçaria, a semente de uma nov-a religião 
também cheia de símbolos, impregnada de misticismo, po­
rém bárbara ainda". i 1 

Entretanto, o documento que exprime melhor a oposição 
entre "civilização" e "barbárie", "ciência" e "superstição", 
"branco" e "negro" é o editorial escrito por O Estado de 
S. Paulo, na ocasião da visita do escritor inglês Aldous Huxley, 
a um terreiro de macumba. Este documento revela de forma tão 
clara a ideologia dominante, e, apesar de longo, pensamos que 
vale a pena citá-lo: ' 

"Huxley na macumba 

E profundamente ·humilhante para todos nós, brasileiros, 
qàe o escritor Aldous Huxley tenha podido assistir, em 
pleno coração do Rio de Janeiro, a uma cerimônia de ma· 
cumba. Não apenas porque alguns pretensos intelectuais 
encaminhassem o famoso autor de Admirável Mundo Novo 
para o morro do Salgueiro. Mas pela simples e única razão 
de ser ainda possível, em mil · novecentos e cinqüenta e 
oito, quando caminhamos em plena era atômica não se sabe 
se para o cataclismo, a realização de torpezas tais na pró· 
pria capital da República. 
Os jornais pormenorizam que o espetáculo a que foi le· 
vado o homem de letras, sem dúvida um dos mais desta· 
cados no panorama contemporâneo da literatura anglo­
saxônica, se verificou a poucas centenas de metros do Ca­
tete. 'Ali - afirmam os jornalistas - sobre um altar, 
estavam juntos imagens de ·santos católicos, orixás, fetiches 
africanos e ameríndios, fotografias de políticos, estampas 
de Tiradentes, figuras de Buda e de Zumbi dos Palmares, 
além de cerâmicas de bichos, conjunto esse que impressio­
nou o escritor inglês. As danças e cantos que se seguiram, 

tl . David Nasser, "Cuide de Nossas Almas, Cardeal", in O Cruzeiro, 
3/ 11 /59, p . 28. 
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interrompidos a meio pelo 'Pai·de-Santo' para o ' obraço 
duplo ao visitante', prosseguiram depois dedicados a este. 
Temos, assim, a prova evidente de que as pessoas que 
guiaram o autor de 'Contraponto' até ao incrível e te· 
pugnante antro lhe fizeram ver, talvez sem o pensarem, o 
espelho exato em que se reflete o nível social onde se 
afundam e chafurdam cerca de 600.000 favelados! A exis· 
tência desta sub-humanidade exprime, com efeito, um esta· 
do de espírito e define a confusão e o descalabro psíquico 
a que chegaram esses miseráveis seres. 
A macumba impera, arrebanhando cada vez maior número 
de praticantes de ritos que são um insulto à civilização. 
A favela ganha terreno, o problema é, dia-a-dia, mais 
complexo e a sua solução cada vez mais longínqua. A onda 
fortalece de tal modo que o caminho apontado parece ser 
o da expulsão do governo federal e da população civili­
zada do Rio de Janeiro. Pelo menos, esta é a dedução na­
tural aceita por aqueles que, a pretexto de mostrarem uma 
expressão da vida brasileira, levaram o intelectual inglês à 
favela e o introduziram no meio daquela indescritível po· 
dridão". 12 

O mesmo jornal reforça num outro editorial a incompatibi· 
lidade entre "civilização" e · "macumba": 

"A prática da macumba não pode ser confundida com a 
liberdade de culto. O curandeirismo é inaceitável na era 
em que vivemos. A pretensão de resolver divergências fa­
miliares, de conciliar amores ou de consumar vinganças, 
são atos de pura feitiçaria que definem um sentido de vida 
tão primitivo e recuado; temos certeza, a esmagadora 
maioria de São Paulo repele indignamente como afronta 
que não merece". " 

Basta comparar essas críticas àquelas que os umbondl1t1t1 
endereçam aos cultos afro-brasileiros e aos segmentos mcno11 
ocidentalizados da Umbanda, para constatar a que po11to clca 

12. O Estado de S. Paulo, 14/8/58. 
13. O Estado de S. Paulo, 11/1/59. 
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interiorizaram a ideologia dominante da sociedade global. "Bar· 
barismo ", "insulto à civilização", "ignorância", "vida atrasada 
e primitiva" (espíritos atrasados!) são termos que se opõem à 
"era em que vivemos", "idade da cibernética", "idade da c~ 
municação". Estas últimas qualidades são bens simbólicos que 
os umbandistas se apropriam para transformá-los em elementos 
dinâmicos de integração e legitimação social. E claro que não 
no mesmo sentido em que a Igreja e a grande imprensa gos· 
tariam, mas isto tem pouca relevância; o que importa é que o 
movimento religioso consegue reinterpretar as práticas de origem 
afro-brasileiras, em termos de civilização. 

O Mercado Concorrencial 

Para compreendermos melhor a passagem da inaceitação à 
aceitação social da religião, nada mais esclarecedor do que 
comparar a Umbanda à religião católica. Desta forma teremos 
dois extremos que se opõem - o pólo da ilegitimidade e o da 
legitimidade, transcorrendo de um a outro através da história. 
Para apreender as relações que se estabelecem entre Igreja e 
Umbanda, utilizamos o modelo de mercado religioso desen· 
volvido por Peter Berger. 14 Este tipo de análise se mostra tanto 
mais interessante quando se observa a correspondência estreita 
que existe entre economia de mercado e economia religiosa, 15 

desenvolvendo-se a concorrência religiosa no Brasil, no momen· 
to em que se consolida um mercado interno que se fundamenta 
na substituição das importações. Mais uma vez poderemos con· 
firmar a correlação entre o processo de autonomização da cultura 
e as transformações sócia.econômicas. Na medida em que a 
religião umbandista tende a integrar o campo religioso legítimo 
da sociedade, ele entra num processo de competição com as 
outras instâncias religiosas. A legitimação se caracteriza assim 
pela dominação de uma parte do mercado religioso. 

14. Peter Berger, La religion dans la conscience moderne. 
15. O mesmo paralelismo entre mercado econômico e mercado da arte 
encontra-se desenvolvido em Pierre Bourdieu, "O Mercado de Bens Sim· 
bóllcos", in Economia das Trocas Simbólicas, pp. 99·182. 
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Pode-se dizer que até 1952 o problema umbandl11ll1 nnu 
tinha ainda se colocado para os representantes da Jgreju cu· 
tólica. ~ bem verdade que a prática da evocação dos espíritos 
dos mortos, essencial ao espiritismo, já tinha ·sido condenadu 
pela pastoral de 1915, e que antes de 1952 encontram-se algunli 
artigos que se ocupem da heresia espírita. Trata-se, porém, de 
um problema teológico. A partir de 1952 o quadro se modifica: 
o que era simplesmente incompatibilidade teológica transforma· 
se em razão de combate. A Umbanda aparece doravante como 
uma ameaça aos católicos brasileiros, e o artigo do Frei Boaven­
tura Kloppenburg, a respeito da heresia espírita, inicia uma 
verdadeira campanha antiumbandista. Por que a data de 1952? 
A resposta pode facilmente ser dada se colocarmos o problema 
em termos de mercado religioso. Observando-se os gráficos de 
crescimento do movimento umbandista, constata-se que 1951· 
t 952 são justamente os anos em que a Umbanda atinge seu ponto 
máximo de crescimento no Estado da Guanabara. Ora, é no 
Rio de Janeiro que se faz a "tomada de consciência" de Klop· 
penburg em relação ao "perigo" espírita. A Igreja ressente pela 
primeira vez, através de um de seus membros, o problema da 
concorrência religiosa; sua reação será a de recusar-se a pôr 
em xeque seu monopólio religioso legado pela história. Desta 
forma só lhe resta o argumento da condenação; toda modalida· 
de religiosa concorrente que retira clientes da sua órbita é vista 
como herética. Analisemos o discurso da imprensa cristã para 
ver como é sentido o problema da perda de parte da clientela 
religiosa em proveito de uma nova profissão de fé. 

O artigo de Kloppenburg que coloca em alerta a comuni· 
da de católica intitula-se "Contra a Heresia Espírita"; a partir 
de dados estatísticos fornecidos pelo IBGE, o autor mostra que 
no Rio de Janeiro o número de espíritas passa, entre 1940 e 
1950, de 75.149 a 123.775. 16 Kloppenburg escreve em termos 
bastante claros: 

"De Norte a Sul, na capital e nas capitais, em todn. t11 

cidades e aldeias, nas altas e baixas camadas soclol1, N\h 

intelectuais e ignorantes, nas fábricas e nos quot'lél11 0111 

16. Kloppcnburg, "Contra a Heresia Espirita", in RT!IJ, v. t j, f1111u. 1, 
1952. 
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toda parte vai penetrando, se insinuando e instilando, aber­
ta ou fingidamente, conforme o ambiente e as pessoas, o 
veneno anticristão e pagão do Espiritismo". 17 

Num outro artigo do autor reaparece novamente o proble· 
ma da clientela religiosa. Analisando a idéia de Jesus na cos· 
mologia espírita, ele conclui: 

"Resta-nos assim, mais uma vez, do estudo da doutrina 
espírita, uma mão cheia de heresias também em torno da 
pessoa de Nosso Senhor Jesus Cristo. Tem-se a impressão 
de que o único empuxo da Doutrina Espírita consistiu em 
negar as doutrinas da Igreja. Não mereciam eles a nossa 
atenção, nem lhes dedicaríamos tanto esforço e tempo, se 
não contássemos, com profunda e sentida tristeza, que mi· 
lhares de centros e tendas espíritas, espalhados de Norte 
a Sul do Brasil, têm todos eles a professada finalidade de 
difundir e propagar por todas as formas e meios possíveis 
a doutrina codificada de Allan Kardec ou pela lei da 
Umbanda". 18 

Diante do "alarmante" crescimento do baixo espiritismo, 
o autor escreve: 

"Mas por que a polícia não obstante continua a registrar 
e legalizar estes antros de superstições, intoxicação e mis­
tificação que levam tanta gente às práticas bárbaras de ver­
dadeira idolatria e paganismo, e também ao manicômio? 
O que na verdade notamos não é apenas essa criminosa 
tolerância, veremos mais: o Rio inteiro acha as macumbas 
pitorescas, elas são até mesmo incentivadas como espetá· 
culo de valor turístico". 19 

Entretanto, é o testemunho ingênuo mas eloqüente de um 
padre do interior que coloca claramente a consternação da Igre· 

17. lbld., p. 87. 
18. Kloppenburg, "A Cristologia do Espiritismo», in REB, v. 13, fase. l 
1953, p. 104. 
19. Kloppenburg, "O Alarmante Crescimento do Baixo Espiritismo", in 
REB, v. 13, fase. 2, 1953, pp. 417-4i8. 
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ja face a um mercado concorrencial religioso que se impl11n111 , 
e com o qual ela se recusa obstinadamente a dialogar. 

"Acabo de retomar de um dos bairros d~ cidade, e trago 
o coração despedaçado. Meus senhores, os lobos vorazes 
de que fala o Evangelho estão entrando cada vez mais no 
aprisco de nossas ovelhas. A pilhagem é simplesmente de 
causar pavor. Saqueiam os lares católicos, e levam as me· 
lhores presas. 
O tenente N. N., com quem apalavrei um terço hoje a noite, 
contou-me que em sua própria família a pirataria começou. 
Seu filho passou para os 'caboclos' com malas e baga· 
gens. Sua filha também anda às voltas com dirigentes da 
umbanda. 
Outra família, do lado esquerdo do movimento, já se ban· 
deou para os metodistas. Cada mês a safra das heresias 
no campo católico é estuporante. O açougueiro no bairro 
já freqüenta o templo metodista. O fotógrafo faz mais de 
ano que ingressou na seita adventista. No arrebalde fun· 
cionam 4 centros de umbanda, fora os centros de espiri· 
tismo e as igrejas pentecostais, metodistas, adventistas e 
outros. Meus senhores, é o fim do mundo". 20 

Trata-se realmente do "fim do mundo", mas simplesmente 
do mundo da hegemonia católica que se vê assolada pela con· 
corrência de novas profissões de fé. A resposta da Igreja a esta 
"situação de mercado" é imediata; em agosto de 1953 a CNBB 
lança uma "Campanha Nacional Contra a Heresia Espírita". 
Ainda em 1953, é criada a "Secção Anti-Espírita" do Secreta· 
riado Nacional da Defesa da Fé e da Moral, da qual Kloppen· 
burg toma·se diretor. 21 Analisemos mais de perto algumas das 
resoluções da CNBB no combate contra o movimento espírita: 22 

a) Aproveitar as devoções populares para instruir o povo. 
Proibição expressa, nas festas dos santos explorados 
pelo Espiritismo, de tudo o que leva à superstiçfto. 

20. P. L., "Salvemos o Brasil da Heresia", in REB, v. IS, fase. 2, 10511, 
p. 425. 
21. Kloppenburg, "Começa a Campanha Nacional Contr11. li. tlcu·-111 1"41 
pirita", in REB, v. 13, fase. 3, 1953, p. 655. 
22. As resoluções da CNBB se encontram na lnteara em HIW, 11 , llt, 
set. 1953, pp. 764-766. 
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b) Incremento à devoção do Divino Espírito Santo, ao 
Senhor Bom Jesus, a Nossa Senhora, aos anjos e às 
almas do Purgatório, como antídoto ao florescimento 
das superstições espíritas. 

c) Critério e moderação na venda e bênção das estátuas 
e quadros dos santos, máxime de São Jorge, São Cosme 
e São Damião. Atuação junto às fábricas desses pro­
dutos para que se submetam às leis elementares da arte 
e do bom gosto e às prescrições da Igreja. 

d) Farta utilização das bênçãos e demais sacramentos, em 
contraposição aos passes espíritas. 

e) Instituição da bênção dos enfermos. 

O programa eclesiástico aparece assim como um verdadei­
ro esforço de marketing, onde se pretende a qualquer custo 
influir na lei da oferta e da procura dos bens religiosos. Res­
pondendo às inclinações místicas do povo brasileiro, a Igreja 
pretende equilibrar a oferta espírita com o lançamento de novos 
produtos religiosos. Desta maneira aos passes magnéticos e às 
invocações dos espíritos, ela contrapõe a bênção dos enfermos 
ou o culto às almas do Purgatório. São Jorge (Ogum), São 
Cosme e Damião (lbejis) são os santos que devem justamente 
ser submetidos a um maior controle do aparelho eclesiástico, 
pois trata-se de elementos que estão normalmente integrados 
no sistema sincrético. Outro ponto do documento da CNBB 
revela de forma explícita sua preocupação a respeito da con­
corrência religiosa. Antecipando-se a seus concorrentes, a Igreja 
pretende neutralizar a eficácia do recrutamento espírita desen­
volvendo intensamente um programa de assistência social. 23 

Todas estas contra-indicações se inscrevem dentro de uma 
mesma perspectiva estratégica; incapaz de colocar em questão 
seu monopólio religioso, a Igreja se recusa terminantemente a 
abordar a concorrência religiosa em termos positivos. A Umban­
da será portanto rejeitada, e os representantes católicos não 
economizarão recursos em sua campanha anti-herética. 2• A im-

23. Ibid., p. 766. 
24. Kloppenburg chega a pregar a excomunhão dos fiéis que freqüentam 
o espiritismo, lêem ou simplesmente conservam livros espfritas, a proibi­
çlo de enterrar adeptos do espiritismo pela Igreja, o casamento entre 
católicos e espíritas. ln Contra o Heresia Espfrita. 
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prensa. os livros, o rádio, a televisão transformam-se doeto for· 
ma em meios eficazes de publicidade, difundindo a monaugcm 
(produto) católica em nível nacional. A Revista Eclesiástica Bru· 
sileira desempenha o importante papel de portá-voz das dlrctrl· 
zes da Igreja. Durante o período de 1953 a 1964 inúmeros artl· 
gos sobre teologia e práticas heréticas são publicados com a fi­
nalidade de melhor orientar o combate à "maré de paganismo". 
~ claro que esta campanha religiosa não se desempenha sem 
conflitos; por exemplo, as querelas a respeito da utilização das 
imagens de santo pelos umbandistas são freqüentes. 215 Algumas 
vezes elas se transformam em verdadeiras contendas de rua , 
onde fiéis umbandistas se opõem a adeptos católicos. 26 Não nos 
interessa diretamente neste trabalho como se desenvolvem esses 
tipos de conflitos; basta constatar a atitude negativa da Igreja 
diante dos cultos umbandistas. Com efeito, o que emana do 
discurso cristão é uma dose de irritada intolerância, a recusa 
energética em aceitar como legítima uma nova profissão de U. 
A Umbanda é, portanto considerada ilegítima em todos os 
aspectos; ela é tachada de "heresia ignóbil", e os bispos cató­
licos chegam até a invocar a proteção estatal diante da "invasão" 
pelas tendas espíritas. 27 Somente após o desenvolvimento incon­
testável do mercado religioso brasileiro juntamente com as re· 
soluções do Vaticano li é que a atitude eclesiástica se tran&­
forma. Passamos desta forma a uma nova etapa da histório 
umbandista, a de sua aceitação social. 

Com o advento do Vaticano II, a postura da Igreja bra­
sileira se modifica, e uma nova posição pastoral se desenvolve 
diante da Umbanda. 28 O tom muda radicalmente; não se trata 
mais de considerar os adeptos umbandistas como heréticos, mH 
de reencontrar na doutrina da Umbanda a manifestação do 
Verbo. A Igreja passa doravante a "valorizar positivamcnto o• 
ritos, usos e costumes da religião umbandista"; ela dc1c:oh,.. 
"com alegria e respeito o Logos Spermatikos nas culturaa 1frk• 

25. Ver REB, v. 18, jun. 1958, p. 570. 
26. Ver O Estado de S. Paulo: "Violentos Conf11t0f 11n f1rtnti 1 ltittl 
Igreja", 4/11/59. 
27. Ver o documento da CNBB em REB, v. 16, fatu. 6, 111111 li IH 
28. Kloppenburg, "Ensaio de uma Nova Posiçlo l1a11111al petaHll 1 UM 
banda•, in REB, v. 28, fase. 2, jun. 1968. 
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nas, portanto, na nossa Umbanda". 29 l! bem verdade que certas 
incompatibilidades doutrinais subsistem, por exemplo, a prática 
da necromancia ou a teoria da reencarnação; entretanto os fat<r 
res negativos são abandonados pelo discurso católico, sendo 
a ênfase calcada nos pontos positivos do culto umbandista. 
A Umbanda torna-se matéria de estudo e reflexão para os re· 
presentantes católicos, e a Igreja procurará nos ritos umban· 
distas "uma linha de desenvolvimento cultural que ajude o povo 
a ser mais cristão mas sob uma forma brasileira ". 30 Ela se 
transforma em fonte de inspiração para um novo tipo de evan­
gelização: "A Igreja já perdeu muito tempo em hostilidade. 
Agora chegou o momento de buscar, no Espiritismo e na Um· 
banda, os elementos vivos que sirvam à Igreja no seu trabalho 
de evangelização". 31 

Seria porém ilusório atribuir as modificações ocorridas na 
posição católica, exclusivamente aos efeitos produzidos pelas de· 
clarações do Vaticano II. Sem negar a importância das reso· 
luções do aparelho burocrático eclesiástico, pensamos como Peter 
Berger que o ecumenismo é sobretudo uma exigência da situa· 
ção pluralista global que envolve as sociedades modernas; ele 
é muito mais do que um simples "resultado das afinidades 
psicossociológicas do pessoal burocrático religioso". 82 Não é a 
superestrutura que impõe uma nova estratégia diante da plura· 
lidade de cultos, mas, ao contrário, aquela é o resultado das 
transformações sócio-econômicas que atingem a Igreja em escala 
mundial. O problema de mercado não desaparece, portanto, das 
preocupações católicas, ele é simplesmente colocado em novos 
termos. Tomemos por exemplo as declarações de Kloppenburg 
logo após o advento do Vaticano I.I: 

"O movimento ecumênico, as normas do diálogo ecumênico, 
as direções pastorais e ecumênicas do Vaticano II exigem 
uma revisão de nossa atitude perante os movimentos reli· 
giosos não-católicos. e preciso reconhecer lealmente que 

29. Kloppenburg, ibid., p. 410. 
30. Declaração do bispo de Uberaba durante as reuniões do Regional 
Leste Il da CNBB, in O E.rtado de S. Paulo, 13/6/ 73. 
31. l bitl. 
32. Peter Berger, op. cit., p. 407. 
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nossa atitude nem sempre tem sido ecumênica, no bo111 e 
legítimo sentido da palavra, agora oficializada pelo con 
cílio. Mas é preciso reconhecer também que os não-católl 
cos tampouco se notabilizaram por suas atitudes ecumõnl· 
cas. Eles, protestantes, espíritas, umbandistas, maçons, con· 
tinuam cada vez mais imperturbáveis (favorecidos agora 
pelo ecumenismo de nosso lado) seu trabalho de propa8an· 
da e proselitismo no ambiente católico. Continuam porém 
os ataques públicos e sistemáticos às verdades de nossa 
santa fé. Por isso mesmo persiste também a obrigação e 
urgência de defender a fé. Movidos por um mal entendi· 
rnento do ecumenismo, não podemos fechar os olhos e não 
tomar conhecimento da propaganda anticatólica, não pode· 
mos deixar de guiar nossos católicos desorientados". 33 

Na realidade, o problema da clientela religiosa permanece 
subjacente às inquietações católicas. Se a Umbanda transforma­
se em matéria de reflexão, fonte de inspiração evangélica, é 
porque a Igreja passa a considerá-la como uma forma mais 
eficaz dos ensinamentos bíblicos. Retomando as declarações do 
Vaticano II, KJoppenburg insiste sobre este ponto: " a Igreja 
considera com muito respeito os valores morais e religiosos da 
tradição africana, não só pelo seu significado, mas também por· 
que neles vê a base providencial sobre que transmitir a men· 
sagem evangélica" (grifado pelo autor). 34 A compreensão da 
eficácia das religiões populares é fundamental, sem ela "fare­
mos planos sem base, construções sem fundamento, missões sem 
ponto de partida". 315 O problema missionário não poderia colo­
car-se de forma mais clara. O ecumenismo não elimina a questão 
do proselitismo, da "publicidade", mas a recoloca em termos 
pluralistas em adequação portanto a uma economia de mercado 
religioso, integrando a Igreja dentro de um sistema de livro 
concorrência. Do ponto de vista da legitimação, esta atiludo tem 
uma importância considerável. A Umbanda torna-se ''umn um 

33. Kloppenburg, "Vozes Ecumênicas em Defesa da F6", ln Rlllt, v li•, 
fase. 2, 1964, p. 408. 
34. Kloppenburg, "Ensaio de uma Nova Posição . .. •, p. • O?. 
35. .Kloppenburg, ibid. 
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!idade em relação a qual não se pode mais fe.char os olhos", 36 

dito de outra forma, ela se transforma em parceiro legítimo 
dentro do mercado concorrencial religioso. 

A aceitação do movimento umbandista, pela Igreja, não se 
faz pois ao acaso, ela segue a linha histórica desta religião que 
se bate por sua legitimação social. Fruto das transformações 
sociais que ocorrem no Brasil no início do século XX, a Umban­
da se impõe hoje com toda sua força. Dotada de meios mo­
dernos de comunicação de massa, livros, jornais. revistas, rádio, 
acesso à televisão, a Umbanda desponta como uma religião na­
cional e nacionalista, a única a reivindicar uma nacionalidade 
100% brasileira, em oposição às crenças importadas. 37 Entre· 
tanto, o fruto do amálgama europeu-índio-negro pouco tem a 
ver com outros símbolos de brasilidade, por exemplo, Macunaí­
ma ou a Poesia Pau-Brasil. Trata-se sobretudo da vitória da 
moral caritativa, da homogeneidade do sagrado, por detrás da 
qual se escondem calmamente as contradições de classe e de 
cor da sociedade brasileira. 

36. Padre Valdeli Carvalho Costa, "Observações Pastorais", publicação 
lia CNBB, Rio de Janeiro, 1972. 
117. J 0\'16 Alvares Pessoa, Umbanda, Religião do Brasil; Rio de Janeiro, 
l'~plrltuallsta , 1960. 

Conclusão 

Estudos realizados na América Latina mostram que, apesar 
das transformações sócio-econômicas decorridas nos últimos anos, 
traços e comportamentos culturais denominados tradicionais sub· 
sistem no seio da chamada sociedade moderna. Basta opor os 
trabalhos de Oscar Lewis à perspectiva dualista de Robert Red­
field, para se constatar a que ponto os elementos de origem 
/olk se mantêm no interior das grandes metrópoles. 1 Com 
efeito, a transformação de uma sociedade tradicional em uma 
sociedade industrial não é um processo cumulativo onde novas 
variáveis são adicionadas à estrutura anterior. Existe, na rea­
lidade, todo um jogo dialético que opõe ao mesmo tempo a 
nova e a velha estrutura. No domínio dos símbolos, o tradi­
cional, longe de se transformar em moderno, estabelece, com 
este último setor, relações bem mais complexas. Nosso estudo 
sobre a Umbanda recoloca o problema abordado pelo dualismo, 
que considera as sociedades latino-americ.anas divididas em dois 
setores estanques, sendo que um se desenvolveria num ritmo 
mais acelerado do que o outro. 2 Mesmo que a sociedade brt1 

I. Ver Robert Redfield, The Folk Culture of Yucatan, e 0 11Car 1 t WI•, 
Antropologia de la Pobreza, México, Fondo de Cultura Econórn lc,;11 1 1•u11, 
ou um artigo onde Lewis critica as idéias de Redfield, "Vrlnu1l1•df111 
sin Desorganización", in América Indígena, México, 1957, 18 (a), 2110 t&41'1 , 
2. Sobre a abordagem dualista, ver Gino Germaoi, Po/ltlra y ,';111 f,1/w/ 
en una Epoca de Transición, Buenos Aires, Paidós, 196:S. 1'11111 11111• ttl 
tica deste ponto de vista, ver F. H . Cardoso e Enzo Pnlctto, J>111rr11ll f1 • 
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sileira se urbanize, se industrialize .e consolide sua divisão em 
classes, observam-se na esfera cultural operações que não são 
meros reflexos da infra-estrutura. A ideologia umbandista con­
serva e transforma os elementos culturais afro-brasileiros dentro 
de uma sociedade moderna; desta fonna existe ruptura, esque­
cimento e reinterpretação dos antigos valores tradicionais. 

Essas conclusões nos pennitem abordar um problema espe­
cífico da sociologia das religiões: o da secularização. :e eviden­
te que o desenvolvimento da industrialização e da urbanização 
brasileiras acelera um movimento de secularização que se pro· 
cessa paralelamente ao primeiro. As técnicas e o saber tradi· 
cional são colocados em questão e tendem para um nível de 
secularização mais adaptado às sociedades complexas. 3 Este 
processo não se restringe porém ao domínio da técnica ou do 
saber, ele atinge níveis mais profundos, para transfonnar as 
normas de conduta e a própria personalidade dos agentes so· 
ciais. Fernando Henrique Cardoso, estudando os empresários 
brasileiros, pôde mostrar que, na medida em que as transfor· 
mações se processam no setor econômico, a mentalidade tra· 
dicional dos capitães de indústria se transfonna progressiva­
mente numa mentalidade de manager. 4 Entretanto, pode-se 
perguntar: devemos falar indistintamente sobre secularização, ou 
seria mais interessante distinguir níveis de secularização? Ve­
jamos em que nosso estudo sobre a Umbanda pode contribuir 
para a compreensão desses problemas mais gerais. 

A análise da religião umbandista nos permite distinguir dois 
movimentos secularizadores complementares: a racionalização da 
empresa sagrada umbandista, e a racionalização das crenças 
e práticas religiosas. Pode-se comparar o primeiro movimento 
à passagem da mentalidade dos capitães de indústria à menta· 
lidade de manager. O domínio em questão é justamente aquele 

eia e Desenvolvímento na América Latina, Rio de Janeiro, Zahar, 1970, 
e Lúcio Kowarick, Capitalismo e Marginalidade na América Latina, Rio 
de Janeiro, Paz e Terra, 1975. 
3. Ver os estudos de comunidade, por exemplo, o de Emílio Willems 
Cunha: Tradição e Trans1ºção em uma Cultura Rural do Brasil, São Paulo, 
Secretaria de Agricultura, 1947. 
4. F . H. Cardoso, Empresário Industrial e Desenvolvimento Econômico; 
Silo Paulo, Difel, 1964. 

CONCLUSÃO 

onde o espírito de cálculo tem uma importância primordh1I , o 
a ação deve ser regulamentada por um tipo de "racionalldodc 
por finalidade", segundo a expressão de Max Weber. Vnmo11 
assim encontrar no seio da empresa umbandista operações do 
tipo codificação das crenças e dos ritos, nonnalização do pro· 
duto religioso, centralização e burocratização do culto. Entre­
tanto, estes elementos se vinculam estreitamente a uma estra· 
tégia religiosa que enfrenta uma situação de um mercado plu· 
ralista. Como o manager, no exemplo das mentalidades capi· 
talistas, os agentes religiosos devem se organizar para afrontar 
uma concorrência de tipo religioso. 

Invertendo-se, porém, o ponto de vista, isto é, analisando· 
se o problema da racionalização não mais referindo-o a um 
mercado religioso, a questão muda consideravelmente de dimen­
são. Apesar de a racionalização dos valores religiosos se pro· 
cessar paralelamente à racionalização da empresa do sagrado, 
trata-se entretanto de fenômenos diferentes. O mecanismo de 
reinterpretação mostra a que ponto valores não seculares se con· 
fundem com novos valores modernos. Consideraremos, por exem· 
plo, a magia, caracterizada nos trabalhos weberianos, como ru· 
ral e tradicional. Vimos que na Umbanda a magia se disfarça 
sob a forma de um novo discurso, cultivado e pseudocientífico. 
Nesse sentido podemos afinnar que ela se torna mais eficaz, 
uma vez que é concebida nos termos de um discurso socialmen­
te legítimo. E claro que as práticas mágicas se transformam, 
mas sua essência permanece a mesma. Apesar da operação ideo­
lógica que se realiza para distinguir a magia branca da magia 
negra, não resta dúvida de que em nenhum momento o elemento 
mágico é colocado em questão. Conservando o Exu·Batizado e 
recusando o Exu-Pagão, os umbandistas estabelecem simples· 
mente uma escolha ideológica. Desta forma conserva-se e valo· 
riza-se o ato mágico, embora ele passe a se orientar numa dlro· 
ção prescrita pela moral religiosa. Os umbandistas irão 01111hn 
identificar orgulhosamente Umbanda e magia branca. So o r{ • 
nômeno de racionalização existe, trata-se entretanto do roclo 
nalização das antigas crenças folks. A secularização n o l111pll• 
ca o desaparecimento dessas crenças, elas podem !!IH 1uultu11 
casos ser reinterpretadas segundo o código forncoJdo f)õlo •ode• 
dade global. 
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O fato de distinguir níveis de secularização nos permite 
estudar a presença das crenças folks, religiosas ou mágicas, no 
seio das grandes metrópoles. Nosso trabalho sobre a Umban· 
da reforça desta forma as conclusões de Oscar Lewis sobre a 
permanência destes tipos de crenças nas chamadas "culturas de 
pobreza". Nós trazemos entretanto novos dados sobre o pro­
blema: a conservação e a reinterpretação das práticas mágico­
religiosas tradicionais não se limitam a uma subcultura, por 
exemplo, à "cultura de pobreza" descrita por Lewis, mas trans· 
passa as classes sociais, penetrando tanto nas classes baixas 
como nas classes médias. Esta conclusão recoloca o problema 
do impacto da industrialização e da urbanização sobre o de· 
senvolvimcnto das religiões. 15 Freqüentemente na literatura so­
ciológica, a cidade é vista exclusivamente como centro de se· 
cularização, local de enfraquecimento das práticas e crenças re· 
ligiosas. Nosso estudo aponta justamente o movimento contrário; 
a Umbanda é uma religião essencialmente urbana, seu cresci­
mento é até mesmo paralelo ao crescimento dos grandes centros 
urbanos brasileiros. A cidade é, por assim dizer, o local pri· 
vilegiado de florescimento da religião umbandista. Podemos con­
cluir, portanto, que o fenômeno de secularização não segue um 
desenvolvimento unidirecional; ele depende das condições histó· 
ricas das sociedades onde se processa. Seu estudo, nos países 
subdesenvolvidos, deve pois levar em consideração os quadros 
culturais de secularização. 

Se por um lado nosso estudo demonstra como se efetua 
a integração e legitimação da religião umbandista, por outro 
ele levanta problemas que não foram abordados dentro da pers­
pectiva deste trabalho. A questão do crescimento da Umbanda 
aparece em filigrana ao longo de todo o estudo, entretanto não 
perguntamos o porquê deste desenvolvimento tão acelerado. 
Cândido Procópio responde em parte a esta pergunta, quando 
considera que as religiões mediúnicas seriam meios eficazes para 
a integração dos indivíduos na sociedade urbano-industrial. En· 
tretanto nos parece que a perspectiva funcionalista deixa de levar 

5. Para uma discussão sobre religião e desenvolvimento, ver Henri Des­
rochcs, Socialismes et Sociologie Religieuse, Paris, Cujas, 1965, e Roger 
Ooslidc, "Ethnologie des capitales latino-américaines", in Caravelle, Tou­
louse, n. 3, 1964, pp. 73-82. 

CONCLUSÃO 

em consideração o fato de existirem religiões que, cmbort1 lute· 
grem os indivíduos na sociedade. não conhecem por isso uni 
índice de crescimento elevado. Por outro lado, existem ulndu 
religiões como o Pentecostalismo, que, apesar de ter um aspecto 
disfuncional bastante marcado, apresenta um crescimento impor· 
tante no ramo do protestantismo brasileiro. 6 Num estudo recen· 
te, Peter Fry compara o crescimento da Umbanda ao do Pen· 
tecostalismo; criticando o ponto de vista funcionalista, ele tenta 
equacionar o problema em termo de redes de relações indi­
viduais. 1 Trata-se entretanto de uma hipótese de trabalho que 
não foi ainda testada. 

Um outro aspecto do estudo da Umbanda, que foi aqui 
ligeiramente esboçado, é a relação entre poder político e poder 
religioso. Na medida em que a religião umbandista se legitima, 
se ampara, por exemplo, através do voto, de uma parcela do 
poder político, uma nova relação de forças entra em jogo. Sa­
bendo-se que a ideologia umbandista tende a conservar o 
status quo, a aproximação Umbanda·Estado leva a uma nova 
configuração das forças religiosas no país. Uma vez que a Igreja 
deixa de ser a ideologia oficial do Estado, e que entra parcial· 
mente em conflito com seu poder político, seria o caso de per· 
guntar se, com a ascensão da ideologia umbandista, e sua re· 
cente aproximação com o Estado (reconhecimento oficial das 
federações), não se abriria uma possibilidade de exploração das 
novas forças políticas dentro de um determinado tipo de do­
minação. Por exemplo, o Estado poderia escolher altemat;va· 
mente no mercado religioso uma religião que lhe conviesse 
melhor na implantação de uma determinada ordem sócio-eco· 
nômica. Na medida em que a orientação atual da Igreja (CNBB) 
entra em conflito com a ideologia dominante, a religião um· 
bandist~ passa a ser um formidável elemento de reserva, apto 
para inculcar valores de submissão à ordem estabelecida. 

Temos aí excelentes hipóteses de trabalho que poderlom 
ser desenvolvidas através de pesquisas. O estudo da Umhumlu 
ainda está em seu começo; poucos trabalhos cientfflco1 fonun 

6. Beatriz Munis de Scusa. .A Erperilncia da Salvaç6o. 
7. Peter Fry e Gary Howe, .,Duas respostas à afllçllo: umb11ntl1 • 1) " 
tecostalismo•, in Debate e Crítica, n. 6, 1975, pp. 75·96. 
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realizados sobre esta modalidade religiosa. Tem-se a impressão 
de que as ciências sociais esperaram pela legitimação social da 
religião, para em seguida se interessar por esse novo gênero 
de prática religiosa. Resta ainda muito a fazer, só novas pes· 
quisas poderão recolocar as hipóteses levantadas dentro de uma 
perspectiva concreta do momento atual brasileiro. 
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