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O Z€ Pereira chegou de caravela

E perguntou pro guarani da mata virgem
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— Nao. Sou bravo, sou forte, sou filho da Morte
Teteré teté Quizd, Quizéd, Quecé!

L4 longe a onga resmungava Uu! ua! uu!
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— Sim, pela graga de Deus

Canhem Babd Canhem Babd Cum Cum

E fizeram o Carnaval

(Primeiro Caderno do Aluno de Poesia Oswald de Andrade)
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Prefdcio
A Nova Edi¢ao

Né@o ¢ simples republicar um estudo escrito hd mais de
quinze anos. Minha primeira tentagdo foi revé-lo inteiramente,
mas isto, além de trabalhoso, significaria de alguma forma mu-
tilar algo que realizei com tanto zelo. Ndo seria melhor aceitar a
idéia de que nossos textos sao sempre datados? Quando come-
cei a escrever a Morte Branca do Feiticeiro Negro, tive dificul-
dade grande em encontrar uma bibliografia “recente” sobre o
mundo negro no Brasil. Apesar dos escritos ja cléssicos de Ro-
ger Bastide, Gilberto Freyre, Florestan Fernandes, Octavio Ianni,
Fernando Henrique Cardoso, parecia-me terem os historiadores
deixado A& sombra justamente os temas que mais me interes-
savam: as manifestagdes culturais, Hoje, a bibliografia historio-
gréafica sobre escravidiio, produzida principalmente a partir de
meados dos anos 70, ¢ imensa. Infelizmente niio pude me bene-
ficiar desse conhecimento acumulado. Poderin dizer algo seme-
lhante em relaglio nos estudos mals recentes sobre os religiGes
de origem afro. Eles trazem informagbes que enriquecem nosso
entendimento, mas seria impossfvel integrd-los sem reformular
integralmente o texto. Por isso resolvi introduzir no final desta
edigio um pequeno anexo bibliogrdfico sobre Umbanda ¢ cultos
afro-brasileiros, que atualiza a produgiio das Ciéncias Sociais



para o periodo de 1979-1990. Agradeco ao professor Lisias Ne-
grio, da Universidade de Sao Paulo, pelo auxilio na elaboragéo
dessa lista, contudo, vejo-me na obrigagdo de assumir a respon-
sabilidade pelas lacunas que possam existir. N@o foi minha
intengao fazer um levantamento exaustivo sobre o tema, mas
simplesmente fornecer ao leitor uma idéia dos trabalhos realiza-
dos até o momento.

Uma dltima palavra. No final da década de 70, comega a
s¢ esbogar no Brasil um fendmeno de “reafricanizacé@o” de di-
versas manifestagSes culturais. E o caso da revalorizagéo do can-
domblé ¢ do surgimento dos blocos afros em Salvador. Essa
1einterpretagao dos valores tradicionais acompanha a emergén-
cia dos movimentos negros que denunciam o racismo na socie-
dade brasileira, estendendo uma consciéncia negra junto a di-
versas manifestagGes culturais, E interessante lembrar que nio
foi para a Umbanda que esse esfor¢o de valorizagdo se dirigiu.
A religido umbandista, ao se definir como nacional, de alguma
maneira infligiu uma morte branca a seu passado negro. Essa
nova consciéncia, cultural e politica, teve que buscar outros
espagos para se manifestar. Nesse sentido, a tese central deste
livro permanece atual. Como uma religido brasileira, a Umban-
da foi obrigada a integrar sua cosmologia &s contradigdes de
uma sociedade de classe, que assina ao negro uma posi¢éo
subalterna dentro de um mundo de dominancia branca.

Renato Ortiz

S@o Paulo, 14 de setembro de 1990
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Introducdo

Este estudo é a tradugdo 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-
¢ao do Professor Roger Bastide, tendo sido elaborado em duas
etapas: um trabalho tedrico, desenvolvido no quadro de semi-
nérios da Ecole Pratique des Hautes Etudes, ¢ um trabalho de
campo, realizado no Brasil, durante aproximadamente um ano,
nas cidades e adjacéncias de Sdo Paulo e Rio de Janeiro. A
escolha destes dois grandes centros urbanos foi deliberada; o
Rio porque ¢ o lugar histérico do nascimento da religiao umban-
dista; Sao Paulo por ser a regifio onde o movimento religioso
se desenvolve hoje mais intensamente. Af, a tendéncia a orga-
nizagdo e a burocratizagio do culto se apresenta de forma bas-
tante clara e j& bem avangada. Por outro lado, estas duas regioes
tém um valor capital: elas representam o p6lo mais urbanizado
e industrializado do pais. Ora, os estudos de Roger Bastide ¢
Céandido Procépio! j4 mostravam uma certa tendéncia da Um-
banda se desenvolver nas zonas “modernizadas” do Brasil.
Considerando-se que o processo de urbanizagdo e industriali-
zagao se estende as diversas regides do pais, € interessante, pois,

1. Roger Bastide, cap. VI: “Nascimento de uma Religiao”, in As Reli-
gioes Africanas no Brasil, Sio Paulo, EDUSP, 1971, e Cindido Procépio
de Camargo, Kardecismo e Umbanda, Sio Paulo, Pioncira, 1961.



12 RENATO ORTIZ

conhecer como a religiao umbandista se desenvolve nestas duas
grandes metrépoles brasileiras.

Problemadtica

O objetivo de nosso trabalho € mostrar como se efetua
a integracdo e a legitimacao da religidao umbandista no seio
da sociedade brasileira. Falar entretanto da integragdo social
da Umbanda é abordar um problema mais genérico, o da mu-
danga cultural. Por isso, ¢ interessante analisar as diferentes
perspectivas em que foi tratada esta questdo pela literatura
cientifica antropoldgica.

O fenémeno dos contatos culturais, conhecido pelos fran-
ceses sob a denominag@o de interpenetragdo das civilizagdes,
foi sistematicamente estudado pela escola culturalista americana,
que descreve a mudanga cultural através do conceito de acultu-
ragio. O Memorando de Linton, Redfield e Herskovits define
aculturagdo como “um conjunto de fendmenos que resulta do
contato direto e continuo entre grupos de culturas diferentes,
o que acarreta mudangas subseqiientes nos tipos culturais de
cada grupo”.? Esta definicdo foi remanejada pelos autores
alguns anos depois; levou-se em consideracdo o fato de ndo ser
necessario um “contato direto e continuo” para se realizar
processo aculturativo; ele ocorre também por meio de contatos
intermitentes e mesmo sem a presencga fisica de um grupo diante
do outro, por exemplo, a agdo dos meios de comunicagdo de
massa.® Entretanto, a idéia central da defini¢do continuou inal-
terada, valoriza-se a nog¢do de cultura em detrimento da de
sociedade. O Memorando de 1954 da escola culturalista re-
forga a posigdo relativa & autonomia da cultura em face da
sociedade. Siegel e outros, realizando um inventario sobre o
estudo da aculturagdo, a definem como “uma mudanga cultural

2. Linton, Redfield ¢ Herskovits, “A Memorandum for study of accul-
turation”, in American Anthropology, 1936, vol. XXXVIII, pp. 149-152.
A Herskovits, Man and His Works, Sio Paulo, Mestre Jou, 1969, t. II,
Pl
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produzida pela conjungdo de dois ou mais sistemas culturais
autdnomos”.* Desta forma, a idéia de autonomia da cultura,
que caracteriza a escola culturalista, aparece explicitamente na
definicdo do fendmeno dos contatos culturais. O que interessa
ao antropélogo culturalista é o processo de mudanga que ocorre
quando uma cultura A é posta em contato com uma cultura B,
sendo as duas consideradas como autdnomas e auto-suficientes.

Arthur Ramos, representante desta escola no Brasil, de-
senvolveu um esquema segundo o qual o processo de acultura-
¢ao deveria ser estudado. Conformando-se as linhas gerais tra-
cadas pelo Memorando de 1936, ele divide o estudo dos con-
tatos culturais em seis etapas:® a) a comunidade de origem;
b) o contato cultural; ¢) a andlise da aculturagdo; d) o papel
do individuo no contato cultural; e) os resultados da acultura-
¢ao; f) a comunidade atual. Arthur Ramos considera portanto
um “ponto zero” antes do contato, para chegar, através de uma

.

andlise tipoldgica, & comunidade atual.

Antes de passarmos as criticas das idéias culturalistas, gos-
tariamos de sublinhar algumas contribuigGes desta escola. E ine-
gavel que a abordagem dos antropélogos americanos coloca em
evidéncia uma série de constantes caracteristicas de processo de
mudanga cultural. Os resultados da aculturagdo, assimilagéo,
sincretismo, reag@o, s@o na realidade fendmenos de cunho cul-
tural. Entretanto, como nota Roger Bastide, “estes fatos incon-
testdveis dependem em dltima instincia das sifuagdes nas quais
0 contato se efetua; com esta nova varidvel, as situaches so-
ciolégicas de contato, a sociologia vai romper com o circulo
encantado do culturalismo”.® A idéia de situagdo, desenvolvida
por Georges Balandier, recoloca o problema da mudanga cul-
tural em novos termos. Este socilogo vai criticar a perspectiva
antropolégica que s6 faz enumerar ¢ classificar os fatos uni-
lateralmente, isto €, sob a Otica exclusiva da tradigdo.” Estu-

4. Siegel, Vogt, Watson, Broom, "Acculturation: An Exploratory For-
mulation”, in American Anthropologist, v. 56, n, 6, 1954,

5. Arthur Ramos, A Aculturagao Negra no Brasil, Sio Paulo, Nacional,
1942, pp. 39-41.

6. Roger Bastide, “Acculturation”, in Encyclopaedia Universalis, Paris,
1968, p. 104.

7. Georges Balandier, Sociologie Actuelle de U'Afrigue Noire, Paris, PUF,
1971.
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dando as sociedades africanas, o autor critica a abordagem de
Malinowski, para quem a “nogdo de situagac de contato parece
ter um valor operatério mediocre: falta-lhe justamente a refe-
réncia a sociedade global que é a colonia”.® Com efeito, esta
mesma idéia de situagdo de contato encontra-se em Herskovits,
Siegel e Arthur Ramos, mas ela se reduz, para Malinowski, a
uma das mdltiplas varidveis, entre tantas outras. Balandier re-
toma a nog¢do de situagao para transformé-la; ele a considera,
segundo uma idéia de Marcel Mauss, como uma totalidade.®
No caso da Africa negra, sociedade branca e sociedade negra
participam de um mesmo conjunto; os contatos culturais e seus
efeitos s6 podem ser compreendidos quando referidos a este
conjunto, isto €, as totalidades sociais que os enquadram, os
orientam e os unificam. O fenémeno da aculturagdo deve por-
tanto ser analisado como parte integrante da sociedade global,
e ndo, como o propunha Arthur Ramos, a partir de um “ponto
zero” da comunidade de origem em dire¢do & comunidade atual.
A critica de Balandier é de grande importancia: por um lado,
ela situa o contato cultural, por outro, evita o erro da escola
culturalista, que considera a cultura como um sistema auténomo.
Recusando separar o que se encontra unido, o autor aborda
a mudanga cultural em termos de “fenémeno social total”.

No caso da Umbanda, a problemética da situagéao reapa-
rece; a religido serd portanto considerada na sua relagio com
um conjunto mais amplo, que € a sociedade global. Estudaremos
assim como se realiza a integragdo 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 religidfo: a Umbanda. Neste pro-
cesso de quimica religiosa reencontraremos 0s mecanismos que
caracterizam o fendmeno da aculturagdo: reinterpretagéo, adap-
tagdo, fusao. Entretanto, considerando que o social ¢ o cul-
tural sdo indissoldveis, devemos estudar os fendmenos da mu-

8. Georges Balandier, ibid., p. 24. A posicio de Malinowski encontra-se
em Les Dynamiques de I'Evolution Culturelle, Paris, Payot, 1970.

9. Sobre a nogdo de totalidade, particularmente sobre “fendmeno social
total”, ver Marcel Mauss, “Essais sur le Don”, in Sociologie et Anthro-
pologie, Paris, PUF, 1968, ¢ Georges Gurvitch, La Vocation Actuelle
de la Sociologie, Paris, PUF, 1968.
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dangs oultural, segundo o “quadros sociais da aculturagao”. 10
Fara tswo devemos sltuar o processo de mudanca cultural no
quadro da transformagio da soclednde global. Constataremos
avsim que o nascimento da religito umbandista coincide justa-
mente com u consolldagho de uma sociedade urbano-industrial
¢ de classes. A um movimento de transformagiio social corres-
ponde um movimento de mudanga cultural, isto €, as crengas
¢ préiticas afro-brasileiras se modificam tomando um novo sig-
nificado dentro do conjunto da sociedade global brasileira. Nesta
dialética entre social e cultural, observaremos que o social de-
sempenha um papel determinante. Se existe uma autonomia re-
lativa dos fenbmenos de aculturagao, ficard claro que, no caso
da Umbanda, as transformagGes se fazem dentro da mesma per-
tinéncia: a da sociedade moderna. A sociedade global apare-
ce entio como modelo de valores, e modelo da prépria estrutura
religiosa umbandista. Isto faz com que as transformagdes do
mundo simbdélico afro-brasileiro se realizem sempre em confor-
midade com os valores legitimos da sociedade global. Valores
como a moral catélica (noggo de bem e de mal), a raciona-
lizagio, a escrita, se integram a um outro tipo de moral e
racionalidade, caracteristicas estas dos cultos afro-brasileiros.
Da idéia da integrag@o passaremos em seguida & nocdo de le-
gitimagio. Constataremos que a religido umbandista se legitima
na medida em que ela integra os valores propostos pela so-
ciedade global. Gradativamente, passa-se da recusa inicial opos-
ta pela sociedade & aceitagao social da religido. A legitimagao
¢ sensfvel 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
profissdes de fé. A partir de um ramo da macumba, prética
negra ¢ ilegitima, assiste-sc & emergéncia e ao reconhecimento
social de uma nova religido que se desenvolve hoje através de
toda a nagho brasileira,

10, Terminologin proposts por Roger Bastide, " Acculturation”, op. cir.,
p. 105,
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A Sintese Umbandista

Visto que nossa tese coloca o problema da integragdo da
religiao umbandista na sociedade brasileira, pareceu-nos inte-
ressante comparar a Umbanda com as praticas do candomblé.
Esta comparagdao permite ressaltar as diferengas entre duas
modalidades religiosas, que, embora tenham raizes comuns,
encontram-se hoje em oposicdo. Com efeito, pode-se opor
Umbanda e candomblé como se fossem dois pélos: um repre-
sentando o Brasil, o outro a Africa. A Umbanda corresponde
a integragdo das préticas afro-brasileiras na moderna socieda-
de brasileira; o candomblé significaria justamente o contrario,
isto é, a conservagdo da memdria coletiva africana no solo bra-
sileiro. E claro que ndo devemos conceber o candomblé em
termos de pureza africana; na realidade ele é um produto
afro-brasileiro resultante do bricolage ' desta memdria cole-
tiva, sobre a matéria nacional brasileira que a histéria ofereceu
aos negros escravos. Entretanto, pode-se afirmar que para o
candomblé a Africa 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
Africa deixa de se constituir em fonte de inspiragao sagrada; o
que ¢ afro-brasileiro torna-se brasileiro. E necessario porém
entender o que queremos dizer com ruptura; ndo se trata de
significar com esta palavra a auséncia do que € negro no seio
da Umbanda, pelo contrdrio, insistiremos em todo o nosso
trabalho na importancia da contribuicdo africana para a for-
magado da religido umbandista. O que nos parece importante é
sublinhar que para o candomblé a Africa conota a idéia de terra-
Mae, significando o retorno nostlgico a um passado negro.
Sob este ponto de vista a Umbanda difere radicalmente dos
cultos afro-brasileiros; ela tem consciéncia de sua brasilidade,
ela se quer brasileira. A Umbanda aparece desta forma como
uma religidao nacional que se opde as religides de importagdo:

11. O termo bricolage é aqui utilizado no mesmo sentido de Lévi-Strauss.
Ele foi retomado por Roger Bastide em “Mémoire Collective et Sociolo-
gie du Bricolage”, in L'Année Sociologique, v. 21, 1970, pp. 65-108.
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protestuntismo, catolicismo ¢ kardecismo. Niao nos encontramos
mils on presengn de um sincretismo alro-brasileiro, mas diante

de umn sintose brasilelra, de uma religiho endégena. '

Neate wentldo diverglimos da andlise feita por Roger Bas-
tide em wseu livio Ay Religioes Africanas no Brasil, onde ele
considern 0 Umbanda como uma religidgo negra, resultante da
integragho do homem de cor na sociedade brasileira. E ne-
cessfirio porém assinalar que o pensamento de Roger Bastide
havia consideravelmente evoluido nestes Gltimos anos. Ja em
1972 c¢le insiste sobre o carater nacional da Umbanda, compa-
rando-a a outras experiéncias religiosas que tentaram, a sua
maneira, formar um catolicismo brasileiro: Revolta dos Alfaia-
tes, movimentos messianicos, Igreja Cat6lica Brasileira. 1* Entre-
tunto, depois de sua dGltima viagem ao Brasil, seu julgamento
torna-se mais claro; opondo Umbanda, macumba e candomblé.
¢le dird: “o candomblé e a macumba sao considerados e se con-
sideram como religides africanas. Ja o espiritismo de Umbanda
se considera uma religido nacional do Brasil. A grande maioria
dos chefes das tendas sdo mulatos ou brancos de classe média,
tendo portanto uma cultura branca e uma mentalidade mais luso-
brasileira do que afro-brasileira. Eles leram desde os textos eso-
téricos de Annie Besant, espfritas, de Allan Kardec, até os livros
de antropélogos e africanistas. Isto vai lhes permitir passar de
um sincretismo espontdneo a um sincretismo refletido, e tentar
uma sintese coerente das diversas religides que se afrontam no
Brasil”. 1 O cardter de sintese e de brasilidade da Umbanda ¢
desta forma confirmado e reforgado.

14, Sobre o brasilidade dn Umbanda, ver Renato Ortiz, “Du Syncrétisme
b ln Synihéser Umbandn une religlon brésilienne”, in Archives des Scien-
vex Novlales dex Rellglons, n, 40, 1978, pp. 1997,

18 Roger Mastide, “L'Umbandn en Revision®, in Archives des Sciences
Sovlales ey Religions, n. 49, 1075,

14, B, Bastide, "La Rencontre des Dieux Africnins et des Esprits Indiens”,
In Arehives, n. 49, 1075,
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A Metamorfose da
Memoria Coletiva Africana

Preliminares

Este capitulo nada mais é do que uma introdug@o histérica;
¢le pretende situar a religido umbandista no contexto da histdria
brasileira., Para tanto, retomaremos a nogdo de memdria cole-
tiva de Malbwachs, e através dela abordaremos o problema da
sobrevivéneln ¢ da metamorfose das crengas e costumes africa-
nos. ' NBo se trata porém de retragar a totalidade da hist6ria
do negro no Brasil, mas simplesmente de definir as condicdes
que permitiram o conservagio e transformagdao da memdria co-
lotive negra. Nosss exposigho tem portanto um valor introdutério.

Vislo que pars o compreensiio da religiao umbandista as
trunsformugtes sdeloweondmicus ocorridas no século XIX sdo
partloularments Importantes, delxaremos de lado o periodo his-
idrico relative & époon colonlal, Entretanto dois pontos devem
sor consldersdos no que diz respelto ao perfodo da Coldnia.
Apesar dos elebion destrutivos que o tréfico ¢ o sistema escra-
vistn dmprimiram nos costumens afrloanos, & meméria coletiva
neges consegulu  encarnarse no solo brasilelro. * Preserva-se
dosta formn o culto de grande parte dos deuses africanos, ao

I Muutlos Halbwachs, La Mémoire Colleotive, Parls, PUF, 1968,
8 Ver Roger Dastide, Ax Religides Africanas, .., e Gilberto Freyre,
Cava Grande ¢ Sengala, Wo de Janelro, Joséd Olymplo, 1950,
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mesmo tempo em que se reinterpretam determinadas préticas e
costumes através de dangas como o lundu, ou das embaixadas
dos reis congos.3 Pouco a pouco a heranga africana se trans-
forma assim em elementos culturais afro-brasileiros. Por outro
lado deve-se levar em conta que a memoria coletiva negra se
distribui de forma desigual segundo as regides; ela se confina
as divisdes étnicas das tribos africanas. Os cultos religiosos vio
entéo se limitar as nagdes sendo que estas podem ser agrupadas
em trés tipos gerais de cultura: sudanesa, islimica e banto. 4

Do Afro-brasileiro ao Negro Brasileiro

O século XIX foi um perfodo de profundas mudancas para
a sociedade brasileira. Com a declaragdo da independéncia em
1822, as contradigdes engendradas pelo regime escravocrata tor-
nam-se cada vez mais agudas. Caio Prado Jénior assinala que o
processo, dificil e complicado da emancipagao politica do Brasil,
coloca em evidéncia todas as contradicbes do regime anterior;
ela polariza as forcas sociais e politicas em gestag@o, iniciando
o confronto entre os diferentes grupos ¢ classes nos quais se
divide a sociedade colonial. 5 Ainda que O negro jamais partici-
pe deste novo jogo politico, as decisGes tomadas lhe concernem
diretamente. As contradigSes entre a sociedade escravocrata e a
organizagdo politica da nagdo brasileira manifestam-se nitida-
mente através do pensamento de José Bonifcio de Andrada 2
Silva: “E tempo de irmos acabando gradualmente até os tltimos
vestigios da escraviddo entre nés, para que venhamos a formar
em poucas geragdes uma nagdo homogénea, sem o que nunca
seremos verdadeiramente livres, respeitdveis e felizes. £ da

3. Ver Céimara Cascudo, Antologia do Folclore Brasileiro, Sio Paulo,
Martins, 1971, ¢ Melo Morais Filho, Festas e Tradi¢des Populares no
Brasil, Rio de Janeiro, Ouro, s.d.p.

4. Sobre as nacdes africanas ver Arthur Ramos, Introdugdo @ Antropo-
logia Brasileira, Rio de Janeiro, Ed. CEB, v. ITI, s.d.p,, e Nina Rodrigues,
Os Africanos no Brasil, Sio Paulo, Cia. Ed. Nacional, 1932.

5. Caio Prado JIr., Histéria Econémica do Brasil, Sio Paulo, Brasiliense,
1970, p. 142.
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maior necessidade ir acabando com tanta heterogeneidade fisica
¢ civil; cuidemos, pois, desde ja, em combinar sabiamente tantgs
elementos discordes e contrarios, em amalgamar tantos metais
diversos para que saia um todo homogéneo e compacto, que se
ndo esfarele ao pequeno toque de qualquer nova convulsdo
politica”. 8

Entretanto, a crise do regime escravocrata se mantém du-
rante todo o Impéric, para somente chegar a um desenlace em
1888 com a Abolicdo, e a queda, um ano mai.s tarde, deste
mesmo Império. O sistema estava, com efeito, minado em 'su.as
préprias bases pela emergéncia de uma nova esu;utura sOcio-
econdmica capitalista que fundamentava a produgdo no traba-
lho livre. Couty, viajante avisado, analisando o custo da pro-
ducdo escravista, mostra que o escravo se torna oneroso € que
ele aumenta o custo da produgdo. O senhor, retendo-o nos ser-
vicos acessdrios da casa grande, imobilizava uma pat:ceia con-
siderdvel de seu capital. A aboligdo terd, por conseguinte, uma
influéncia importante no plano econdmico; liberando uma massa
de capital que se encontrava imobilizada na pessoa do escravo,
a sociedade passa a dispor deste capital para investi-lo na inds-
tria nascente, 7

Além dos fatores econdmicos, outros ainda, de carétt)ar_legal,
precipitaram a crise do sistema escravocrata. A proiblgao' do
tréfico em 1850, a Lei Rio Branco em 1871, que concedia a
liberdade aos filhos de escravos nascidos a partir dessa dal_a,
a Lei Dantas, que libertava os escravos de mais de 60 anos, sao
medidas que constituem passos decisivos em diregao a Aboligdo.
Em 1872, numa populagao de 9.930.478 habitantes, '1.5510.000
eram escravos, isto ¢, 152% da comunidade l:-rs.al:ulclra.a A
Aboligdo nada mais foi portanto do que o reconhecimento legal
de uma realidade social.

O século XIX foi também um século de mesticagem: o
quadro seguinte mostra a importincia deste fendmeno: ?

6. Caio Prado Ir., ibid., 144. o ,

7. Celso Furtado, Formacde Econémica do Brasil, Sio Paulo, Cia, Ed.
Nacional, 1969. .

8. Taunnay, Histéria do Café, Sdo Paulo, Ed. Nacional do Café, v. 7,
p. 445. )

9. Roger Bastide, As Religibes Africanas. .., p. 107.
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COR

Ano Brancos Mestigos Negros
1835 845.000 648.000 1.987.000
(24,4%) (18,2%) (51,4%)
1872 3.818.403 3.833.015 2.970.509
(38,1%) (38,4%) (16,5%)
1890 6.302.198 4.638.495 2.097.426
(44%) (32%) (12%)

Ao longo desse processo de mesticagem, modifica-se a po-
sicdo do negro em relagdo ao mulato. O século da ascensdo do
mesti¢o e do bacharel é também o século do embranquecimento
do mulato, que, preso entre duas correntes contraditérias, 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 mestica, os tragos deste tipo de
ideologia. O poeta, por exemplo, cantard em seus versos a pu-
reza e a nostalgia da cor branca:

“Oh formas alvas, brancas, formas claras
Da lua, da neve, das nuvens!.. .”10

O bacharel ¢ pois o protagonista do movimento de ascensao
social do mulato; assim, seu interesse pelas crencas africanas,
quando existe, vai menos no sentido de conservé-las do que
de desafricanizd-las. “S@o estes mulatos, em parte desafricani-
zados no seu estilo de vida, que adulteraram profundamente
os cultos, neles introduzindo suas préprias concepgdes estéti-
cas, como Jodozinho da Goméa, ou sua meio-etnia européia,
como os fundadores do espiritismo de Umbanda.” 1

A imigragdo, que existia desde meados do século XIX, mas
que se acentua nos fins deste século, foi outro fator importante
de desagregagdo do sistema escravocrata. As transformagdes
socio-ccondmicas que indicavam a passagem de uma estrutura
escravista para um sistema capitalista traziam problemas de

l(_). R. Bastide, “A .Poesia Afro-Brasileira”, in Estudos Afro-Brasileiros,
Sdo Paulo, Perspectiva, 1973, p. 65. Sobre a ideologia do embranqueci-
mento, ver Thomas Skidmore, Prefo no Branco, Rio de Janeiro, Paz e
Terra, 1976. '

11. R. Bastide, As Religides Ajricanas..., p. 112
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mio-de-obra, e a alternativa foi o estimulo das correntes mi-
gratérias européias. 12 O pélo produtivo do pafs situava-se nesta
época no Sudeste, Sao Paulo e Rio de Janeiro, onde o café
constituia a principal riqueza; € pois nessa dire¢do que se orien
ta o sentido da imigragdo. Em 1890, 107.474 estrangeiros entra-
ram no Brasil; em 1891 seu nimero atinge 216.760.* No pe-
riodo de 1881 a 1890, sobre um total de 523.375 imigrantes,
221,657 (41,7%) se dirigem para Sao0 Paulo. De 1894 a 1903,
de 862.110 imigrantes, Sao Paulo absorve 53,7%. Durante a
década seguinte o nimero de imigrantes fixados em Sao Paulo
atinge 55,5% sobre o total de imigragdo. 14 Essa corrente mi-
gratéria se mantém durante o século XX, apesar de algumas
interrupgdes devido 2 Primeira Guerra Mundial. £ interessante
notar que a linha de imigragdo segue a linha de urbanizagdo
e industrializagdo do pafs. Sdo Paulo acolhe a maior parte dos
imigrantes porque o processo de industrializagdo ai se realiza
em estreita conexio com o cultivo da cultura do café. Em
grande parte, ¢ o capital proveniente da venda do café que
permite o desenvolvimento da inddstria na zona paulista. ®® No
que nos concerne, veremos mais adiante que a linha de distri-
buigio dos adeptos umbandistas acompanha este movimento de
urbanizagdo e industrializag@o.

Observando-se a composigdo da populagao brasileira, segun-
do a cor, tem-se uma idéia mais exata do impacto do fendmeno
da imigragdo no seio do grupo negro: ¢

Cor 1940
Brancos 63,53%
Mesticos 21,23%
Negros 14,65%
Amarelos 0,59%

12, Celso Furtado, Formagdo Econémica do Brasil, p. 131.

13. Manoel Diégues Ir., Imigragdo, Urbanizagdo e Industrializagdo, Rio
de Janeiro, Ed. CBPE, 1964, p. 53.

14. Manoel Diégues Ir., ibid.

15. A respeito da industrializagio em Sdo Paulo e sua relagdo com o
café. ver Richard Morse, Formagdo Histérica de Sao Paulo, Sio Paulo,
Difel, 1970, ¢ Warren Dean, A Industrializagdo de Sdo Paulo, Sko Paulo,
EDUSP, 1971.

16, Costa Pinto, O Negro no Rio de Janeiro, Sio Paulo, Cia. Ed. Na-
cional, 1952, p. 46.
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Comparando-se estes dados com o quadro relativo ao século
XIX, confirma-se o embranquecimento da populagdo brasileira.
Essa tendéncia & diminui¢do da populagdo de cor deve-se prin-
cipalmente 2 imigra¢@o 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 fenémeno da
mestigagem. A composi¢do da populagdo segundo a cor n@o
é no entanto uniforme em todo o pafs: enquanto no Sul o
crescimento vegetativo dos brancos € elevado, no Nordeste ele
¢ muito menos pronunciado. Na Bahia o nimero de brancos
aumentou de 20 a 29% no perfodo 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 periodo. ! Nao
foi portanto um acaso, s¢ a memoria coletiva negra resistiu
melhor ao impacto do mundo branco nas grandes metrépoles
nordestinas que receberam um afluxo considerédvel de méo-de-
obra escrava. Salvador e Recife s@o, ainda hoje, centros onde
os cultos africanos sobrevivem, encontrando sua possibilidade de
expressdo nos candomblés e xangds tradicionais.

Os quadros abaixo mostram a distribuigdo da populagao

segundo a cor para duas grandes cidades: Sdo Paulo e Rio de
Janeiro.

Sdo Paulo 18

Cor 1886 1893 1940
Brancos nacionais 24.249 44.748 467.214 (44%)
Brancos estrangeiros 12.085 70.978 473.603  (46%)
Negros 3.825 5.920 { 87.822  (8,5%)
Mulatos 6.450 8.639 (negros + mulatos)

Rio de Janeiro1®

Cor 1872 1890 1940
Brancos 55,2% 62,7% 71,1%
Negros 24,1% 12,3% 11,3%
Mestigos 20,6% 249% 17,3%

17. Costa Pinto, ibid., p. 47. '

18. Florestan Fernandes, Integragdo do Negro na Sociedade de Classes,
Sao Paulo, EDUSP, 1965, v. I, pp. 41 e 100.

19. Costa Pinto, op. cit., p. 49,
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Os dados confirmam uma vez mais a superioridade numé-
rica dos brancos em relagdo aos negros e mulatos, mas eles pdem
em evidéncia, ainda, a preponderéncia do mundo branco sobre
as crencas afro-brasileiras. A desagregagdo do universo mitico
afro-brasileiro ndo se reduz unicamente a uma relagdo quanti-
tativa entre grupos de cores diferentes: é sobretudo a dominagao
simbélica do branco que acarretard o desaparecimento ou a me-
tamorfose dos valores tradicionais negros; eles tornam-se cadu-
cos, inadequados a uma sociedade moderna.

Além das transformagdes indicadas, Aboligdo da escrava-
tura, mesticagem, imigragdo, outras mudangas ocorrem na estru-
tura sécio-econdmica do pais: a urbanizagdo, a industrializagéo
¢ a formagdo de uma sociedade de classes. A cidade, que du-
rante o perfodo colonial tinha um papel secundério em relagao
a0 campo, torna-se gradualmente o pélo de decisdo econdmica
¢ politica. E pois na zona urbana que se observa a formacgao
de uma sociedade de classes, com o nascimento de um prole-
tariado e a consolidagio 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 vé subitamente
convertido em cidad@o; ele é langado num mercado que pertence
doravante ao trabalhador livre. Tendo sido entretanto submetido
n uma repressdo secular, ele néo estava preparado para assumir
as novas tarefas propostas pela sociedade. Florestan Fernandes
observa justamente que a idéia de liberdade que o negro fazia
se adaptava mal 2s necessidades do capitalismo; para ele, ser
livre significava simplesmente trabalhar onde quisesse e quando
Ilhe conviesse, enquanto que para o sistema concorrencial ser
livre representava o fato de ndo ser mais escravo, isto é, de
vender sua forca de trabalho aos novos modelos de produg@o
dn socledade. 2 A Aboligio representou, desta forma, um mo-
mento do desagregagiio do mundo negro; os abolicionistas, uma
vez terminada sun funglio, desinteressaram-se completamente pela
sorte do antlgo esoravo. Entregue s engrenagens de uma so-
olodnde em transformagho, o negro val migrar em diregio as
oldades, entos novos pdlos econdmicos da naglio. Ora, ¢é justa-
mente na gons urbana que elo sofre a concorréneia aguda do

20, Plorestan Fernandes o Roger Bastide, Brancos e Pretos em Sdo Paulo,
Silo Paulo, Cla, B, N 1971,
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imigrante, bem mais adaptado do que ele a uma economia de
mercado. Por todos os lados, o negro se vé vencido pela con-
corréncia estrangeira, como no caso do artesanato, onde ele
ocupava até entdo uma posigdo privilegiada. Mesmo nos empre-
g0s mais modestos: engraxate, vendedor de jornais, entregador
de peixe, ele se vé batido pelo imigrante, que ndo teme se des-
considerar, preenchendo essas fungbes. *' A expans@o da cidade
destr6i a heranga cultural negra que se conservara durante os
séculos de colonizat;ﬁo?/ O negro torna-se marginal, alcodlatra,
criminoso; pode-se escutar as cantigas populares que dizem: %

O branco quando morre
Foi a morte que levou

O negro quando morre
Foi o dlcool que matou /

A desorganizagdo social se reflete inclusive no nivel psiqui-
co; Roger Bastide, analisando o suicidio das pessoas de cor,
mostra que em 1894, para a cidade de Sdo Paulo, houve 0,46
suicidios para 10.000 brancos, 1,38 suicidios para 10.000 mula-
tos, e 1,35 suicfdios para 10.000 negros. 2® Se observarmos estes
dados a luz da distribuicdo populacional da época, constatare-
mos que a taxa de suicidios das pessoas de cor é extremamente
elevada em relagdo a que afeta o grupo branco. A explicagdo,
segundo o autor, decorre justamente do fato de o negro ter sido
langado da zona rural para as cidades, onde a competigdo com
o estrangeiro lhe foi sempre desfavordvel. Comparando este tipo
de suicidio urbano com a antiga prética do suicidio contesta-
tério durante o escravismo, o autor nos diz: “o negro na cidade
via-se impelido 4 mendicancia e & vagabundagem. Sua tendén-
cia ao suicidio nao exprime porém nenhum cariter racial, pois
vimos na Africa o pouco de importincia que tém as mortes
voluntérias. Ontem foi a resisténcia & escravatura, hoje, a crise
devido & brusca libertagdo e a transplantagdo do negro para
a cidade, onde ele encontrou condi¢des para as quais nio esta-

21. Florestan Fernandes e Roger Bastide, ibid., pp. 21-81.

22. F. Fernandes, Integragdo do Negro. .., p. 127.

23. Roger Bastide, “Os suicidios em Sio Paulo segundo a cor”, citado
por Florestan Fernandes in Integracdo do Negro..., p. 149. Ver tam-
bém R. Bastide, “La suicide du négre brésilien”, in Le Réve, La Transe
et la Folie, Paris, Flammarion, 1972.
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va preparado”. 2 Analisando os dados relativos ao suicidio 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 posicdo marginal do mulato na estrutura social; entre suas
aspiragoes e as oportunidades que lhe oferecia a sociedade havia
uma disparidade que o levava a um sentimento de frustragdo, o
que explicaria sua tendéncia suicida.

A desagregagdo se realiza pois em dois niveis: desagre-
pagio social do regime escravocrata que atinge todos os indivi-
duos da sociedade, e desagregacdo da memoria coletiva negra.
A um processo de transformagéo da sociedade corresponde um
processo de transformagdo dos simbolos. No dominio das cren-
¢ns religiosas, a macumba representa esta desagregacdo da me-
moria coletiva. No Rio de Janeiro, este culto chega a se orga-
nizar em seita, muito embora o processo de sincretismo ja se
encontrasse em fase avangada. Em Sd@o Paulo, entretanto, o
ritmo da desagregacdo social foi tdo rédpido, que as crengas
cristalizaram-se em individuos, os feiticeiros em maégicos: a re-
ligilo torna-se magia. % Dentro deste processo de transformagdo
soclal, a macumba corresponde & marginalizagdo do negro numa
socledade de classes em formagdo. Este sincretismo negro-caté-
leo-espfirita é ao mesmo tempo sinal e resposta a desagrega-
¢io social. Enquanto sinal ele denota a posi¢o marginal do
negro no seio da sociedade brasileira; enquanto resposta, ele é

0 resultado de uma melhor integragdo cultural no conjunto da
| sovledade, Um canto recolhido por Jodo do Rio, no inicio do
Cdoulo XX, indica bem o estado deste grupo de cor que ndo

gonsegue encontrar um lugar no mundo branco: %6

Marin Mucangué

Lava roupa de sinhd
Liava n camisn de chita
Nio & dels, é de yayh

A mucumba aparece pols como um esforgo da comunidade
AR & mulate purs se dar um cosmo slmbdlico coerente diante

SA Masumbn Paulinn®, in Bxiudos Afro-Brasileiros,
Wis, As Rellgides no Rip, Wo do Janelro, Nova Aguilar,
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da incoeréncia da sociedade. Contrariamente ao candomblé, que
se divide em nagdes, ela quebra os lagos étnicos para substitui-
los por uma solidariedade de cor. O sincretismo funciona, assim,
como uma forma de adaptagdo entre o enquistamento cultu-
ral (candomblé) e a assimilagdo definitiva (Umbanda).?” No
entanto este momento de desagregacdo social € substituido por
um outro, o da consolidagdo da sociedade de classes; aparece
assim um movimento de reinterpretag@o das préticas africanas,
o que € afro-brasileiro torna-se negro-brasileiro, integrado numa
sociedade de classes, com todas as contradi¢Bes que esta carrega
seu bojo.

27. Roger Bastide, A5 ReligiGes Africanas. .., p. 415.

Origens da Religido

Historiadores e sociélogos consideram o ano de 1930 data
du tomada do poder por Vargas como sendo o limite entre
duss fases distintas da histéria brasileira. Até os anos 30
ubservase o desagregagdo do antigo sistema; o fim de uma
soeledade que baseava sua produgdo no trabalho agricola; de-
pols de 1930 temos a consolidagdo do movimento que se esl:!o-

va desde os fins do séeulo XIX: a urbanizagdo, a industria-
mﬂh. o socledade de classe tornam-se realidades sociais. E
laro que 1930 é um corte que o pensamento estabelece para
spanizar o real mas ele representa o término de um processo
' pndmico que se exprime no nivel politico. De certo n:}odo
Yurgan simbollza o ruptura com um passado que trazia ainda
Kl weu bojo carncterfsticas coloniais; ele representa a un-plan-
wollo, ou melhor, a adequagiio de um novo modelo politico a
" n soclal, O pélo de produgio e agora o de
ando politleo s deslocam definitivamente para a cidade.
) ' sl do pals fora dirigida para o exterior,
wondo Interno se orla, @ a Industrializagiio, que

o Infolo do sdoulo, toma-se, dopois de 1945,
glmento dn mio-de-obra no setor
130 o o de trabalhadores
W5, 0 om 1950, & 1,256,807,

glmentos Industriaiy passa
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de 40.983 a 78.434 no periodo de 1940 a 1950.1 O deslo-
camento do pélo de produgdo da zona rural para a cidade pode
ser observado quando constatamos que, neste mesmo periodo, a
méo-de-obra industrial cresce de 4,8 a 61%, enquanto que a
populagdo ativa rural diminui de 32,5% para 27%.2 Apés um
momento de desagregacao social, observa-se pois um movimento
de agregaco social, que corresponde a consolidagdo de uma
sociedade de classes, que tende a fundamentar sua existéncia
na produgdo industrial.

'E interessante notar que a formagdo da Umbanda segue
as linhas tragadas pelas mudangas sociais. Ao movimento de
degagregagéo social corresponde um desenvolvimento larvar da
religido, enquanto que ao movimento de consolidagdo da nova
ot:dem social corresponde a organizagdo da nova religido. Tam-
bém para os umbandistas, os anos 30 significam uma ruptura
com o passado, passado simbdélico, bem entendido, o que per-
mite a reinterpretagao das antigas tradi¢des. O nascimento da
religido umbandista deve ser apreendido neste movimento de
t.ransformagéo global da sociedade. A Umbanda ndo ¢ uma re-
ligido do tipo messidnico, que tem uma origem bem determi-
nada na pessoa do messias, pelo contrério, ela é fruto das mu-
dangas sociais que se efetuam numa direcdo determinada. Ela
exprime assim, através de seu universo religioso, esse movi-
mento de consolidagdo de uma sociedade urbano-industrial, A
andlise de sua origem deve pois se referir dialeticamente ao
processo das transformagdes sociais que se efetuam. Nio se trata
portanto de reencontrar o seu foco de irradiagdo (onde e quando
a palavra Umbanda aparece pela primeira vez, tarefa que se
revela alids indtil), mas de compreender como um movimento
de desagregagdo das antigas tradicdes afro-brasileiras pode ser
canalizado para formar uma nova modalidade religiosa. Em qlti-
ma instancia, foi este fendmeno de “canalizagdo” o respons4vel
pela implantagdo e difusdio da Umbanda, sem a qual os frag-
mentos da tradicdo se pulverizariam em uma multiplicidade de
préticas, individualizadas na pessoa do macumbeiro. Este fend-
meno de individualizagdgo deu-se alids em Sdo Paulo, e re-

1. Costa Pinto, Sociedade e Desenvolvimento, Rio de J aneiro, Civilizagio
Brasileira, 1963, p. 219.
2. Costa Pinto, ibid.

QUADRO SOCIO-HISTORICO 33

produzir-se-ia certamente em outras regides, desde que a so-
ciedade urbano-industrial ai se instalasse. A sintese umbandista
pode assim conservar parte das tradigOes afro-brasileiras; mas,
para estas perdurarem, foi necessdrio reinterpreté-las, normalizd-
las, codificd-las. Foi este o trabalho dos intelectuais umbandis-
tas: canalizar uma situagdo de fato para constituir uma nova
religido. Mas quem eram estes intelectuais? Brancos e mulatos
de “alma branca”, que reconstituiram as antigas tradigdes com
os instrumentos e os valores fornecidos pela sociedade. Nao esta-
mos, pois, mais em presenga de um culto afro-brasileiro, mas
diante de uma religido brasileira que traz em suas veias o sangue
negro do escravo que se tornou proletério.

) Para compreendermos o nascimento da religiao umbandista,
nés a analisaremos no quadro dindmico de um duplo movimen-
to: primeiro, o embranquecimento das tradigGes afro-brasilei-
ras; segundo, o empretecimento de certas praticas espiritas e
kardecistas. Empregamos o termo embranquecimento no mes-
mo sentido utilizado por Roger Bastide —® para subir indi-
vidualmente na estrutura social, 0 negro ndo tem alternativa,
ele precisa aceitar os valores impostos pelo mundo branco; ele
vai pois recusar tudo aquilo que tem uma forte conotago negra,
isto €, afro-brasileira. Encontramos ao longo deste trabalho
varios exemplos desta recusa; o que devemos assinalar, por
enquanto, € que a acado de embranquecer estd associada a uma
“vontade de embranquecer”. Pode-se dizer que existe um de-
sejo de embranquecimento que corresponde a um “complexo de
inferioridade” do negro diante do branco. Este complexo nédo
¢, entretanto, segundo Bastide, de natureza libidinosa, mas social;
ele decorre da posi¢dio inferior do negro no sistema escravocrata
brasileiro. ¢ Por outro lado, o que queremos indicar com o termo
empretecimento é somente o movimento de uma camada so-
cial branca, em direg@io as crengas tradicionais afro-brasileiras;
trata-se de uma aceitagao do fato social negro, e ndo de uma
valorizagdo das tradigbes negras. Devemos portanto distinguir
entre o empretecimento ¢ um possivel movimento de enegre-
cimento da cultura branca. Para nds, o preto se opde ao negro

3. Roger Dustide, Ax Religides Africanas.
4. R. Bastide, "Introduction & quelques complexes afro-brésiliens”, in
Le réve, la transe el la folle, p. 208,
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na medida em que o primeiro se refere a superficie, a cor negra,
enquanto o segundo diz respeito a esséncia negra, ou seja, ao
que o africano traz de caracteristico de uma Africa pré-colonial.
Ao falarmos do empretecimento de uma camada de intelectuais
kardecistas, ndo nos referimos a uma fus@o harménica das ragas,
como pretende Gilberto Freyre. O que tentaremos mostrar € que
sempre existe a valorizagao do preto (e ndo do negro), ela
se processa segundo a pertinéncia de uma cultura branca. Os
elementos genuinamente africanos, ou melhor, afro-brasileiros,
sao rejeitados por esta camada de intelectuais, que sdo justa-
mente os criadores da religido Umbanda. A cor preta é, desta
forma, reinterpretada de acordo com os cédnones de uma socie-
dade onde a ideologia branca é dominante.
X Nossa exposigao serd composta de duas partes: a primeira
mostrard como as crengas afro-brasileiras se impregnam do espi-
ritismo kardecista ¢ do mundo branco; a segunda, como uma
camada de espiritas kardecistas se apropria das tradigdes afro-
brasileiras. Consideramos a influéncia do catolicismo como sen-
do intrinseca a estes dois tipos de religido. Com efeito, apesar
das diferengas, as préticas afro-brasileiras sdo marcadas pelo
catolicismo, do mesmo modo que o espiritismo de Allan Kardec
aplica a moral crista ao mundo dos espiritos. Desta forma, a
Igreja penetra no culto umbandista através do altar, das ima-
gens dos santos, dos canticos que tendem a substituir a musica
ritmada pelos atabaques; estas transformagdes correspondem a
desagregagdo da memoria coletiva negra, que se realiza desde

a época colonial; elas somente acentuam certos tragos desde hé
muito esbogados.

O Movimento de Embranquecimento

A penetragdo do espiritismo nas classes baixas brasilei-
ras se dd ja nos fins do século XIX, mas esse género de prética
religiosa toma imediatamente uma configuragdo madgica, trans-
formando-se radicalmente. Ele se funde a procedimentos mégi-
cos conhecidos e se torna um novo meio, talvez mais eficaz,
de reconforto. Jodo do Rio, na série de reportagens que realizou
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por volta de 1900, no Rio de Janeiro, assinala a presenga de
praticantes desse baixo espiritismo, nos mais variados lugares
da cidade.5 Essas préticas se organizam muitas vezes em ver-
dadeiras sessGes espiritas. O autor nos descreve uma dessas
sessdes no Morro do Pinto: “numa sala baixa, iluminada a que-
rosene, assentam-se os fiéis, mulheres desgrenhadas, mulatinhas
bamboleantes, negras de lengo na cabega com o olhar alcoélico,
homens de calgas 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-
tinea, espera. A pobre casou, o marido deu para beber ¢, des-

graca da vida! bate-lhe de manha & noite, deixa-a derreada”.®

Negros, mulatos, portugueses, a miséria da cor soma-s¢ a
miséria de classe; a favela torna-se o foco do feitigo, ou em
outros termos, o lugar onde se agrupa uma classe marginal a
sociedade, que tem como tnico consolo a religidio e as préticas
mégicas que se enriquecem na medida em que cada povo traz
a sua contribuicdo. Desta forma, negros e imigrantes que nao
conseguem integrar-se imediatamente na sociedade. passam @
ocupar uma mesma posi¢io social. O baixo espiritismo vai
lhes oferecer um quadro que lhes permita enfrentar a vida.
Roger Bastide, estudando o processo de marginalizagﬁoA d?s
estrangeiros em Sao Paulo, mostra que existe uma tendencl.a
de o imigrante voltar-se para as préticas supersticiosas. Exami-
nando os prontudrios da policia, o autor chega a estabeflecer
uma relagdo entre o nuimero desses praticantes e sua origem,
estrangeira ou ndo. Assim, para 105 curadores estrangeiros.,
contam-se 64 brancos brasileiros; para 31 feiticeiros estrangel-
ros, 16 brancos brasileiros; para 11 adeptos estrangeiros do baixo
espiritismo, 17 brancos brasileiros. 7 Mais interessante ainda.é a
explicagdo que o autor nos dd desse fendmeno; para ele o imi-
grante, sobretudo na primeira geragdo, “ndo tendo mais o apoio
dos quadros sociais da sua cultura, passa por uma crise moral
dolorosa. Se ¢ verdade que o nosso Eu é, em grande parte,
uma construgio do meio social, a auséncia do meio original

5. Jolio do Rio, op. cit.
6. Jodo do Rio, ibid, p. 165.
7. Roger Bastide, 4 Macumba Paulista, p. 203.
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produz uma desagregagdo paralela da personalidade. O imi-
grante € 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”.® Desse modo o imigrante e
O negro encontram-se lado a lado numa situagéo de classe; o
espiritismo vai atingi-los, muito embora ele tenha que se trans-
formar, acentuando particularmente sua dimens@o mégica.

Estudando os candomblés de caboclo na Bahia, Edson Car-
neiro nos dé um exemplo da penetragdo do espiritismo nesses
cultos. Ele mostra de que maneira as novas sessdes de caboclo
sincretizam as entidades espiritas com os orix4s afro-bantos.
Entretanto o sincretismo n&o se limita a uma correspondéncia
entre deuses africanos e santos catélicos, agora € o préprio uni-
verso mitico afro-brasileiro que € atingido. Um fiel dessas ses-
soes de caboclo, referindo-se & cosmologia espiritual, a expli-
ca nos seguintes termos: “os espfritos habitam o Invisivel junto
de seus irmdos do espago e velam por seus irmdos sofredores,
estes pobres diabos que habitam este vale de lagrimas. Os espi-
ritos descem para fazer a caridade e intercedem junto aos san-
tos, em favor dos mortos que ainda néo se libertaram do fardo
imundo da matéria, ¢ podem assim viajar para outros plane-
tas”.® Durante essas sessdes descem o caboclo Flecha, morto
hé 33 anos, Manoel do Espirito Santo, negro africano de 34
anos, caboclo Itapicuru, de 135 anos. O ritual é celebrado em
portugués, e nele se pratica a cura mégica.

A desagregagdo da meméria coletiva negra se dé portanto
no interior dos préprios cultos afro-brasileiros, particularmente
nas nagOes bantos. Evidentemente nem todos os negros de ori-
gem banto participam desse movimento de transformacio, por
exemplo, o negro Manuel Lupércio, citado por Edson Carneiro,
para quem “caboclo ndo desce em sessio espirita. Ele passa
longe quando sabe que existe uma perto”.1? Esta forma de re-
sisténcia cultural ndo se aplica entretanto ao grupo banto em
seu conjunto. E esta etnia que tende a sincretizar, com maior
facilidade, suas crengas com a corrente espirita kardecista, dando
assim nascimento ao que se costuma vagamente chamar de

8. Roger Bastide, ibid.

9. Edson Carneiro, Negros Bantos, Rio de Janeiro, Civilizagdao 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 religidgo fundamenta-se principalmente no culto dos ante-
passados. Ele constata que na regidao de Bengala existe até mes-
mo um culto de espiritos organizado, denominado “orodere”.
J4 Oscar Ribas se refere ao culto da “dissaquela”, em Luanda,
onde se celebram verdadeiras sessGes espiritas dirigidas pelo
quimbanda. *? Arthur Ramos parece ter razio quando afirma que
o espiritismo fornece quadros de interpretagdo bastante coeren-
tes as crengas de origem banto. Elas puderam assim encontrar,
em solo brasileiro, uma outra solugéo religiosa original, dife-
rente das correspondéncias estabelecidas entre deuses e santos,
pela tradigdo sudanesa.

O culto da cabula é outro exemplo que demonstra a fusdo
das préticas bantos com o espiritismo. Ele foi descrito num
documento difundido pelo bispo Dom Jo@o Correa Nery, reto-
mado por Nina Rodrigues. !® As sessdes de cabula chamavam-se
mesa, eram secretas, e se praticavam no bosque, onde, sob uma
arvore, improvisava-se um altar. Um espirito chamado tata
se encarnava nos individuos e os dirigia em suas necessidades
temporais ¢ espirituais. O chefe de cada mesa chamava-se
embanda ¢ era secundado pelo cambone; a reunido dos adeptos
formava a engira. O culto da cabula, associado as préaticas gege-
nagd, deu origem 2 macumba carioca, tal como ela foi descrita
por Arthur Ramos por volta de 1930. Entretanto, j4 nos fins
do século XIX observa-se a penetragdo do espiritismo no inte-
rior deste culto. E preciso notar que as sessdes € os ornamen-
tos do altar tém o nome de mesa, isto é, a mesa kardecista, onde
descem os espiritos vindos do astral. Esta denominag@o 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 sdo também conhecidos como “pais de mesa”. 14
Num canto recolhido, o autor encontra claramente indicada a

11. Arthur Ramos, O Negro Brasileiro, Sio Paulo, Cia. Ed. Nacional,
1940, p. 109.

12. Oscar Ribas, Ilundo, Museu de Angola, 1958.

13. Nina Rodrigues, Os Africanos no Brasil, pp. 373-384.

14. Nicolau Rodrigues, Macumbas ¢ Candomblés, Rio de laneiro, 1986
(série de reportagens escritas para O Jornal).
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relagdo entre a mesa espirita e a nova religido umbandista que
se formava. Uma invocagdo a Oxals diz:

Samba, samba
Sambalgié
E meu pai

Samba, samba
Sambalélg

E minha mie
Samba, samba
Sambalélé

vé

Samba na mesa de Umbanda.

Na macumba carioca 0 embanda ou umbanda de cabula
torna-se o sacerdote do culto, o cambone seu adjunto, a engira
ou gira indicam agora o local onde dangam os fiéis, ou me-
lhor, giram para receber os espiritos. As sessdes ndo 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
nova situagdo social. Arthur Ramos, habituado & riqueza das
préticas afro-baianas, assim descreve um desses terreiros de ma-
cumba: “eles sdo grosseiros e simples, sem esta teoria de corre-
dores e compartimentos dos terreiros gegéiorubd”. ¥ Conserva-
se o altar do santo protetor mas elimina-se o fetiche preparado
com o sangue dos sacrificios, que se encontra no pegi. Substitui-
se ainda o fetiche do deus pela imagem cat6lica que lhe corres-
ponde. No terreiro descrito por Arthur Ramos n#o encontramos
mais o fetiche de Ogum, mas a imagem de Sdo Jorge com “suas
armas, diversas litografias de santos emolduradas, velas, espa-
das e bandeirolas de papel colorido: 2 esquerda do altar, uma
bandeira vermelha carrega a inscrigdio Ogum-Megé”.1® As pré-
ticas dos candomblés sdo portanto transformadas e simplifica-
das. O que vai caracterizar a macumba nio ¢ mais o santo pro-
tetor, o orixa africano, mas um “espirito familiar que desde tem-
pos imemoriais vem invariavelmente se encarnar no umban-
da”. 17 No terreiro este espirito & 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 “frabalha”
na tenda hd 24 anos.

Entretanto, o processo de embranquecimento nao se traduz
unicamente pela presenca do catolicismo e do espip!tsmo; 0
imigrante branco, préximo do negro, vai penetrar fisicamente
no universo afro-brasileiro, e apoderar-se muitas vezes.da che-
fia do culto. Gongalves Fernandes, estudando o sincretismo no
Rio, em 1938, chama a atengdo para este fendmeno. Ele nos
fala desse “alfaiate, Fernando Capolillo, de 21 anos, branco,
solteiro, puro tipo romano”, ¥ que dirige o terreiro da Senhora
Oxum. Em Ramos, subtirbio carioca, acha-se a “Umbanda .}u—
dite Kallile, uma libanesa brasileira, que comanda um ‘tcrrelro
onde se misturam préticas africanas, catélicas e espfntas: A.s
sessdes se realizam sem o emprego de instrumentos musicais
préprios ao candomblé, e se passam diantc.dc uma mesa onde
se encontram bonecas, facas, caixas de clgan?,leganafas d.e
pinga e grandes quantidades de fitas colond_as .1 As contri-
buig¢des dos brancos vao pois complicar e enriquecer a macum-
ba; entretanto € sobretudo no campo da magia que o sincre-
tismo se processa mais acentuadamente. A magia, segundo suas
leis da acumulagdo, experimenta todos os produt.os que estdo
ao seu alcance. Os procedimentos mégicos orienta.ls € europeus
comegam ent@o a se integrar as préticas afro-brqsxlefras na me-
dida em que podem implicar um aumento da efl.cﬁcm: _tallsmas
europeus, estrelas de David, insignias cabalisticas, livros de
astrologia, sao e}emento:; que naturalmente passam a fazer parte

acervo cultural mégico. _
° nfs?iesagregaqﬁo dos cultos afro-bras_ileiros é pois um pro-
cesso geral que se realiza nas mais variadas regides do pats.
Na Bahia, os candomblés de caboclo tomam-s? ses.soes de ca-
boclo; em Sdo Paulo, encontramos a cabula no.mtenor_ do Esta-
do e, na capital, a individualizagdo de n'.leméo‘n‘a coletiva negra
na pessoa do macumbeiro — a religido simplifica-se em magia.
No Rio de Janeiro assistimos a formagdo de um culto organi-
zado, a macumba carioca, onde o sincretismo jd& é obra avan-
gada; o mesmo fendmeno existe em relagiio & macumba de Vi-

10, Clongalves Fornandes, O Sincretismo Religloso no Brasil, Curitiba,

Quafra, 1941, p. 07,
19, Congalves Fernandes, (bid., p. 101,
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téria. 2% Este processo seguiria seu caminho se uma forga de
Coesdo nao o estancasse no seu andamento. E justamente esta
forca que vai canalizar a desagregacdo da memdria coletiva
negra numa nova dire¢do: a formacio da Umbanda.

O Movimento de Empretecimento

A introdugdo do espiritismo no Brasil se faz em 1853,
através das curiosas “mesas girantes”, mas somente em 1865,
com a formacdo de um grupo em Salvador, torna-se verdadei-
ramente uma religido. 2! J4 na sua origem, ele toma uma forma
religiosa que se distancia de certo modo do pensamento racio-
nalista de Allan Kardec. O primeiro movimento espirita organi-
zado (1873), a Sociedade de Estudos Espiritas do Grupo Con-
facio, no Rio de Janeiro, tem como palavra de ordem: “Sem
caridade ndo existe verdadeiros espiritas”, 2 o que levava a pra-
tica da homeopatia e dos passes para doentes. Esta orientagdo
terapéutica acentua-se com o passar do tempo, para transformar-
se, em seguida, em medida de avaliagdo da pratica espirita. Um
acontecimento ocorrido em 1877 ilustra bem o desenvolvimento
desta tendéncia terapéutica; em 1876 o grupo Confdcio se dis-
solve para formar a Sociedade dos Estudos Espiritas Deus Cristo
Caridade. No inicio este novo centro é um sucesso; os traba-
Ihos af realizados s@o considerados prodigiosos. Um praticante,
referindo-se a esta época, comenta: “Intimeros foram os pro-
digios. 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 obrigagdo moral de inabaldvel con-
versdo.., mas... Onde a humildade devia ter um altar, o
orgulho armou sua tenda, O egoismo crismou-se de caridade e
fraternidade, a dissensdo. A pretensdo vaidosa do saber invadiu

20. Douglas Teixeira Monteiro, 4 Macumba em Vitdria, Anais do XXXI
Congresso Internacional de Americanistas, 1955, pp. 436-472.

21. Boaventura Kloppenburg, O Espiritismo no Brasil, Petrépolis, Vozes,
1964, p. 12.

22. Boaventura Kloppenburg, ibid., p. 15.
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os coragdes. Desvairados, levantaram um templo a ciéncia e
construiram uma academia!” #® Desencadeia-se assim uma ciséo
entre misticos e racionalistas. Os grupos dissidentes multipli-
cam-se; sao justamente esses grupos de carater mistico que
constituirdo mais tarde a base da Federagdo Espirita 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 espiritas.
Céndido Procépio mostra, num estudo sobre o kardecismo, que
em Sao Paulo, sobre um total de 580 pessoas interrogadas, 62%
indicam como razdo de sua conversdo o poder de cura.?! En-
tretanto estes dados representam somente indices minimos da
motivagdo terapéutica; na realidade, logo apés ter-se integrado
na religido, o adepto assimila as racionalizagbes veiculadas pela
instituicdo, que teoricamente relega o problema terapéutico ao
segundo plano. Assim, entre os fiéis que se converteram ha
menos de 5 anos — aqueles que estdo pois hd pouco tempo em
contato com a ideologia institucional — a porcentagem de res-
postas indicando a cura como fator fundamental de converséo
sobe a 70%. O espiritismo adquire pois um cardter de consolo
dos sofrimentos e moléstias; é sob essa forma lenitiva que ele
penetra, como vimos anteriormente, nas classes baixas da socie-
dade, onde se associa a outras préticas mégicas. Passemos agora
a andlise do movimento inverso: como certos espiritas, dirigindo-
se para “baixo”, apropriam-se das crencas afro-brasileiras.
Sabe-se que Benjamim Figueiredo, contador, neto de fran-
ceses, foi um dos primeiros kardecistas a iniciar o movimento
de empretecimento. A avé trouxe o kardecismo da Franga, o
que faz com que ele inicie sua vida religiosa “trabalhando na
mesa”. Acontece no entanto que Benjamim recebe o espirito
do Caboclo Mirim, indio brasileiro, o que lhe impossibilita de
continuar seu trabalho com os kardecistas, que recusam esse
género de espirito por considerd-lo por demais impuro para
desenvolver o progresso da humanidade. Ele abandona pois a
mesa e funda, em 1924, a Tenda Espirita Mirim, no Rio de
Janeiro. Neste novo centro, sob a orientagdo do Caboclo Mirim,
ele poderd praticar a caridade de uma forma mais brasileira,

23. Boaventura Kloppenburg, ibid., p. 17.
24. Candido Procépio de Camargo, Kardecismo ¢ Umbanda, p. 171.
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isto €, préxima das camadas baixas da populagio. Um outro
centro espirita, a Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade,
fundada em 1908 em Sao Gongalo, Estado do Rio, e que tam-
bém praticava o kardecismo, em torno de 1930, volta-se para
a Umbanda. “Nesse decénio, o dirigente dessa Tenda, Zélio de
Moraes, recebeu do Caboclo Sete Encruzilhadas a incumbéncia
de fundar sete centros, os quais foram instalados na cidade
do Rio de Janeiro, entre 1930 ¢ 1937, com os nomes de Tenda
Espfrita:

S. Pedro, num sobrado da Praga 15 de Novembro
N. Sra, da Guia, na rua Camerino, 59

N. Sra. da Conceigéo, sem sede fixa

S. JerBnimo, na rua Visconde de Itaboraf, 8

S. Jorge, na rua Dom Gerardo, 45

Santa Bérbara

Oxal4, na atual Av. Presidente Vargas, 2567.

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

Surgiram ainda, neste periodo, diversos centros, como a
Tenda Espirita N. Sra. do Rosério, Cabana Espirita Senhor do
‘Bonfim, Tenda Espirita Fé e Humildade, Cabana Pai Joaquim
de Luanda, Tenda Espirita Humildade e Caridade, Cabana Pai
Tomé do Senhor do Bonfim, Centro Espirita Religioso Séo Jodo
Batista, Tenda Africana Sdo Sebastido, e muitos outros, desde
a Praga Onze e Rio Comprido até os subiirbios mais distantes,
especialmente nos municipios limitrofes do Estado do Rio de
Janeiro.” %5 '

Apesar de a progressdo do processo de empretecimento ser
mais acentuada no Rio de Janeiro, ela n@o se restringe somente
a esta regiao, Em 1926, Otacilio Charéo, apés uma estadia de
dez anos na Africa, volta ao Rio Grande (RS) e abre o Centro
Espirita Reino de Sao Jorge, onde recebe como médiuns os
espiritos do preto-velho Girassol e do caboclo Vira Mundo. 26

25. Cavalcanti Bandeira, O gue 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 Congrega¢do Franciscana da
Umbanda. Este centro “praticava o ritual umbandista a seu
modo, declarando que seguia o ritual simiromba, tendo como
patrono do centro Sdo Francisco de Assis, como continua até
hoje. Usava, o seu pessoal, vestes franciscanas, tocando ma-
racds como instrumento para chamar as entidades guias, e
alguns ogds batendo com bastdes no chiio para marcar
cadéncia”. 27

Em 1939, forma-se, no Rio de Janeiro, a Federagho Espfrita
de Umbanda, que agrupava vérios centros existentes, Em 1941,
realiza-se o Primeiro Congresso Umbandista, que tem por fina-
lidade estudar a religido e codificar os ritos. A religilo umban-
dista procura pois cristalizar sua forma: o processo de forma-
¢do religiosa, que se anunciava hé vinte anos, passa entho a
se exprimir através de canais oficiais. Surgem nesta épocn os
livros descrevendo os dogmas, ritos ¢ moral religiosa; em 1939,
Waldemar L. Bento publica o livio A Magia no Brasil, ¢ Jolo
de Freitas escreve uma série de reportagens sobre terreiros de
Umbanda no Rio. No Sul do pafs, Leopoldo Betiol divulga a
nova religido, escrevendo pequenos opthsculos sobre o esoteris:
mo na Umbanda, descrevendo ritos e a preparagho de banhos
de descarga para retirar os maus fluidos do corpo. A partir
desta época, a tiragem das publicagbes umbandistas aumenta
sem cessar. Em 1960 estimava-se em mais de 400 o nimero de
titulos de livros que tratavam da religifio. ** As casus de edigilo,
como Eco e Espiritualista, no Rio de Janeiro, Esotérica, em
Sio Paulo, especializam-se neste novo tipo de literutura. Esta
diversificagdo literdria denota a existéncia de diferentes tendén-
cias no seio do movimento umbandista; entretanto, o livro i
aparece como meio de codificagdo e difusdo do saber religioso.
E preciso notar que esses textos ndo exprimem unicamente
pontos de vista individuais, mas veiculam aspiragdes de diversos
grupos que compdem a religido umbandista; eles se filiam, mui-
tas vezes, as diferentes federagdes que agrupam centenas de
tendas e terreiros. A partir de 1950, pode-se constatar que o
nimero dessas federages se multiplica no nfvel municipal, re-

27. Cavalcanti Bandeira, ibid.
28. Cindido Procépio de Camargo, Kardecismo.. ., p. 4.
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gional, estadual e até mesmo nacional. Por volta de 1960 Klop-

penburg, estudando a Umbanda, fornece uma longa lista dessas
instituicdes: 28

Esfera Nacional:

Confederagdo Espirita Umbandista

Grande Federagao de Umbanda

Uniao Espirita de Umbanda

Unido dos Espiritos de Umbanda
Associagao Umbandista Brasileira

Colégio Espiritualista de Umbanda do Brasil
Ordem Umbandista do Siléncio

Primado de Umbanda

Circulo Umbandista do Brasil

Unido Nacional dos Cultos Afro-Brasileiros

Esfera Estadual:

Federagdo Umbandista do Estado de Sio Paulo

Unido de Umbanda do Rio Grande do Sul

Federacdo Espirita Umbandista do Estado do Rio de Janeiro
Liga Umbandista Sdo Jerbnimo do Estado de Sdo Paulo
Cruzada Federativa Espirita de Umbanda do Est. de S. Paulo
Associagdo Ritualistica Afro-Brasileira (Santos - SP)
Federacdo Pernambucana do Culto Afro-Brasileiro
Federacdo Baiana do Culto Afro-Brasileiro

Federacdo Umbandista do Estado do Rio de Janeiro
Federacdo dos Cultos Afro-Brasileiros do Recife.

Na maioria dos casos, essas federacdes ndo tém nenhuma
ligagdo entre si. Na lista acima apresentada, podem-se notar
vérias contradi¢des; temos, por exemplo, diversas federaces
que reivindicam a mesma 4rea do poder estadual, ou ainda o
caso da cidade de Santos, que quer ser a sede de uma associagdo

29. Boaventura Kloppenburg, Umbanda no Brasil, Petrépolis, Vozes,
1961.
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representativa de todo o Estado. Voltaremos a falar em um
capitulo a parte sobre essas contradigdes, e a frdua luta pelo
poder, que se trava entre as federagdes. O que por ors quere-
mos ressaltar € que, apesar de todas essas contradigdes, existe
um esfor¢o de canalizagao da religido que se processa através
de uma elite umbandista; com efeito, as federagdes agrupam
advogados, jornalistas, militares, médicos. ¥ Esta elite pode aju-
dar, em casos concretos, os chefes de terreiro junto ds autori-
dades, e muitas vezes sdao os intermedidrios entre a seita ¢ o
poder juridico, quer para registrar oficialmente os terreiros nos
cartdrios, quer para fornecer um advogado em caso de perse-
guigao policial. Ela torna-se, pois, o porta-voz da religiio; su-
perando os conflitos regionais, ela ird organizar encontros em
escala nacional, tais como os congressos de 1941, 1961, 1973,
todos no Rio de Janeiro. Assim, apesar da existénela de contra-
digdes doutrindrias e organizacionais, n Umbanda se consolida
como uma realidade; sua meta atual é a de ser reconhecida
plenamente pelo Estado e pela sociedade brasileira,

Continuidade e Tradig¢ao

Passemos agora a algumas consideragOes sobre o karde-
cismo, para melhor compreender o aspecto Inovador da religiio
umbandista. Desde sua introdugdo no Brasil, o espiritismo teve
sucesso como religiao; ele se desenvolve rapidamente por volta
dos fins do século XIX, e Jodao do Rio observa que das 96
revistas espiritas existentes no mundo 56 sho de tiragem euro-
péia, 19 de tiragem brasileira. 3! O recenseamente de 1940 indi-
ca a existéncia de 436.000 espiritas sobre um total de 41,236,000
habitantes; o de 1950, 824.553 espiritas sobre 51,944,397 habi-
tantes — em dez anos a populagdo espirita duplica, O que nos

30. Um trabalho que também considera a formagho da Umbands asso-
ciada a uma elite proveniente das classes médias é o de Dinna Brown,
O Papel Histérico da Classe Média na Umbanda, X Reunifio Brasileira
de Antropologia, Salvador, 1975 (mimeo).

31. Jodo do Rio, op cil.
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interessa, entretanto, é conhecer a atitude desse movimento em
relagdo as crengas afro-brasileiras. Se, como vimos anteriormen-
te, o espiritismo kardecista toma desde seus primérdios no
Brasil uma dimensdo mais terapéutica do que cientifica, ele
se demarca entretanto das préticas mégico-religiosas negras e
até mesmo do baixo espiritismo. Cuidadosamente ele procura
desvencilhar-se de toda conotagdo proletaria, miserdvel, ou ne-
gra, que poderia assimild-lo a esse género de préticas. Os espi-
ritos da macumba s@o pois eliminados das mesas brancas, que
se recusam a aceitd-los. No melhor dos casos, quando um espf-
rito de preto-velho se aproxima de um “bom” diretor de sessdo,
ele é doutrinado para que possa continuar seu caminho na
escala espiritual. Ele ndo pode ser confundido com um espi-
rito de luz, como o é um espirito de médico, de padre, de freira,
ou de um sébio qualquer, posto que no universo kardecista a
cultura do espfrito corresponde a cultura de sua “matéria” (o
médium). Como poderia um analfabeto prescrever sabedoria?
Quem levaria a sério a ignoréncia do espirito de um antigo
escravo? — este deve pois permanecer no seu “lugar”. Tive-
mos oportunidade de conhecer o caso de uma moga negra
vinda do interior do Estado de Sd@o Paulo que ilustra bem este
fato. Desde a infancia ela tinha visGes, “sentia coisas”, por
isso comega a freqiientar um centro espirita. No fim de um
certo tempo, o diretor do culto a chama e lhe diz: “Maria, eu
gosto muito de vocé, mas vocé tem um guia de terreiro, é um
preto-velho, ele até fala muito bem”. 32 Ora, um guia de terreiro,
espirito indesejdvel, ndo pode fregiientar a mesa branca. A mé-
dium abandona pois o kardecismo, para fregiientar 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 freqiientam o centro. Com efeito, a
negra Maria recebe o espirito de um negro; a rejeicdo da enti-
dade espiritual se traduz na rejei¢do de sua cor e de sua classe
social. E preciso notar que a recusa dos kardecistas atinge
os espiritos dos indios. Desta forma, Benjamim Figueiredo
(Caboclo Mirim), néo se acomodando & ideologia kardecista,
¢ também forgado a abandonar o espiritismo de mesa. Existe
assim oposic8o entre kardecismo e préticas afro-brasileiras,

32. Entrevista com um chefe de terreiro.
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oposigdo que se torna evidente quando se observam os ataques
que espiritas ¢ umbandistas se dirigem mutuamente. Enquanto
estes insistem no aspecto puritano, na sobriedade moral do kar-
decismo, aqueles denunciam secamente “o lado africano ¢ mé-
gico da Umbanda, para relegé-la ao depdsito proibido das su-
persticdes populares”. 3% A oposigdo entre esses dols universos
sagrados se processa, pois, no nivel espiritual, pela recusa dos
espiritos dos negros e dos indios, ¢ no nivel da prética, pela
critica ao despacho de Exu, das bebidas das divindades, dos
charutos dos caboclos, da utilizagio da pélvora para afugentar
os maus fluidos, préticas estas consideradas birbaras, ignébeis
¢ atrasadas.

Se na religido espirita encontramos esta resisténcia no con-
tato com as tradi¢des mégicas, o mesmo nfio se dd no pdlo
das crengas afro-brasileiras. E claro que, paralelamente A desn-
gregagio da memdria coletiva negra, existe um movimento de
resisténcia: o candomblé representa bem esta corrente que quer
preservar o mundo simbélico afro-brasileiro, Mas, na medida
em que O negro se integra na nova sociedade brasileira, 0 mo-
vimento de desagregacdo se acentua. O testemunho de um negro
fiel a suas rafzes mostra bem o ressentimento de alguns para
com a transformag@o das préticas afro-brasileiras. Relerindo-se
ao grupo banto, o negro Antdnio, informante de Jollo do Rio,
nos diz: “héd os negros cambindas (bantos), Também esta gente
é ordindria, copia os processos dos outros ¢ é de tal forma
ignorante, que até as cantigas das suas festas tém pedagos em
portugués. . ., [e lamentando-se acrescenta] ... por negro cam-
binda é que se compreende que o africano fol escravo de bran-
co!”.* Esta constatagdo, que lhe € desagraddvel, representa
entretanto toda uma realidade sociol6gica que niio se restringe
apenas aos negros bantos; ela se estende também As diversas
nagoes afro-brasileiras. A luta dos ogés no Rio, entre 1910-1920,

* mostra como os préprios participantes do culto gegé-nagd se

revoltam contra a rigidez das tradigdes. Com efeito, as prdticas
do candomblé tornam-se incongruentes com as da socledade; o
“camarinha” é para os fiéis um gasto de tempo excessivamente

33. Roger Bastide, “Le Spiritisme au Brésil”, Archives des Sciences So-
cigles des Religions, n. 24, juil-dec. 1967, p. 11,
34. Joao do Rio, op. cit., pp. 28-29.
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longo, numa sociedade onde o trabalho assalariado é a ocupagéo
primordial. No nivel dos simbolos, os sacrificios de sangue sao
cada vez mais conotados como bérbaros; no plano individual,
o candomblé exige ainda uma adesdo e submiss@o incondicio-
nais a personalidade do pai-de-santo, o que se opde a liberdade
recentemente adquirida pelos cidad@os. Dois caminhos se abrem
pois 2 gente de cor: o retorno & tradigdo, o que implica o
enquistamento dos candomblés, ou a integragdo na sociedade,
o que leva, sen3o a rentdncia da tradigdo, ao menos 3 reinter-

pretag@o desta segundo novos valores sociais.

A Umbanda aparece pois como uma solugéo original; ela
vem tecer um liame de continuidade entre as praticas mégicas
populares a dominéincia negra e a ideologia espirita. Sua ori-
ginalidade consiste em reinterpretar os valores tradicionais, se-
gundo o novo cédigo fornecido pela sociedade urbana e indus-
trial. O que caracteriza a religido é o fato de ela ser o produto
das transformagdes sécio-econdmicas que ocorrem em determi-
nado momento da histéria brasileira; a auséncia de um local
de origem bem definido ilustra este aspecto do problema. No
inicio, ndo hé4 uma vontade deliberada e nitida de se formar
uma nova religido. O processo de embranquecimento, assim
como o de empretecimento, resultam das préprias transfor-
magOes sociais. E por causa delas que este processo se repro-
duz, com cores regionais, nos diversos pontos do pais. A pene-
tragdo do espiritismo nas crengas negras se faz no Norte € no
Sul do pais; os primeiros espiritas que se convertem, por volta
dos anos 20, pertencem também a regiGes diferentes — Ben-
jamim Figueiredo estd no Rio de Janeiro, Zélio de Morais em
Niter6i, Chardo no Rio Grande do Sul. Néo existe, a principio,
a consciéncia de um movimento que se propde a formar e di-
fundir uma nova religidfo. E somente apés o aparecimento de
préticas mais ou menos semelhantes, mas tendo 0 mesmo sen-
tido ideolégico, que a religido se preocupa em se organizar.
Esse estado de indefinigdo das coisas pode ser melhor com-
preendido, quando se leva em conta o testemunho de Alfredo
d’Alcéntara, durante o Primeiro Congresso Umbandista de 1941.
Referindo-se 2 religido, ele dird: “um nome era preciso para
batizar a modalidade religiosa que se esbogava com tanto pres-
tigio, antes mesmo de haver formado sua personalidade. Esco-
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lheram Umbanda. Mas quem escolheu? Ninguém pode respon-
der; sabe-se apenas que ele comegou a ser empregado aqui no
Distrito Federal e Estado do Rio. S6 muito tempo depois de
se tornar corriqueiro emigrou para a Bahia, onde se incorporou
aos candomblés e xangds pelo Norte afora”. % E pois a prética
popular que se transforma para se adaptar & ideologia da so-
ciedade. J4 em 1936, Nicolau Rodrigues constata a presenga
difusa dessa religido Umbanda, que aceitava os espiritos de ca-
boclos e de pretos-velhos, mas que tinha por finalidade “uma
ideologia espiritual mais elevada do que os estreitos ¢ grossei-
ros circulos da magia negra”, isto é, das préticas da ma-
cumba.

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



Religigo e Sociedade Brasileira

Umbanda - Urbanizagdo - Industrializagéo

Mostramos, nos capitulos anteriores, que a religiao umban-
dista se encontra, desde a sua formagdo, estreitamente asso-
ciada aos fendmenos de industrializacdo e urbanizagdo. Entre-
tanto, este inter-relacionamento foi abordado sobretudo sob uma
perspectiva histérica, isto €, o da emergéncia de uma religido
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 religido-industrializag@o-urbaniza-
¢do, torna-se necessdrio perguntar se esta associagdo persiste
ao longo dos trinta anos de desenvolvimento da religiao um-
bandista. O que propomos demonstrar é que a relagdio Um-
banda/sociedade urbano-industrial nSo somente se manifesta
no momento da emergéncia da religido, como ainda se con-
serva no seio da atual sociedade brasileira. Constataremos ainda
que os fendmenos de industrializagdo e de urbanizagdo impri-
mem o sentido do préprio desenvolvimento da religido: quanto
mais as regides sdo urbanizadas e industrializadas, tanto maior
serd o nimero de adeptos umbandistas.

Segundo o recenseamento de 1970, a populagio brasileira
se distribui da seguinte maneira: 52.084.984 habitantes na zona
urbana, e 41.054.053 na zona rural. A oposi¢iio entre cidade ¢
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campo se acentua em detrimento da zona rural; por outro lado
a estrutura de produg@o se consolida na zona urbana. ! A indiis-
tria se transforma deste modo no fundamento do sistema eco-
ndmico brasileiro. ? E necessdrio porém ter em mente que o pro-
cesso de urbanizacdo e industrializagdo ocorre de forma dife-
renciada no conjunto do pafs. A distribuigdo percentual do con-
sumo de energia, em relagdo as populagdes regionais, d4 uma
idéia de como este processo se desenvolve: 3

Resifo % Populagio % Mwh
Norte 3,86 1’02
Nordeste 30’]3 9,12
Sudeste 42,78 78,63
Centro-Qeste 5,44 1,77
Sul 17,71 9,44

Observa-se primeiramente diferengas sensiveis de concen-
tragdo da populagdo segundo as regides. Entretanto, ndo se deve
esquecer que o Sudeste congrega somente cinco estados, enquan-
to o Nordeste agrupa nove. Por outro lado & justamente na
regido Sudeste que se concentram as grandes cidades. Mais sig-
nificativos sdo ainda os desvios entre regifio e consumo de ener-
gia; somente o Sudeste consome 78% da energia produzida.
Sabendo-se que a maior parte deste consumo & feita pela indds-
tria, pode-se ter uma idéia dos diferentes graus de industriali-
zagdo das regides brasileiras. Outros dados confirmam o argu-
mento apresentado: s6 o estado de Sdo Paulo contribuiu, em
1967, com 47% da produgdo industrial nacional. 4

Algumas conclusdes podem ser tiradas deste rdpido esbogo
do processo de desenvolvimento brasileiro: a urbanizacgéio e a
industrializagdo sdo mais desenvolvidas na regido Sudeste. O

1. Sobre o desenvolvimento da sociedade urbano-industrial, ver, por
exemplo, Juarez Brandio Lopez, Desenvolvimento e Mudanga Social,
Sdo Paulo, Cia. Ed. Nacional, 1976, ¢ Manuel Correia de Andrade,
Cidade e Campo no Brasil, Sdoc Paulo, Brasiliense, 1974.

2. Alguns dados comparativos entre inddstria e agricultura podem ser
encontrados em Anudrio Banas, v. 1, 1972.

3. Populagdo: 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 populag@o brasileira, entretanto d'cve-
se levar em conta que nesta regido a populagdo rural' é ainda
predominante. 3 Adicionando-se as populagbes das capitais nor-
destinas. obtém-se 3.860.475 habitantes, ou seja, uma populagdo
inferior & da cidade do Rio de Janeiro (4.315.746 habitame:s).

Qual ¢ entretanto a relagdo entre religido-urbanizag@o-in-
dustrializagdo? O recenseamento de 1970 sugere algumas res-
postas:

Religido Zona Urbana Zona Rural
Catdlicos 46.750.126 38.721.896
(54,7%) (45,3%)
Protestantes 3.065.834 1.748.594
(63,7%) (36,3%)
Espiritas 1.000.242 178.051
(84,9%) (15,1%)

Observa-se que a religifio espirita floresce sobretuflo na
zona urbana. Apesar de o recenseamento ndo diferenclfar os
kardecistas dos umbandistas, esta primeira indicagdo ¢ s:gx'fnﬁ-
cativa: ela denota o grau de urbanizagdo da prética umbandista.
As estatisticas sobre o culto da Umbanda no Brasil reforgam
este ponto de vista:

Regido % Populagio Umbandista €
Norte 0,12
Nordeste 5,14
Sudeste 80,71
Sul 12,70
Centro-Oeste 1,33

Observa-se que a repartigio dos adeptos um.bandist_as' se
processa de acordo com o eixo de urbanizagdo e lnd}lstnallza-
¢@o. As regides Sul e Sudeste agrupam a quase to{ahdade dos
fiéis, ou seja, 94%. S6 os Estados do Rio de Janeiro (ex-GB),
S@o Paulo, Minas Gerais e Rio Grande do Sul concorreram com

5. Ver Manue! Correia de Andrade, Geografia Econémica do Nordeste,

Sdo Paulo, Atlas, 1974.
6. “Culto Umbandista”, IBGE, 1969.
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uma populagdo umbandista de respectivamente 29,5%, 32,2%,
11,6%, 12,7% — ou seja, 85% do total. 7 A desigualdade do
desenvolvimento sécio-econdmico se traduz por uma participa-
¢do desigual de fiéis.

Confirma-se desta maneira a correlagdio Umbanda-urbani-
zag#o-industrializacdo; néo € por acaso que o universo religioso
umbandista estd impregando desta racionalidade de origem
citadina. Na realidade o mundo sagrado é uma forma de ade-
quagéo ao “estilo de vida urbano”. Céndido Procépio j4 havia
estabelecido em seu estudo uma relagdo entre o desenvolvi-
mento das religiGes meditinicas (Kardecismo e Umbanda) e a
rapidez de transformaggo da metrépole paulista. Situando-se
no nfvel psicossocial, ele afirma que as religides medidnicas
“constituiriam uma alternativa possivel no processo de adapta-
¢do das personalidades as exigéncias da vida urbana”.® Os ritos
e os valores religiosos forneceriam entdo aos individuos um
universo coerente para afrontar o tipo de vida da moderna
sociedade. No decorrer do nosso estudo veremos que este pro-
cesso de racionalizagio do mundo se desenvolve em diferentes
nfveis religiosos; ele € fruto de uma camada de intelectuais de
origem marcadamente urbana.

Crescimento da ReligiGo Umbandista

Nao existindo dados seguros sobre o ndmero de tendas ou
de adeptos umbandistas, pode-se entretanto concluir, manipulan-
do os dados de forma indireta, que o crescimento da religido
¢ uma realidade. Existem duas fontes relativas ao desenvolvi-
mento da Umbanda: os dados fornecidos pelo IBGE e as de-
claragbes dos dirigentes umbandistas. Examinemos primeiro as
declaragGes de alguns lideres religiosos. Cavalcanti Bandeira for-
nece trés estimativas ao longo de doze anos: a) 1961 — 50.000
centros umbandistas no Brasil: 12.000 em Sdo Paulo, 7.500

7. Ibid.
8. Candido Procépio de Camargo, Kardecismo e Umbanda, p. 97.
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no Rio (ex-GB), 8.500 em Minas Gerais. ® b) 1970 — 80.000
centros no Brasil: 20.000 no Rio (ex-GB), 10.000 no Estado
do Rio, 16.000 em Sédo Paulo, 18.000 no Rio Grande do Sul. *°
c) 1973 — 28.000 no Rio (ex-GB), 45.000 no Estado do Rio,
28.000 no Rio Grande do Sul, 32.000 em S@o Paulo, 12.000
em Pernambuco. 1! Estas estimativas estariam corretas?

Segundo Bandeira, a populagdo umbandista de Sdo Paulo
cresce em dez anos de 25%, e em trés anos de 100%! No
periodo de 1970 a 1973 a populagdo quadruplica no Estado
do Rio de Janeiro! As estimativas propostas se baseiam entre-
tanto na pura avaliagdo pessoal do desenvolvimento da religido.
Os lideres religiosos exageram na avaliagéo, chegando a afir-
mar a existéncia de mais de 50.000 terreiros em Séo Paulo 2
ou mais de 100.000 tendas no Brasil, * Trata-se porém de cifras
imagindrias que ndo traduzem corretamente o desenvolvimento
real da religido.

Por outro lado, os dados do IBGE situam-se bastante aquém
das expectativas umbandistas. Embora eles provenham de uma
fonte oficial, sdo incompletos devido as falhas considerdveis do
processo de coleta. Na tabela abaixo, calculamos, a partir dos
dados oficiais, a taxa de crescimento da religiio 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 néo era considerada pelo IBGE. co-
mo uma religifio, mas como um conjunto de crengas superstlc:c.l-
sas. Seus adeptos eram classificados como kardecistas. A partir

( 9. Bandeira, Umbanda, Evolugio Hl'.rtdrica-Reﬂ._giwa. Apostila apresen-
- 'tada no IT Congresso Umbandista, Rio de Janeiro, 1961, p. 19,

10. Bandeira, O que é a Umbanda, p. 83
11. Manchete, 9/6/173.

12. Ultima Hora, 1/7/73.

13. Jornal do Brasil, 26/8/73.
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de 1966, a Umbanda se vé legitimada no nivel oficial das esta-
tisticas. Analisando-se o quadro acima, observa-se que em seis
anos a religido cresce em 324%. Nao se deve porém tomar
esta taxa de crescimento como sendo o crescimento real do
movimento religioso. Para o ano de 1963, quando ndo se di-
ferenciavam ainda kardecistas e umbandistas, o niimero de espi-
ritas era de 785.547.'% Comparando-se com a tabela apresen-
tada, constata-se que, na medida em que 0 nimero de umban-
distas aumenta, 0 de kardecistas decresce. E portanto provével
que, nos primeiros anos, parte dos umbandistas que se decla-
ravam espiritas passem a declarar sua verdadeira crenga re-
ligiosa. Por outro lado, é possivel que aqueles que nio se diziam
umbandistas passem a fazé-lo desde que esta nova categoria
religiosa aparega nos questiondrios do IBGE. A taxa de cres-
cimento apresentada é portanto superior ao valor da taxa real
de crescimento da religido.

Os melhores dados de que dispomos resultam de uma pes-
quisa que realizamos nos arquivos do IBGE no Rio de Janei-
ro. % Utilizando os questiondrios que servem de base para o
levantamento de dados do IBGE, conseguimos obter a data de
fundagdo declarada dos terreiros de Umbanda. Reproduzimos
nos gréficos I, 11, III, IV estes dados, relativos ao Rio (ex-GB)
e aos Estados de Sdo Paulo e Rio Grande do Sul, ou seja,
73% do movimento religioso.

Os gréficos apresentados mostram que o crescimento da
religido umbandista € indiscutivel; 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 climax. Em Sdo
Paulo o movimento desponta tardiamente — 1950; enquanto no
interior do Estado observa-se um fraco desenvolvimento da re-
ligido, na capital a presenga 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 néo consegue identificar nenhum trago da religidio umban-

14. Anudrio Estatistico. IBGE, 1965.
15. Maiores detalhes, referentes ao crescimento da Umbanda em Sio
Paulo, podem ser encontrados em Renato Ortiz, La Mort Blanche du

Sorcier Noir (anexos), tese de doutoramento, Paris, Sorbonne Nouvelle,
1975.
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dista. O movimento umbandista é no Rio Grande do Sul quase
que simultdneo ao do Rio (ex-GB); as razdes sdo naturalmente
de ordem histérica, visto que estes dois Estados sd@o pioneiros
no que diz respeito & Umbanda. Entretanto, o crescimento da
religido é mais lento no Rio Grande do Sul do que no Rio de
Janeiro. Provavelmente porque as condigdes de urbanizagéo e
industrializagao se tenham desenvolvido mais no Rio de Janeiro;
por outro lado, a tradigdo afro-brasileira sempre foi mais im-
portante no Rio do que em Porto Alegre.

Analisando o gréfico V observa-se que o crescimento da
religido umbandista se desenvolve sobretudo a partir de 1958.
Os pontos permitem considerar a curva tragada entre 1959-
1967 como uma reta de inclinagdo tag = 64. A rapidez ¢ a
uniformidade do crescimento neste periodo s@o impressionantes.
Poder-se-ia afirmar que, a partir de 1967, existe uma tendéncia
a diminuig¢@o deste ritmo de crescimento? N#o acreditamos que
o ponto 1968-9 seja suficiente para corroborar esta tese. Evi-
dentemente o crescimento da religido deve se estabilizar, mas
é provdvel que isto ocorra nos Estados onde a Umbanda se
desenvolve hd um certo tempo. O Estado do Rio (ex-GB) é
um bom exemplo, pois a partir de 1953 observa-se um decrés-
cimo no indice de crescimento da religido umbandista; a curva
atinge portanto seu ponto de saturacdo. Entretanto nédo se deve
esquecer que a religido umbandista cresce paralelamente 2 urba-
nizac@o e industrializagdo; por outro lado o gréfico V nido leva
em considera¢@o todos os Estados da Federag@o. Por isso pode-
mos esperar que a Umbanda veja seu ritmo de crescimento se
desenvolver em outros Estados onde o processo de urbanizagéo
e de industrializagdo se reproduz hoje com maior rapidez —
por exemplo, Parand e Minas Gerais.

Um dltimo aspecto deve ser anotado: o ponto méximo do
grafico V situa-se entre os anos de 1966-1967, ou seja, apés
o Il Congresso Umbandista (1961) do qual se originou uma
grande difusdo do movimento umbandista. Veremos, ainda, que
o intervalo de 1958-1967 corresponde exatamente ao perfodo
de reconhecimento social da religido.
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Umbanda e Outras Religides

Nao se pode estabelecer com precisao a proporgdo entre
0 nimero de adeptos umbandistas e os fiéis das outras reli-
gides. Os dados do IBGE foram tomados como amostra; neste
sentido foi vélido utilizd-los para demonstrar o crescimento e
a distribuicdo regional da religidto umbandista. Porém, compars-
los agora aos dados absolutos referentes a outras crengas re-
ligiosas seria comprometer toda a anilise desenvolvida. Pode-
se entretanto, através de fontes indiretas, demarcar as frontei-
ras entre as diversas profissdes de fé que atuam na sociedade
brasileira. Observa-se primeiramente que a religido catélica
assiste seu contingente populacional diminuir a partir de 1940.
No conjunto da populaggo religiosa, ela agrupa 95% dos indi-
viduos em 1940; 93,4% em 1950; 91,7% em 1970. O ritmo
de decréscimo torna-se mais intenso quando se percebe que a
taxa de crescimento da populagéio brasileira foi entre 1940-
1950 de 26%, enquanto que a dos catélicos foi de 24%. De
1950-1970 a populagdo brasileira cresce em 79%, a populagdo
cat6lica somente em 76%. Existe portanto uma tendéncia 2 di-
minui¢do da posigdo catélica no que se refere ao contingente
populacional religioso. A experiéncia confirma que uma parcela
deste contingente é absorvida pelo grupo umbandista, 16

Considerando-se a pequena amostragem da populagdo um-

bandista, alguns dados podem ser assinalados para a cidade de
Sdo Paulo: 17

Religido Anterior % Adeptos
Catélicos 81,5
Umbandistas 6,6
Espiritas 3,0
Protestantes 1,0
Sem religidio 3,2

16. A respeito da distribuicio dos adeptos religiosos, ver Cindido Procé-
pio de Camargo, Catdlicos, Protestantes e Espiritas, Petrépolis, Vozes,
1973.

17. Renato Ortiz e Paula Monteiro, "Contribuigdo para um Estudo Quan-
titativo da Religido Umbandista”, in Ciéncia e Cultura, v. 28 (4), 1976,
pp. 407-416.
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Observa-se que a maioria dos adeptos umbandistas provém
do ramo cat6lico: sobre um total de 590 pessoas interrogadas,
81,5% declararam o catolicismo como religido anterior. Embo-
ra somente 3% se tenham declarado espiritas, outras indic'a-
¢oes permitem afirmar que o nimero de “conversdes” kafdccls-
tas € bem mais importante. Por exemplo, a mesma pesquisa re-
velou que 8% dos umbadistas mudaram de religido por con-
siderarem insatisfatérias as préticas espiritas. Ao que parece,
ultimamente vérios centros kardecistas t8m se transformado em
tendas umbandistas. ‘

Os resultados de uma pesquisa realizada em 1958 no Rio
de Janeiro junto as populagdes faveladas confirmam as ten-
déncias observadas para a cidade de Sdo Paulo: 18

Religifio Professada % Adeptos
Catdlicos 83,5
Protestantes 8,1
Espiritas 6,0
Sem religido 2,9

A pesquisa distingue entretanto niveis de prética re?igiosa,
¢ os relaciona em seguida ao culto umbandista (espirlm)': A
prética catblica é a seguinte: 9,2% s@o pratiqantes, freqiien-
tam a missa aos domingos e recebem a comunhdo pascal; 6,8%
sdao devotos, assistem & missa de forma irregular e comun-
gam diversas vezes ao ano; 37,9% s&o praticantes fracos, assis-
tem & missa com regularidade mas ndo comungam; 46% _sﬁo
indiferentes, participam somente das festas religiosas. Conside-
rando-se estes grupos em relagd@o a prética da Umbanda, temos:
5,3% dos praticantes, 25% dos devotos, 24,3% dos pratican-
tes fracos ¢ 31% dos indiferentes freqiientam o culto dos
espiritos.

A pritica protestante se mostra bem mais intensa do que
a catflica: 90,7% dos fiéis assistem regularmente ac culto ¢
somente 7% freqiientam terreiros de Umbanda. Considerando-
se que 93,5% dos espiritas assistem regularmente As sessOes,

18. Kloppenburg, Umbanda no Brasil, pp. 227-236.
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constata-se que a prética umbandista € a que se desenvolve
com maior forga no seio desta populagdo favelada.

Uma concluséo importante pode ser tirada dos dados aci-
ma analisados: a religido catélica é que se encontra na condigé@o
de maior fornecedora de clientes para o culto umbandista, seja
através de conversGes, 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
capitulo referente ao mercado religioso como ela aborda o pro-
blema da estratégia de mercado em diferentes momentos da
evolugdo histérica da Umbanda.

Quadros Sociais da Religido

Afirma-se geralmente que a Umbanda é uma religido po-
pular significando com isto que seus adeptos seriam quase que
exclusivamente elementos da classe baixa. Seus clientes: oper4-
rios desqualificados, empregadas domésticas, lavadeiras, enfim,
aqueles que se encontrariam nos estratos inferiores da socie-
dade. A relacdo religido-classe parece ser tdo fortemente mar-
cada, que deu margem a interpretagSes equivocas: por exemplo,
Roger Bastide descreve a Umbanda como religido proletdria em
oposi¢do ao kardecismo; a luta de classes entre uma classe pro-
letdria emergente e as classes médias se reproduziria assim no
nivel simbélico.® Vimos entretanto que a religiio umbandista
nunca foi a expressdo da classe proletdria; desde seu nasci-
mento a Umbanda € o resultado de um movimento dialético
de embranquecimento e de empretecimento; neste sentido, a
participacdo de uma lideranga 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 federagOes religiosas. Na
verdade encontramo-nos na presenca de uma penetragdo da re-
ligifio umbandista cada vez mais forte nas camadas médias da
populagdo. Viérios terreiros recrutam a maioria de seus adeptos

19. Roger Bastide, “Le Spiritisme au Brésil®, op. cir.
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e assistentes nas classes médias. Eles formam o que alguns jor-
nais chamaram de “Umbanda para ricos”, onde “tanto 08 mé-
diuns como o quadro social sdo compostos por médicos, indus-
triais, advogados, autoridades civis e militares”. 20 Observa-se
desta forma a difusdo da religidfo umbandista no seio de novas
classes sociais que antes a consideravam com uma certa _dcs-
confianga. Alguns dados relativos & cidade de Sao Paulo precisam
melhor a composicdo sociolégica dos adeptos umbandistas: a

Categorias sécio-profissionais % Individuos
Profissionais 0,5
Pequenos comerciantes 3,7
W hite collar 21,5
Trabalhador especializado 10,9
Trabalhador semi-especializado 1,6
Trabalhador nfo-especializado 20,9
Pessoas ndo-ativas 32,7
Sem resposta 2,2

Os trabalhadores especializados, semi-especializados e nao-
especializados totalizam 40,33% do contingente umban_di.s_ta.
o que indica a presenga marcante das classes baixas na religido.
Entretanto, uma parte considerivel de adeptos (21,5%) per-
tence aos estratos médios e inferiores das classes médias, com-
pondo-se principalmente de empregados de escritério e de co-
mercifrios. A categoria de pessoas ndo-ativas agrupa O maior
ntimero de fiéis, 32,7%; isto devido ao fato de que a maioria
dos adeptos sdo do sexo feminino, sendo que as mulheres ndo
tém geralmente nenhuma atividade fora do lar: sobre um total
de 193 pessoas ndo-ativas, 128 sdo donas-de-casa.

Outra forma de verificar as relagdes entre a religido e os
grupos sociais consiste em dispor espacialmente as t.endas _um-
bandistas num mapa geogrifico que leve em consideracdo a
distribuicio do espago segundo as classes sociais. Este pro-
cesso, aplicado 2 cidade de S#o Paulo, considerada através de
seus subdistritos, oferece resultados inieressantes. 22 Observa-

20. Noticias Populares, 14/12/73.
21. Renato Ortiz e Paula Monteiro, op. cit.
29. Renato Ortiz, La Mort Blanche. .., pp. 83-87.
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se que existe uma correspondéncia entre o cinturdo de classes
populares que envolve a periferia da cidade, ¢ a concentragdo
das tendas umbandistas. Na medida em que se passa dos bairros
mais populares para os menos populares, a concentracdo do
nimero de terreiros diminui. O elo entre religido e classe baixa
aparece desta forma como dominante. Entretanto ele nio é
exclusivo; apesar de existir uma tendéncia das seitas umban-
distas de se localizarem nas zonas mais pobres da cidade de
Séo Paulo, constata-se que os terreiros se distribuem por toda
a metrépole, abarcando uma parte considerdvel do espago

ocupado pelas chamadas classes médias inferiores. # II. A R E L I G I A- 0

23. A distribuicio espacial das classes em Sdo Paulo pode ser encontrada
em Delorenzo Neto, O Municipio da Capital de Sdo Paulo e a Regido
Metropolitana, Sao Paulo, Série Estudos de Monografia, n. 2, 1967 (Fac.
Osasco).



O Cosmo Religioso

Os Espiritos

A religido umbandista fundamenta-se no culto dos espiritos
e é pela manifestagdo destes, no corpo do adepto, que ela
funciona e faz viver suas divindades; airavés do transe, realiza-
se assim a passagem entre o mundo sagrado dos deuses € ©
mundo profano dos homens. A possessdo € portanto o elemento
central do culto, permitindo a descida dos espiritos do reino
da luz, da corte de Aruanda, que cavalgam a montaria da qual
eles s@o os senhores. A idéia segundo a qual o neéfito é o
cavalo dos deuses, o receptéculo da divindade, é uma heranga
dos cultos afro-brasileiros, onde a possessio desempenha um
papel primordial; nesses cultos a celebragdo das festas religio-
sas culmina sempre com a descida dos deuses africanos. Depois
de dangar sob o ritmo incessante dos tambores, a filha-de-santo,
tomada pela divindade, desmaia ¢ cai no chéo, 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 € vestido segundo as regras da tradigiio afri-
cana e alguns instantes mais tarde, montado em seu cavalo, ele
vem dangar sob os olhos extasiados dos espectadores. Cada
divindade paramenta-se segundo suas insignias e caracterfsticas
tradicionais: Oxum, dedsa do' amor, danga graciosamente agi-
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tando seu leque; Xangd, com seu machado de dois gumes, mani-
festa seu cardter guerreiro num transe mais violento.? A danca
€ 0 transe revivem, numa forma gestual, os simbolos e os mitos
africanos que se repetem na descida de cada deus do pantedo
afro-brasileiro. Um exemplo retomado de Roger Bastide ilustra
bem este aspecto da repetigdo dos mitos através do transe.2
Uma lenda conta que Xangd, deus do troviio, tinha trés mu-
lheres: lansd, Oxum e Obé4, das quais Oxum era a favorita.
Um dia Obd pede a Oxum o segredo que fazia com que
Xangb a considerasse sempre como mulher preferida. A mali-
ciosa deusa do amor, escondendo seu rosto mentiroso por detrés
de um lengo, contou-lhe que havia cortado uma orelha para
cozinhé-la no caruru de Xangd. Este, comendo o fetiche, ligou-
se a ela para sempre, numa alianga de carfiter erftico. Ob4,
acreditando na mentira, corta sua orelha e segue as prescrigdes
de Oxum. Quando Xangd prova seu prato preferido, enojado,
chama Ob4, que aparece com seu rosto desfigurado. Sua feidra
aumenta ainda mais a c6lera do deus, que agora possuia novos
argumentos para rejeité-la de vez. Nos candomblés nagd, quan-
do Obé desce no terreiro, ela danga com sua orelha tapada
com um lengo; 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 histérias mifticas.

Na Umbanda esta caracterfstica do transe regulamentado
pela tradigdo africana — a repeticdo dos mitos, as aventuras
e desventuras dos deuses — desaparece completamente. Por
outro lado as divindades negras ndo descem mais, nem dangam
alegremente lado a lado com os homens; elas sdo substitufdas
por espiritos que cavalgam o corpo dos médiuns. Ogum, deus
da guerra, Ox6ssi, deus da caga, cedem seus lugares aos ca-
boclos Rompe-Mato e Arranca-Toco. As rafzes africanas, seiva
preciosa que alimenta a vida do candomblé, séo cortadas e me-
tamorfoseadas; os deuses evocardio daqui por diante simples-
mente o nome das diferentes linhagens s quais os espiritos
umbandistas pertencem. Analisaremos mais adiante a composi-
¢80 destas linhagens espirituais.

1. Para uma descrigio de uma sessfio de candomblé, ver Edson Carneiro,
Os Candomblés da Bahia, Rio de Janeiro, Ouro, s.d.p.

2. Roger Bastide, Les candomblés de Bahia, Paris, Mouton, 1958, p. 176.
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Em principio existem quatro géneros de espiritos que com-
poem o pantedo umbandista; podemos agrupé-los em duas ca-
tegorias: a) espiritos de luz: caboclos, pretos-velhos e criur}t,'au
— eles formam o que certos umbandistas chamam de “tridn-
gulo da Umbanda”; ® b) espiritos das trevas — 0s €xus. If.m
divisdo corresponde & concepgdo cristd que estabelece uma dico-
tomia entre o bem e o mal; enquanto os espiritos de luz tra-
balham unicamente para o bem, 0s exus, em sua ambivaléncia,
podem realizar tanto o bem quanto o mal, mas representam
sobretudo a dimensd@o das trevas.

Os caboclos sdo os espiritos de nossos antepassados infiios
que passaram depois da morte a militar na religido umbandista.
Eles representam a “energia e a vitalidade”; podem.-se ?ncontrar
facilmente estas caracteristicas de arrojo no mimetismo do
transe. A chegada de um caboclo vem sempre acompanhac.la de
um grito forte que denota a energia ¢ a forga desta entidade
espiritual: eles sdo espiritos indéceis rebeldes (tragos do sel-
vagem?) que batem fortemente o0s punhos cerrados contra. o
peito & guisa de saudagdo. Gostam de charuto ¢ fumam muito
durante as sessdes religiosas. Os médiuns em transe encarnam
assim a altivez e passeiam, cabeca erguida, numa _atl.tude de
orgulho e arrogéncia. Os caboclos sdo esp{ri.tos- brasileiros que
participam também de certos candomblés, pnnc1pa1ment_e os de
origem banto; quando eles descem nesses cultgs, sao logo
paramentados com arcos, flechas, penas, enf:m,. objetos que df"
notam a origem indigena. Na Umbanda este tipo .de vestuério
torna-se cada vez mais raro; € sobretudo nos dias de festas
(por exemplo, a festa de Oxbssi) que encontramos alguns. des-
tes espiritos com cocares € pcnachos,_ slmbo_hzando pélida e
longinquamente os antepassados brasileiros. E interessante no(:ar
que, apesar de sua aceitagdo no candomblé, a integragac dos
espiritos de caboclo se realiza nestes cultos _de uma fqrma
periférica. Binon Cossard, que descreve o terreiro de ']oﬁoz:nho
da Goméia, insiste sobre a importéncia deste espirito, que &
inegével; entretanto, observa-se, por exemplo, que ele niio tem
um dia da semana que lhe seja especialmente consagrado, como

3. Antdnio Alves Teixeira Neto, Umbanda dos Pretos-Velhos, Rlo de
Janeiro, Eco, 1965, p. 58.
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€ 0 caso para os deuses africanos. 4 Enquanto cada orix4, ou
grupo de orixés, é cultuado num dia da semana, ¢ no domingo
recelebram-se todos os orixds, os caboclos sdo excluidos deste
circuito temporal de celebragdes, como se existisse uma certa
resisténcia da parte africana em aceitar integralmente esse ele-
mento brasileiro. Para o culto umbandista o problema ndo se
coloca, pois os deuses africanos séo rejeitados e o caboclo torna-
se um modelo espiritual indiscutivel.

Pode-se perguntar se os espiritos de caboclo, tal como eles
sdo conhecidos e celebrados na Umbanda, se originam real-
mente de uma raga amerindia. Edson Carneiro parece ter razio
quando insiste em que é sobretudo a imagem do {ndio, tal qual
ela é concebida pela sociedade brasileira, que serve de funda-
mento para este esteredtipo religioso.® O Romantismo brasileiro,
movimento literdrio que se desenvolveu por volta dos meados
do século XIX, foi o responsdvel pela difusdo dessa imagem
estereotipada onde encontramos a representacio de um indio
bom e valente, mas liberto dos tragos de selvageria. Tratava-
se na época de elaborar um modelo simbélico de nagdo para
que se pudesse opor aos pafses estrangeiros um padrio de
Estado recentemente independente. O Brasil acabava de libertar-
se do jugo colonial portugués, o que tornava necessdrio funda-
mentar ideologicamente as rafzes do pafs nascente.® O proble-
ma que se colocava era o seguinte: quem sdo os brasileiros?
qual € sua raca de origem? A resposta foi fornecida pelos
escritores roménticos que transformaram o indio em modelo de
brasilianismo. Alids ndo poderia ter sido outra a solugo engen-
drada, pois sendo o colonizador de origem portuguesa, s res-
tava o negro como elemento a ser utilizado; mas seria impen-
sével construir o simbolo da nacionalidade brasileira a partir
da pessoa do escravo africano. Promovido ao grau de fundador
da estirpe brasileira, o indio é entretanto despojado de seus
caracteres selvagens: sua luta contra o invasor branco é com-
preendida como uma revolta tontra o colonizador portugués,

4. Binon Cossard, Contribution @ I'Etudes des Candomblés au Brésil: Le
Candomblé Angola, tese de doutoramento, Paris, EGHE, 1970.

5. Edson Carneiro, Ladinos e Crioulos, Rio de Janeiro, Brasiliense, 1964,
p. 143.

6. A respeito do Romantismo, ver Antdnio Candido, Literatura e Socie-
dade, Sio Paulo, 1965, Cia. Ed. Nacional.
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uma etapa da resisténcia que teria por objetivo a independéncia
da Colbnia, Apreendido neste discurso literdrio, o indio torna-
se simbolo de liberdade, mas a0 mesmo tempo ele é amor-
dacado em sua prépria revolta. Como a independéncia é um
fato consumado, toda rebelizo contra o mundo dos brancos torna-
se a partir desta data um ato injustificdvel;, o aprisionamento
do caboclo coincide assim com a libertagio da nagdo brasileira.

Silvio Romero observou que o movimento Roméntico néo
se limitou ao circulo estreito dos intelectuais mas, ao contrério,
difundiu-se no conjunto da comunidade brasileira. 7 Com efeito,
a imagem do indio, simbolizado pelo arco ¢ flechas, ndo a encon-
tramos mesmo em setores exteriores A religifio. O carnaval é
um bom exemplo desta assimilagdo nacional de um estere6tipo
fabricado pela ideologia roméantica. Na Umbanda a figura do
caboclo vestindo calgas e camisas brancas, calgando ténis, im-
pecavelmente limpos, é tdo longinqua da imagem do verdadeiro
indigena, que s6 nos restam os gestos estereotipados deste “ante-
passado brasileiro”.

Os pretos-velhos sdo os espiritos dos antigos escravos ne-
gros que pela sua humildade tornaram-se participantes da “Lei
de Umbanda”. Quando eles descem, o corpo do neéfito se
curva, retorcendo-se como o de um velho esmagado pelo peso
dos anos. Envolvido pelo espirito, 0 médium permanece nesta
posicdo incOmoda durante horas. Em deferéncia & idade dos
pretos-velhos lhes € 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 afei¢do, o que transmite
uma sensacdo de seguranca e familiaridade aqueles que vém
consultéd-los. Com a parte brasileira dominando assim a parte
africana, pode-se observar uma oposi¢io nitida entre o com-
portamento valoroso dos caboclos e a humildade dos pretos-
velhos. O mimetismo do transe traduz fielmente esta superio-
ridade do caboclo em relagdo ao preto-velho. Enquanto os espf-
ritos fortes e arrogantes dos indigenas se manifestam sempre
de pé, o inv6lucro material que envolve o transe dos pretos-
velhos os obriga a se curvarem em dire¢io ao solo, como se

7. Silvio Romero, Histdria da Literatura Brasileira, Rio de Janeiro, 1943,
José Olympio, t. IIL.
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fosse ai seu verdadeiro lugar. Esta superioridade que se revela
no nivel motor pode algumas vezes provocar uma transferéncia
de poder dentro da seita religiosa. Conhecemos uma tenda em
Sdo Paulo (Cambuci) onde o chefe espiritual do culto era pos-
suido de uma forma tao profunda por um preto-velho, que
todos os trabalhos eram dirigidos por seu sucessor, o qual era
incorporado por um caboclo. Embora a sessdo se desenrolasse
sob a protegdo espiritual do preto-velho, Pai Jo#@o, sentado no
fundo da sala, encontrava-se realmente distanciado do culto, e
era Caboclo Itamarati quem se dirigia 2 assisténcia, admoesta-
va ou recompensava o comportamento dos cavalos. O caboclo
usurpava assim a autoridade do espirito do antigo escravo, esma-
gado pelo peso de sua divindade.

Foi a histéria brasileira, isto €, a histéria escrita pelos
historiadores que estabeleceu a idéia de superioridade do indio
sobre o negro, pois atribuiu-se somente aos indigenas a aptidao
de se revoltarem contra a escravidio dos brancos. ® Deste modo,
enguanto o indio € visto como aquele que se revolta contra a
forma de trabalho escravo, ao negro se associa o estereStipo
da aceitagao passiva do sistema escravocrata. Preso a uma so-
ciedade de castas, onde a mobilidade social é infima, o negro,
para se fazer reconhecer socialmente, ndo tem outra alternativa
sendo a de aceitar a tnica imagem positiva que a sociedade lhe
oferece: a humildade. Ao mau trato que o senhor de engenho
lhe inflige ele deve responder pela compreensdo e pelo amor:
gracas a esta malicia dos fracos ele se vé recompensado pelo
Senhor Deus. Na Umbanda ndo hd lugar para os negros qui-
lombolas que se insurgiram contra o regime escravocrata; como
a meméria coletiva umbandista coincide com os valores domi-
nantes da sociedade brasileira, ela somente conserva os elemen-
tos que estdo em harmonia com esta mesma sociedade.

Se os espiritos de caboclos celebram o homem adulto, o
dos pretos-velhos, a velhice, as criangas, como o seu nome indi-
ca, introduzem no ciclo da vida o momento da inféncia. Elas
representam a idéia de pureza e inocéncia, e ddo ao culto
umbandista uma dimensdo de alegria e folguedo. Quando os
espiritos das criangas descem, os médiuns adotam as atitu-
des de uma crianga que ainda n@o sabe andar; engatinham

8. Sobre a superioridade do indio, ver Gilberto Freyre, op. cif.
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pelo chao, choram, chupam o dedo e falam num linguajar infan-
til. Nesse momento os auxiliares do culto lhes oferecem bo-
necas, brinquedos, apitos, objetos com 0s quais eles brincam
alegremente uns com os outros. Fregiientemente a assisténcia
lhes oferta bombons, balas, doces, que eles comem avidamente
com um prazer infantil. Os espiritos de criangas derivam em
parte da nogdo de eré, bem conhecida no mundo dos candom-
blés. Nos cultos afro-brasileiros tradicionais o eré nfio é um
orix4 particular, mas um estado intermedidrio do transe que
acompanha a manifestagdo de cada divindade.® Ele desempe-
nha um papel importante no decorrer dos ritos de iniciacéo das
iabs, pois este estado menos violento do transe “permite ao
fiel enfrentar, no plano fisico, as penosas condigbes da reclu-
s@o. Do ponto de vista psicol6gico a desconexdo da afetividade
em relagdo & vida normal cria um estado euférico libertado
de toda e qualquer preocupagéio de parte do iniciante. A redu-
¢do da carga afetiva permite assim ignorar a nogdo do tempo.
As provas ritualisticas, de natureza desconhecida, se realizam
sem nenhum estado de angstia ou apreenséo”.?® Este estado
de insensibilizagdo, no qual se encontram as iads no momento
de sua iniciagdo, acha-se intimamente associado a um tipo de
comportamento infantil. As filhas-de-santo, encerradas no quarto
de reclus@io, se distraem com uma série de brinquedos infantis;
“af se encontram carrocinhas de metal, pedras coloridas, pincéis,
lapis de cor. Os muros da camarinha sdo recobertos por ra-
biscos e desenhos iguais aqueles que as criangas tém o hébito
de fazer”. M A idéia de eré foi confundida com o culto dos
gémeos (ibejis) e possibilitou o nascimento, nos candomblés
bantos, de um novo tipo de orix4: os eré-ibejis. 12 Este orixé
tem uma existéncia autbnoma, possui seus adeptos, e no calen-
dério religioso ele é homenageado no dia 27 de setembro, dia
de Sao Cosme e Damido. Na Umbanda as criangas s@o espiritos
individualizados, e a nogdo de um estado intermedidrio do

9. A respeito do eré enquanto um estado intermedifrio do transe, ver
R. Bastide, Les Candomblés de Bahia.

10. Binon Cossard, op. cit., p. 165.

11. Descrigio de Arlindo Silva, “Os Deuses Sanguinfirios”, in O Cruzei-
ro, citado por R. Bastide, Les Candomblés de Bahia, p. 180.

12. A expressdo “eré-ibeji” é de Roger Bastide, ibid., p. 183,
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transe se perdeu completamente. A equagdo religiosa tornou-se
mais simples: eré = ibejis = criangas.

As relagdes que se estabelecem entre os espiritos de crian-
¢as, caboclos e pretos-velhos reproduzem a linha de separagéo
entre a infincia e o mundo adulto. Na realidade, apesar de sua
natureza sagrada, as criangas tém um papel pouco importante
nas sessdes de consultas, sendo estas reservadas principalmente
as entidades mais velhas. Certamente os umbandistas ndo afir-
mardo que as criangas ndo podem participar das consultas;
trata-se no fim das contas de elementos que possuem uma
dimensdo divina; entretanto eles dirdo que estes espiritos sdo
ainda infantis. Por isso eles se distanciam discretamente dos
trabalhos espirituais, pois sabe-se que uma crianga ndo deve
trabalhar. Estes espiritos associam-se entdo a certos ritos de
purificagéo, pois a vida é freqiientemente maculada pelo contégio
com o mal. Assim, para limpar o terreiro depois de uma des-
cida dos exus, chamam-se algumas vezes as criangas, que com
seus sorrisos e folguedos inocentes purificam um possivel resi-
duo do mal que esteve hd pouco presente na forma de um
espfrito das trevas.

O universo umbandista opera essencialmente com quatro
géneros de espiritos que sdo os modelos de toda e qualquer
individualidade espiritual. A cada estere6tipo corresponde um
ndmero infinito de entidades particulares, possuindo, cada qual,
uma personalidade prépria, que se identifica através do nome.
Por exemplo, Caboclo Urubatdo, Caboclo Pedra-Preta, Caboclo
Ubirajara, séo espiritos que pertencem ao género caboclo. Pai
Joaquim, Pai Jodo de Angola, sdo manifestages especificas da
forma Preto-Velho. As criangas terdo nomes como Luizinho,
Zezinho, Tupézinho etc. Apesar da extenséio deste pantedio espi-
ritual, ele se mostra extremamente simplificado em relagdo aos
cultos afro-brasileiros; o transe ndo se desenvolve mais segundo
a individualidade miftica de cada deus, mas de acordo com esses
quatro modelos espirituais. Em termos 16gicos pode-se dizer que
o sistema religioso ganha em extensdo; ele perde porém em
compreensao, tornando-se muito menos complexo. Esta diferenca
em relagdo ao candomblé tem conseqiiéncias importantes no
nivel do comportamento meditnico; vimos que nos cultos afro-
brasileiros a possessdo é perfeitamente regulada pelas tradicbes
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miticas africanas; entretanto este aspecto se transforma radi-
calmente na Umbanda. Os esquemas motores umbandistas séo
muito genéricos pois sdo compostos exclusivamente de termos
abstratos: caboclo — forga, preto-velho — humildade, crianga
— inocéncia. Como n#o existe uma trama mitica que articule
esses modos de possessfio, um maior grau de arbitrariedade se
inscreve no comportamento meditinico; qualquer significado pas-
sa a ser permitido dentro do significante (esquema motor) esco-
lhido. Em relagdo ao transe pelos deuses africanos isto implica
uma libertagdo da pessoa do quadro formal das relagGes mi-
ticas, conferindo a possessdo uma medida considerével de indi-
vidualizag@o. Na realidade, na Umbanda, a personalidade espi-
ritual que se destaca através do nome é uma personalidade
vazia; quem sdo, por exemplo, Caboclo Urubatdo ou Pai Joa-
quim? Eles simplesmente representam uma massa andnima de
indios e negros que participaram da formagéo da sociedade
brasileira. A indeterminagdo do modelo religioso permite desta
forma ao adepto uma margem de manobra pessoal mais elédstica
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 néo terdo
jamais as mesmas atitudes ou o mesmo comportamento por néo
participarem da mesma tradigdo mitica: atrds da méscara este-
reotipada o que se encontra sempre € o anonimato da historia.
Pode-se entao concluir que paralelamente a uma despersonali-
zagdo do cosmo religioso afro-brasileiro (os deuses se trans-
formam em espiritos indeterminados) se desenvolve na Umban-
da a personalizagdo do transe; recusando a rigidez dos esque-
mas miticos, a individualizagdo pode se expandir na indeter-
minacao dos espiritos histéricos. Numa sociedade onde o indi-
viduo é fortemente valorizado, esta nova forma de comunica-
¢ao com o sagrado nos parece mais adequada do que a ante-
rior. Entretanto, embora ocorra este movimento de personaliza-
¢ao do transe, ele estd longe de coincidir com a individualiza-
¢ao total, que se manifesta no espiritismo de Allan Kardec. Con-
servando os estereStipos que informam a possessdo, 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 espiritos que compdem © universo
umbandista, passemos & organizagdo dessas entidades dentro do
cosmo religioso. Um problema de escolha se coloca de inicio:
visto que ndo existe uma classificagao espiritual unanimemente
aceita pelos tedricos, qual delas utilizar? A resposta pode ser
dada facilmente se considerarmos que, apesar da alternéncia dos
elementos no interior das classificagbes, a estrutura religiosa
permanece fundamentalmente a mesma. Isto permite uma certa
arbitrariedade na escolha daquela que nos parece ser repre-
sentativa do pensamento umbandista. A guisa de descrigdo da
organizagdo espiritual, consideraremos a classificagdo estabele-
cida por Matta e Silva.'3 A razéo desta escolha é que o autor
conseguiu, melhor do que os outros tedricos religiosos, raciona-
lizar o universo espiritual de forma coerente e profunda. As
informagdes provenientes de outros autores serdo consideradas,
na medida em que elas esclarecem o quadro teoldgico da religido.

O Universo umbandista € monoteista ¢ se fundamenta na
“existéncia de um Deus tnico, onipotente, sem representagéo
possfvel” 4 que recebe diferentes denominagdes: Olorum, Zam-
bi, ou simplesmente Deus, como é conhecido pelos catblicos.
Este Deus tem por tunica funcdo estabelecer os fundamentos da
religido e a existéncia do mundo; uma vez desempenhada esta
tarefa, ele é rapidamente esquecido, pois o culto é dedicado
exclusivamente aos espiritos subordinados a Olorum. Neste sen-
tido o pensamento umbandista se aproxima da concepg@o 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.® O mundo dos homens é
governado pelos orixés, espiritos que administram o universo
segundo a divisdo mitica de trabalho (Ogum — ferro; Oxum
— #gua doce etc.). Tanto Olorum, divindade ioruba, quanto

13. Matta e Silva, Umbanda de Todos Nés, 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, 18 deus banto, sdp 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
orix4s, forgas sagradas, € conferido o poder de estabelecer a
mediagdo entre os dois compartimentos estanques da mitologia
africana. Distanciando-se dos problemas humanos, o Deus su-
premo € esquecido pelos homens; desta forma, somente as
forcas intermediérias é que sdo cultuadas através dos ritos. Esta
concepgdo de Deus € andloga & que se observa no catolicismo
popular, onde os santos séo vistos como intermediérios entre o
sagrado ¢ o profano; estando mais perto dos homens, eles re-
cebem um culto particular que muitas vezes ofusca o préprio
criador do mundo.

Em termos anélogos ao catolicismo, os umbandistas conce-
bem a existéncia de uma trindade formada por Obatald-Oxalé-
1f4. 17 Obatalé é o Pai, Oxald o Filho e Ifd (Orixd do destino
nos cultos afro-brasileiros), o Espirito Santo. A trindade umban-
dista nada mais ¢ do que uma réplica da trindade catblica;
ndo tem nenhum papel importante no universo religioso, mas
indica o grau de legitimidade da religido catélica que serve aqui
de modelo ao pensamento umbandista. Outros autores estabe-
lecem correspondéncias diferentes entre a posic@o na trindade e
os deuses africanos; trata-se porém, na maior parte das vezes,
de interpretagdes pessoais da legitimidade do catolicismo. '8

Abaixo de Olorum vém as linhas de Umbanda, que s&o
grandes exércitos de espiritos que obedecem a um chefe (Orixd);
estes espiritos teriam no espago uma missdo, uma tarefa, uma
funcdo. ® A nogdo de tarefa, fungdo, é assinalada também no
pensamento de Allan Kardec, para quem “os espiritos s@o minis-
tros de Deus, agentes de sua vontade, e € através deles que

16. A respeito de Zambi, ver Mirio Milheiro, Etnografia Angolana,
[ICA, Angola, 1967, ¢ 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
Tupa-Oxalé-Iemanji, As 7 Forgas da Umbanda, Rio de Janeiro, Eco,
1972, p. 67. Observa-se que existe aqui uma tendéncia em colocar Tupi,
deus indio, acima dos orixds africanos.

19. Lourengo Braga, Umbanda, magia branca, Quimbanda, magia negra,
Rio de Janeiro, Borsoi, 1956, p. 17.
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Deus governa o mundo”, #?® Existe portanto um paralelismo entre
esta concepgdo espiritual do mundo e a que se verifica na mito-
logia africana, onde cada compartimento do universo pertence
a um Orixad especifico: por exemplo, Iemanjd é o mar, Oxum
o rio. Kardec afirma explicitamente que sua idéia do mundo
dos espiritos “se encontra, sob formas diversas nas crengas de
todos os povos, de todas as idades, mas com a diferenga de que
certo atributos tempordrios foram transformados em seres dis-
tintos”, #! Kardec se fundamenta entdo na histéria dos homens
para estabelecer sua teoria espiritual; o que ele critica nas cos-
mologias miticas é a imobilidade das forgas espirituais que se
vinculam a determinados compartimentos da natureza. Para ele
um espfrito, durante seu aprendizado mistico, percorre as di-
ferentes ordens fisicas e morais, mas uma vez terminada esta
instrugdo espiritual, ele poderd desempenhar outras fungSes. As
linhas umbandistas rompem com a concepg¢dio africana de um
mundo regido pelas forgas da natureza, mas elas permanecem
aquém da perspectiva kardecista, pois cada linha é imével e
divide o mundo em partes que lhe sdo correspondentes. Existe
assim uma afinidade entre Oxald e o sol, mas ndo se poderéd
mais afirmar: Oxald é o sol. 22

Segundo Matta ¢ Silva existem sete linhas na Umbanda: %

1. Linha (ou Vibragdo) de Oxald

20. Allan Kardec, Le livre des Esprits, Paris, Lib. Spirite, 1857, item 66.
21. Allan Kardec, ibid.

22. Na realidade, em pais Yorubd, Oxald ndo € o sol (que é Orum),
mas o deus da criagio do mundo; entretanto na Umbanda existe uma
correspondéncia entre esta divindade e¢ o sol. A correlaciio entre esses
dois termos ndo se processa porém no nivel da esséncia, do fundamento
de um compartimento qualquer da natureza, mas exprime simplesmente
uma associagdo do tipo que se encontra nos horéscopos. Matta e Silva
dd as seguintes correspondéncias, entre as “linhas” e os astros:

Oxald — Sol Ogum — Marte
Iemanji — Lua Oxdssi —  Vénus
Xangd — Jdpiter Criangas — Merciirio

Pretos-Velhos — Saturno

A relagio Oxald — Sol é de natureza heliocéntrica, ocupando Jesus o
centro do sistema.

23. Matta e Silva, op. cit,, p. 59. O niimero 7 é um nimero cabalistico,
ele encerra os segredos (mirongas) da Umbanda. Pode-se observar neste
caso as influéncias do ocultismo europeu e do Velho Testamento. Ver
Maria Helena Farelli, op. cit.
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Linha (ou Vibragdo) de lemanjé
Linha (ou Vibragdo) de Xangd

Linha (ou Vibragéio) de Ogum

Linha (ou Vibrag@o) de Ox0ssi

Linha (ou Vibragdo) das criangas
Linha (ou Vibragéo) dos pretos-velhos

Sovan a9

Cada “linha” € composta de sete legides, dirigidas por sete
Orixds principais que nao “descem”, isto é, ndo se manifestam
no corpo dos adeptos. Sdo eles:

a) Linha de Oxald

Caboclo Urubatéo
Caboclo Ubirajara
Caboclo Ubirata
Caboclo Aymoré
Caboclo Guaracy
Caboclo Guarany
. Caboclo Tupy

S N L s 0 B B

b) Linha de lemanjd

. Cabocla Yara

. Cabocla Indayé

. Cabocla Nané-Burucu

. Cabocla Estrela do Mar
. Cabocla Oxum

. Cabocla lansa

. Cabocla Sereia do Mar

S oW bl -

) Linha de Xangé

. Xangd Kad

. Xangd 7 Montanhas
. Xangd 7 Pedreiras

. Xangd Pedra Preta
. Xangd Pedra Branca
. Xangd 7 Cachoeiras
. Xangd Agodd

L)

P IS T I e
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d) Linha de Ogum

. Ogum de Lei

. Ogum Yara

. Ogum Megé

. Ogum Rompe-Mato
Ogum Malé

Ogum Beira-Mar

. Ogum Matinata

NG LN

) Linha de Oxdssi

. Caboclo Arranca-Toco
. Cabocla Jurema

. Caboclo Araribéia

. Caboclo Guiné

. Caboclo Arruda

. Caboclo Pena-Branca
. Cabloco Cobra-Coral

~N W b b B e

-
S

Linha das criangas
Tupazinho

. Ori

. Yariri

. Doum

. Yari

Damigo

Cosme

NOW B U

g) Linha dos pretos-velhos

Pai Guiné

Pai Tomé

Pai Arruda

Pai Congo de Aruanda
Maria Conga

Pai Benedito

Pai Joaquim

NOU AN~

. Puas observagdes podem ser feitas a respeito desta classi-
ficagdo espiritual. Primeiro, o fato de se encontrarem lado a
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lado nomes indigenas, africanos e portugueses: no nfvel semfn-
tico tem-se uma primeira indicagdo do brasilianismo da religifio
umbandista. Segundo, a pluralidade dos Xangds e dos Oguns, o
que denota uma continuidade com a tradigéo afro-brasileira, onde
cada orixd se manifesta sob mdltiplas formas, por exemplo,
Xangd Agodd (Xangd velho) e Xangd Aganju (Xangd mogo).

A cosmologia umbandista é porém muito mais complexa,
pois cada legido se subdivide em sete falanges, cada falange
em sete subfalanges, ¢ assim por diante. Na parte inferior deste
exército tentacular de espiritos encontramos os guias ¢ 0s pro-
tetores. Vejamos como se estabelece a comunicagdo entre o
mundo sagrado dos orix4s e o universo profano dos homens.
Um intelectual umbandista se refere a este respeito da seguinte
forma: “O Orix4, pela sua vibragdo, 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”. 2 Portanto, contrariamente aos cultos afro-brasileiros,
na Umbanda os orixds n@o descem, eles se transformam em
esséncias sagradas que transmitem seus atributos a outros exe-
cutantes, por exemplo, os guias. Alufsioc Fontenelle explica de
forma bastante original por que os orixés se distanciam dos
homens; para ele, estas divindades “ndo vém nunca 2 terra por
consideré-la o mais {nfimo dos planetas, por ser o lugar onde
o aperfeicoamento espiritual ainda esté atrasadissimo, e, por isso,
enviam seus auxiliares, que sdo enviados diretos, os intermedié-
rios entre o plano astral superior e a Terra, o plano inferior. 26
Os deuses afro-brasileiros sdo entdo interpretados dentro de uma
nova perspectiva religiosa, eles perdem suas caracteristicas mi-
ticas e se transformam em esséncias sagradas; somente 0 nome
africano é conservado.

24. Ver R. Bastide, Les Candomblés de Bahia, ¢ Le Batuque de Porto
Alegre, The University of Chicago Press, 29th International Congress of
Americanistes, v. II, 1932, pp. 195-206.

25. Cavalcanti Bandeira, op. cit,, p. 116.

26. Aluisio Fontenelle, O Espiritismo no Conceito das Religides ¢ a Lel
da Umbanda, Rio de Janeiro, s.d.p., Espiritualista, p. 68.
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3 o R & Pode-se observar que na criagdo da cosmologia religiosa
f gg _§ g § g"g’ existe da parte do pensamento umbandista um esforgo cons-
3 o 389 ® tante de despersonalizag@o do universo religioso afro-brasileiro.
& Como ja haviamos notado a respeito do transe, encontra-se neste
processo de racionalizagdo dos simbolos religiosos uma oposi-
- o g s :?u-g ¢do entre as linhas e os deuses individualizados do candom-
'é g e § g ;g g E blé. Os orixds ndo sdo mais os herdis das histérias miticas, nem
< = 82 & < mesmo se ocupam dos homens, pois sdo impedidos, pela nova
HoAg o} ideologia religiosa, de descer sobre o corpo de seus cavalos.
“ E N&o € por acaso que alguns umbandistas tentam gradativamen-
- 2 5 § :§ te substituir a palavra linha pelo termo vibragdo, evocando

::5 g% '§I§ 8 3 g = este Ultimo um significado mais abstrato.
5 = g g g g‘ 2 O universo umbandista ndo é porém estédtico, as linhas
- o E w 2 o formam redes de comunicagéo onde circulam as informagdes di-
(Y vinas. Cada linha é composta por um guardido e seis chefes
8 = o de legiGes, denominados intermedidrios diretos, que asseguram
E 3 .Q.S " 2 '3‘5 a intercomunicag@o sagrada com as demais vibragGes. Os guar-
5 g'u .g g s é".ig £ dides nao s@o considerados como intermedidrios, seu papel é
= o Ué o %g de preservar a unidade de cada linha. O quadro I mostra como
= £ 3 se estabelece a comunicagdo dentro do espago sagrado. A lei-
He tura deve ser feita pelo cruzamento de duas linhas diferentes.
. 5% g% § =g <o Por exemplo, cabocla Yara € a g!farfiiﬁ da linha de lemanja,
g &% g g 3 § g -23 na qual a cabocla Iansa é intermedidria para a linha de Xangd,
'E t3:,3 A =3 c% cabocla Oxum, intermedidria para a linha de Oxdssi etc. A

- i i i

E‘a diagonal do retdngulo é preenchida pelos guardids de cada
Ei linha, estes s6 podem comunicar-se com sua prépria vibrag#o.
E = g 4 S* Dentro deste emaranhado de linhas hierarquizadas, a ascen-
5 E’E ] & 5 g3 | % sao espiritual se faz segundo o principio kardecista da reen-
o . E = o b — : carnagdo sucessiva, Um manual umbandista declara a este res-
r~ & _§l€ peito: “a reencarnagdo é um preceito divino do Pai, pelo qual
, g g Ele premia ou castiga, conforme o 1.nerecimento. de cada um,
g 4 o pois que a reencarnagao t.em por fmt'dlc‘ladf: 0 seguzpte: o resgate
= 55 _§E g 58 de erros e crimes cometidos em existéncias anteriores, propor-
8 S g 8< Pt = S cionar a evolugdo do reencarnado, impor o desempenho de
3 missdes de grande importincia na nova vinda & Terra”. 27 Essa

concep¢do da morte prolonga a tradigdo kardecista dentro do
pensamento umbandista; com efeito, Allan Kardec se refere

27. Cindido Felix, 4 Cartilha da Umbanda, Rio de Janeiro, Hco, 1965,
p. 26.

Ogum
Ox6bssi
Criangas
Pretos-

Velhos
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no Livro dos Espiritos a dois tipos de reencarnacles: a expia-
¢80 e a encarnagdo missionéria. Enquanto a dltima forma se
manifesta excepcionalmente no caso de certos messias que sdo
e'nviados & Terra para pregar a mensagem divina, o primeiro
tipo, o da expiag@io, se aplica 2 maioria dos homens. Segundo
Kardec, no princfpio os espiritos eram “simples e ignorantes”,
Deus ‘lhes deu, a cada um, uma missdo por meio da qual eles
poderiam se aperfeigoar, e progressivamente se aproximar da
presenga divina. 2 A reencarnagdo funciona portanto como uma
forma de aprimoramento espiritual, o caminho pelo qual os espi-
ritos evoluem na diregiio de Deus, resgatando o “pecado ori-
ginal”, elo primeiro de um ciclo infernal de vidas. Quais sdo
entretanto as condi¢Ses que fazem com que pecados e dfvidas
de existéncias anteriores possam ser resgatados? O mesmo res-
ponde: “todo aquele que souber empregar sua reencarnagéo, fa-
zendo o bem aos seus irmdos, ird purificando o seu espfrito
até atingir a perfeicio. Todos os irmidos que estiverem em tais
condi¢des, ndo mais reencarnaréo, mas terdo o mérito de serem
incorporados as linhas de Umbanda. Esses néo voltario a se
materializar. ® A doutrina fornece desta forma o principio que
comanda a evolugdo espiritual; a caridade, o amor ao préximo,
se transforma nc elemento que fundamenta a préxis religiosa,
visto que a prética caritativa ¢ a tinica solugdo para se escapar
a0 ciclo reencarnacionista.

A Quimbanda

Kardec, quando empreendeu seu trabalho de racionalizacéo
do mundo dos espfritos, equacionou as diferengas do universo
sagrado na forma de uma repartigéo triplice: 30

a) Espiritos puros — anjos, arcanjos e serafins.

b) Espiritos de segunda ordem — tém ainda que passar

por certas provas.

28. Allan Kardec, Le Livre des Esprits, item 53.
29. Candido Felix, op. cit., pp. 26-27.
30. Allan Kardec, op. cit., item 55.
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¢) Espiritos imperfeitos — caracterizados pela arrogincia,
orgulho e egoismo.

O pensamento umbandista, de caréter acentuadamente dua-
lista, estabeleceu um corte no segundo plano, simplificando esta
hierarquia mistica: a) Missiondrios do bem; b) Missionérios do
mal. 3! A esta divisdo dicotdmica entre bem-mal, reino das lu-
zes—reino das trevas, corresponde, dentro do universo religioso,
uma nova separagao: 1) Umbanda — prética do bem; 2) Quim-
banda — prética do mal. 3 A Umbanda se opde desta forma 2
Quimbanda, que opera (em principio) exclusivamente com espi-
ritos imperfeitos que se situam nos confins da escala espiritual.
Entretanto o mal é um dado da realidade, ele representa uma
dimensdo importante da vida quotidiana; o pensamento umban-
dista deve portanto levé-lo em consideragdo. O problema que
se coloca é o de como interpreté-lo dentro do quadro religioso.
A oposigdo entre reino das luzes—reino das trevas vai encontrar
assim uma solugdo interessante no seio da linguagem sagrada.
Os tericos irdo afirmar: “jamais se conheceria a grandiosi-
dade do bem se, por outro lado, néio se conhecesse, outrossim,
os perniciosos efeitos do mal. O bem sé existe para contra-
balancar os efeitos do mal” 33 ... ou entdo, “a Terra é um
planeta de trevas, de expiagdo, de sofrimentos, por isso o mal
predomina nos espiritos reencarnados neste mundo; somos im-
perfeitos, isto é, somos maus, orgulhosos, odientos, vaidosos,
vingativos, ciumentos, invejosos, e temos faltas a redimir pro-
vindas das encarnagOes anteriores. Ora, para que sofréssemos
as conseqiiéncias de nossos erros, era preciso existir o meio pelo
qual viéssemos receber a paga de nossa maldade.” #* Diante
da realidade insofismével do mundo dos homens, o mal é con-
siderado um “mal necessério”, ele € a contrapartida do bem,
fonte e justificacdo da miséria humana,

Estabelecida a separag@o entre essas duas dimensSes opos-
tas do sagrado, resta ainda fundamentar a primazia do prin-

31, Teixeira Neto, O Livro dos Médiuns de Umbanda, Rio de janeiro,
Eco, 1970, p. 78.

32. Aluisio Fontenelle, op. cit., p. 77.

33. Teixeira Neto, Umbanda dos Pretos-Velhos, p. 31.

34. Lourenco Braga, Umbanda, magia branca, Quimbanda, magia negra,
p- 26.
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cipio do bem sobre o mal. Isto se faz segundo a teoria evo-
lucionista kardecista, 0 que mostra que o abismo entre Umbanda
e Quimbanda ndo é absoluto. “Com o progresso da Terra, a
tendéncia do mal vai diminuindo até chegar a desaparecer de-
finitivamente. Com este progresso, arrastaremos também aqueles
irméos da Quimbanda, e com eles, seu supremo chefe (Ldcifer),
que um die, j4 cansado de sofrer e praticar o mal, se arrepen-
derd sinceramente, e serd, por Sdc Miguel Arcanjo, encami-
nhado na senda do progresso espiritual.” 3 A teoria da evolu-
¢éo tece desta forma um liame de continuidade entre os pélos
opostos; a fé comteana no progresso pressupde que num fu-
turo distante a marcha do bem triunfard definitivamente sobre
o sofrimento.

A Quimbanda se apresenta portanto como a dimensdo
oposta da Umbanda, ela € sua imagem invertida; tudo que se
passa no reino das luzes tem seu equivalente negativo no reino
das trevas. As sete linhas da Umbanda, correspondem as sete
linhas da Quimbanda, comandadas pelos seguintes exus: 3

Exu 7 Encruzilhadas
Exu Pomba-Gira
Exu Tiriri

Exu Gira-Mundo
Exu Tranca-Ruas
Exu Marabd

Exu Pinga Fogo

ThSn W LR

Cada Exu, no seu plano espiritual, comanda seis chefes de
legides; 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 distribuigdo dos exus na
Quimbanda é a seguinte:

a) Correspondéncia com a linha de Oxald:

1. Exu 7 Encruzilhadas — Caboclo Urubatio
2. Exu 7 Pembas — Caboclo Ubirata
3. Exu 7 Ventanias — Caboclo Ubirajara

35. Lourengo Braga, ibid.
36. Matta ¢ Silva, op. cit,, p. 266.
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4. Exu 7 Poeiras — Caboclo Guaracy
5. Exu 7 Chaves — Caboclo Aymoré
6. Exu 7 Capas — Caboclo Tupy
7. Exu 7 Cruzes — Caboclo Guarany
b) Correspondéncia com a linha de lemanjd:
1. Exu Pomba-Gira — Cabocla Yara
2. Exu do Mar — Cabocla Oxum
3. Exu Mare — Cabocla Iansa
4. Exu Mé-Canjira - — Cabocla Sereia do Mar
5. Exu Carangola — Cabocla Estrela do Mar
6. Exu Gereré — Cabocla Nana-Burucu
7. Exu Nangué — Cabocla Indayé

NOUAUN= S NOULPUND~D
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Correspondéncia com a linha de Xangd:

Exu Gira-Mundo — Xangd Kad
Exu Pedreira — Xangd Agodd
Exu Corcunda — Xangd 7 Montanhas
Exu Ventania — Xangd 7 Pedreiras
Exu Meia-Noite — Xangd Pedra Preta
Exu Mangueira — Xang6 Pedra Branca
. Exu Calunga — Xangd 7 Cachoeiras
Correspondéncia com a linka de Ogum:
. Exu Tranca-Ruas — Ogum de Lei
. Exu Tranca Gira — Ogum Yara
. Exu Tira-Toco — Ogum Beira-Mar
. Exu Tira-Teima — Ogum Matinata
. Exu Limpa-Trilhos — Ogum Megé
. Exu Veludo — Ogum Rompe-Mato
. Exu Porteira — Ogum Malé
Correspondéncia com a linha de Oxdssi:
. Exu Marabd — Caboclo Arranca-Toco
. Exu das Matas — Caboclo Pena-Branca
. Exu Campina — Caboclo Arruda
. Exu Capa Preta — Caboclo Cobra-Coral
. Exu Pemba — Caboclo Araribdia
. Exu Lona — Caboclo Guiné

. Exu Bauru — Cabocla Jurema
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f) Correspondéncia com a linha das Criangas: *

1. Exu Tiriri — Tupazinho

2. Exu Mirim — Yariri

3. Exu Tiquinho — Ori

4. Exu Ganga — Yari

5. Exu Lalu — Doum

6. Exu Veludinho — Cosme

7. Exu Manguinho — Damigo

g) Correspondéncia com a linha dos Pretos-Velhos: **
1. Exu Pinga-Fogo — Pai Guiné

2. Exu Brasa — Pai Arruda

3. Exu Come-Fogo — Pai Tomé

4. Exu Alebd — Pai Benedito

5. Exu Bara — Pai Joaquim

6. Exu Lodo — Pai Condo de Aruanda
7. Exu Caveira — Pai Maria Conga

Em meio a este exército demonfaco, pode-se identificar
alguns tragos 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-
cipio de individualizagdo na religifio iorub4.3? Por outro lado
observa-se que vérios adjetivos que qualificam o substantivo
exu evocam a dimens@o sinistra da magia negra: “corcunda”,
“capa”, “caveira”, “meia-noite”. Uma primeira aproximagao
dos exus ao universo do estranho, do oculto, do maléfico, se
realiza assim no nivel seméntico.

* O autor comete alguns erros nesta superposicio de linhas. Ele consi-
dera Exu Tiriri em terceiro lugar na escala de comandantes de linhas,
mas estabelece a correspondéncia entre este Exu e a sexta linha da
Umbanda, isto é, a das criangas.

** Novamente outro erro de classificacio. Comparando a correspondén-
cia dos exus & hierarquia dos pretos-velhos, nota-se que a simetria se
encontra distorcida. E como se o esfor¢o de racionalizacfo desistisse
de encontrar uma coeréncia para o universo da Quimbanda e se interes-
sasse unicamente as linhas da Umbanda.

37. Deoscoredes dos Santos, “Exu Bara: principal of individual life in
the Nagd system”, in Collogques internationaux du CNRS, Paris, Ed.
CNRS, 1973, pp. 45-60.
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E interessante sublinhar ainda que, na classificagiio forne-
cida por Matta e Silva, os principais chefes das linhas quim-
bandistas coincidem com a prépria vibragdo. Este detalhe, que
poderia parecer insignificante, se reveste de uma grande impor-
tdncia; ele reforca a dependéncia dos espiritos das trevas as
entidades de luz. Afirmando que “na Quimbanda n@o hé o Um,
a vibragd@o original”, 3% que se transmite aos chefes de legides, o
autor confirma a unidade do bem diante da pluralidade do mal.
Analogamente ao hemisfério da Umbanda, na parte inferior deste
batalhdo satdnico, encontram-se os espiritos refratdrios ao pro-
gresso espiritual; eles representam os miserdveis do espago sa-
grado umbandista.

38. Matta ¢ Silva, op. cit.,, p. 269.



A Prdtica Umbandista

Classificar a grande diversidade de cultos é o problema

que se

coloca de inicio ao observador que aborda a religido

umbandista. A multiplicidade da prética religiosa é tal que
qualquer critério classificatério parece, & primeira vista, inefi-
caz. Entretanto, alguns teéricos da religido tentaram colocar uma
certa ordem dentro deste universo caftico de ritos; Cavalcanti
Bandeira, utilizando um modelo puramente descritivo, estabelece
quatro categorias de rituais: *

a)

b)

c)

Primeiro feitio ou Espiritualista — O uniforme n#o €
obrigatério. O canto e a misica s@o rarcs. Fregiientam-
se raramente o mar e as cachoeiras. Nao se aceitam
imagens e pontos riscados.

Segundo feitio ou Ritualista — O uniforme é obrigaté-
rio. As sessOes sdo sempre acompanhadas de palmas e
curimbas. Praticam-se as obrigacdes (ida ao mar e
as cachoeiras). Aceitam-se imagens, mas recusam-se 08
assentos de orixds (prética de fixagdo dos espiritos).
Terceiro feitio ou Ritmada — Além da ritualistica ante-
rior participam os instrumentos musicais de percussiio:
agogd, atabaques, ocasionalmente ou de modo perma-
nente. Aceitam-se os assentos de orixd e o terreiro ¢é
algumas vezes preparado segundo preceitos africanistas,

1. Cavalcanti Bandeira, O que é a Umbanda, pp. 165-180,
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d) Quarto feitio ou Ritualista e Ritmada — Utilizagdo per-
manente dos instrumentos musicais. As vestes podem ser
coloridas, apropriadas aos santos. As caracteristicas dos
preceitos africanistas sdo claras: em sua maioria tém
terreiro preparado e assentos de orixé, por vezes con-
sagragdo dos atabaques.

Para o autor, a classificagdo dos rituais depende da pre-
senga ou auséncia de determinados elementos no culto. Por
exemplo, a inexisténcia de tambores enquadra um ritual dentro
da primeira categoria; enquanto a presenga de vestes exuberan-
tes o classifica na dltima categoria. Esta perspectiva, puramente
etnogréfica de abordar o problema, coloca porém outras difi-
culdades. Primeiro, seria necessério considerar quais sdo os ele-
mentos dominantes de cada categoria, 0 que jd4 é em si mesmo
bastante complicado; segundo, observa-se como os elementos
dessas categorias se combinam entre si (hipétese que o autor
nao leva em consideragdo), o que multiplicaria o nimero de
classes a serem obtidas. O critério etnogréfico transforma o
ritual numa massa de clementos cuja apreensdo torna-se pra-
ticamente impossivel. Substituindo-se porém este enfoque des-
critivo por uma perspectiva sociolégica, o problema se resolve
mais facilmente. Na realidade o que nos interessa ndo é tanto
os elementos que compdem o ritual em sua extensdo, mas o
sentido social que eles adquirem dentro do rito. Ao invés de
recensear todas as partes que compdem o rito religioso, ta-
refa impossivel e indtil, o importante é compreender o signi-
ficado e o sentido social de cada parte. Podemos estabe-
lecer aqui uma analogia entre nossa problemética e a critica
que Roger Bastide faz a Arthur Ramos, onde se confirma a
superioridade da 6tica sociolégica sobre o ponto de vista cul-
turalista na abordagem do fendmeno do sincretismo. Para Bas-
tide, “um quadro, mesmo abstrato, ndo é uma justaposi¢do de
manchas de cor, pois, além de tais manchas comporem por seu
conjunto uma nova realidade, elas t€m cada uma a sua signi-
ficag@io; elas inscrevem na tela sentimentos, preferéncias, com-
plexos da libido do artista. Os tragos culturais que se sincre-
tizam tém, também eles, e cada um por sua vez, a sua prépria
significagdo, e séo estas significaces que procuramos ao falar
de valorizagéio, de preconceitos, de ressentimento, de depura-
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¢d0”. 2 Embora ndo seja nosso objetivo tratar especificamente do
fendmeno do sincretismo, a situagdo é anéloga. A tela do ritual
ndo é composta unicamente pela adigdo de manchas que formam
o conjunto de uma nova realidade (a cerimdnia religiosa);
mas cada mancha tem um significado préprio 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 medidnicos, Cén-
dido Proc6pio desenvolve em seu estudo a idéia de um con-
tinuum religioso que se desloca entre dois pélos.® O autor clas-
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 — classificagdo da diver-
sidade dos cultos; devemos entretanto ressaltar que o apli-
caremos a objetos especificos diferentes. Para Céndido Procé-
pio o gradiente religioso se desloca entre a Umbanda ¢ o Kar-
decismo, e ele fala em termos genéricos tanto de uma como
de outra religido, referindo-se sempre a préticas meditnicas. Esta
nogdo de um continuum que agrupa num mesmo conceito
umbandistas e kardecistas foi bastante criticada por Roger Bas-
tide.* Sem querermos reproduzir aqui essas criticas, podemos
dizer que Candido Procépio confunde seu método funcional de
aproximagdo da realidade com a prépria realidade. Visto que
o interesse do autor se volta para as funcdes destas duas re-
ligides no interior da sociedade brasileira, a idéia de um con-
tinuum pode ser desenvolvida sem maiores problemas, pois o
resultado da anélise é idéntico: tanto a Umbanda quanto o
Kardecismo preenchem as mesmas fungGes. Porém deve-se des-
tacar que o autor n@o estuda suficientemente o papel do transe
no culto umbandista; ora, é justamente neste setor que se encon-
tram funcionalidades diferentes em relagio ao espiritismo kar-

2. Roger Bastide, As Religides Africanas no Brasil, p. 466.

3. Cindido Procépio, Kardecismo e Umbanda. A idéia de continuum
foi muito utilizada pelos antropblogos americanos; e particularmente
desenvolvida por Robert Redfield que estudou o continuum-folkurbano
no México. The Folk Culture of Yucatan, Chicago, University Press,
1941.

4. R. Bastide, “Le Spiritisme au Brésil”.
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decista. Mas, mesmo que pudéssemos provar que estas duas
religides se caracterizam pelas mesmas fungdes sociais, nada
nos autorizaria a concluir que elas fossem idénticas; basta ana-
lisar o sistema de crenca dessas préticas religiosas para per-
ceber que existe uma série de elementos que se opdem entre
si. Evidentemente os pontos de contato subsistem; trata-se de
religides que aceitam a presenga dos espiritos no mundo, mas
as semelhancas param por ai, e os kardecistas procuram cuida-
dosamente ndo confundir as coisas. Afirmamos que os espiritas
ndo aceitam a presenga dos caboclos e pretos-velhos dentro de
suas préticas mfsticas. Analisando os casos limites de simbiose
religiosa constata-se que as oposigdes sdo ainda bastante s6-
lidas. Conhecemos em S@o Paulo uma ialorixd 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 ¢ ela
ndo conseguia curd-lo na mesa. Sugeriram-lhe entdo que ten-
tasse a Umbanda, o que ela recusou com veeméncia; entretanto,
como a saide do filho ndo melhorava, apesar da repugnéncia
que tais ritos lhe inspiravam, decidiu-se a consultar um pai-
de-santo. Para seu grande espanto, a cura foi répida; a partir
deste dia ela teve portanto que levar em consideragdo um novo
jogo de forgas sagradas. Ainda hoje ela conserva uma certa
reticéncia em praticar o culto umbandista, mas se consagra uma
vez por semana a prética de cada religido em particular. Ndo
existe porém interferéncia ou sincretismo religioso, mas simples-
mente justaposi¢o de cultos diferentes. Os espiritos mais evo-
lufdos do kardecismo ndo se misturam aos espiritos retrégra-
dos da Umbanda; por esta razéo as sessbes sdo separadas no
tempo e no espago. Como os médiuns que trabalham na mesa
sd80 os mesmos que fregiientam o terreiro, acontece algumas
vezes de um preto-velho enganar-se no caminho e descer numa
sessdo kardecista. Nesse momento a dirigente espiritual lhe
explica cordialmente que ele confundiu os dias, e lhe pede poli-
damente para se retirar!

S6 porque a Umbanda e o Kardecismo s@o religices medit-
nicas ndo devemos confundi-las dentro de um mesmo continuum
religioso; o catolicismo e o protestantismo sdo religides biblicas,
mas nem por isso assimilamos um ao outro. Se recusamos porém
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identificar Umbanda e Kardecismo, pensamos que o concelto
de continuum desenvolvido por Céndido Procépio pode ser
de grande utilidade para a compreensdo dos ritos umbandistas.
A mesma idéia foi retomada com éxito por Beatriz de Souza
que a aplicou ao estudo do pentecostalismo brasileiro.® A auto-
ra considera o gradiente religioso se deslocando entre dois con-
ceitos ideais-tipos, a seita e a igreja, segundo a defini¢do de
Troeltch. O que nos parece mais interessante, na andlise de
Beatriz de Souza, é que ao tipo de divisdo do movimento pen-
tecostalista que ela estabelece corresponde justamente uma di-
visdo da sociedade em classes. Desta forma ela relaciona a pré-
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 andlises de Roger Bastide, Cindido Procépio e Beatriz
de Souza nos permitem estabelecer um critério de classificagdo
do culto umbandista. Para apreender a complexidade deste ritual,
0 consideraremos como um gradiente religioso entre dois pélos: o
mais ocidentalizado e o menos ocidentalizado. Estes dois con-
ceitos se referem as diferentes posigdes que pode ocupar a
prética religiosa dentro da sociedade brasileira. O pélo menos
ocidentalizado se encontra mais préximo das préticas afro-
brasileiras, enquanto o mais ocidentalizado tende a se distan-
ciar. Preferimos utilizar o termo menos ocidentalizado no lugar
de mais africanizado, como freqiientemente se encontra na
literatura afro-brasileira. Com efeito, é dificil falar, na religido
umbandista, de uma proximidade com a Africa; trata-se sobre-
tudo de um distanciamento, ndo em relagdo ao continente afri-
cano, mas aos cultos afro-brasileiros. Sdo portanto os valores
da sociedade brasileira que nos servem de marco; vamos encon-
trar assim, no pélo mais ocidentalizado, uma maior integra-
¢do com a ideologia dominante; no p6lo menos ocidentalizado
esta integracdo se realiza de maneira menos pronunciada. Trata-
se porém nos dois casos de integrag¢do, e uma ruptura se pro-
cessa em relacdo ao candomblé que se desenvolve justamente
no sentido de uma resisténcia cultural. Esta nova abordagem
do fendmeno religioso umbandista nos permite relacionar a ti-

5. Beatriz Muniz de Souza, 4 Experiéncia da Salvagdo, Sko Paulo, Duas
Cidades, 1969.
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pologia religiosa com as diferengas de classes existentes na so-
ciedade. Ao pélo que se distancia dos valores legitimos da so-
ciedade global correspondem as classes populares; ac pélo 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-
¢d0 uma diferenga de ragas, tendendo o negro a fregiientar os
terreiros mais pobres. Néo afirmamos com isto que os cultos
menos ocidentalizados s@o compostos exclusivamente por indi-
viduos de cor; isto depende em dltima andlise da distribuic@o
das racas na regifio analisada (por exemplo, em S@c Paulo
existem menos pretos do que no Rio de Janeiro). Insistimos
porém no fato de que existe uma tendéncia & reproducgéo das
contradigGes sociais no nfvel da fregii€ncia religiosa; neste sen-
tido pode-se afirmar que o negro se agrupa de acordo com
sua posicdo de classe e de cor.

O Espago Sagrado

A anélise do espago sagrado demonstra claramente as dife-
rengas que existem entre as extremidades do continuum umban-
dista; ela permite compreender como os valores religiosos € so-
ciais podem servir de modelo & organizagdo espacial do culto.
Tomemos como exemplo o terreiro de Vové Maria Conga, si-
tuado em Realengo, Rio de Janeiro (figura p. 100). A tenda
retine uma série de manchas afro-brasileiras, pois sua mae-de-
santo iniciou-se primeiramente no candomblé, e s6 bem mais
tarde comegou a freqiientar um ritual situado justamente no
pélo oposto do continuum: a Tenda Mirim. Pode-se dizer neste
caso que no nivel da pessoa do chefe do culto situa-se a dupla
origem da Umbanda: o embranquecimento das préiticas afro-
brasileiras, e o escurecimento de uma ialorixd branca, em busca
da tradicao negra. O terreiro caracteriza portanto o pélo menos
ocidentalizado do gradiente umbandista

A primeira vista o espago sagrado parece mostrar uma
certa complexidade quando comparado as tendas do p6lo mais
ocidentalizado. Entretanto ele se apresenta como extremamente
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simples em relagdo aos terreiros de candomblé, ® do qual, de
uma certa maneira, é o herdeiro. Um trago que chama a atengio,
na arquitetura da casa de culto, é a sala em forma de cruz
onde se realizam as cerimdnias religiosas. Este elemento arqui-
tetdnico ndo é acidental, ele reforga uma vez mais a orientagdo
catélica das préticas umbandistas, mostrando que o modelo cris-
tdo pode orientar a prépria construgdo do santudrio espiritual.
Por outro lado constata-se a existéncia de um tnico 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 sacrificios de animais, de-
saparece completamente. Este desaparecimento ndo é uma ca-
racterfstica especifica de um terreiro determinado, ele integra
um movimento mais geral onde se esquece o culto propiciatério
de Exu como intermedidrio entre o sagrado e o profano, para
se conservar unicamente aquele da entrada do terreiro, que tem
por fungéio exclusiva proteger a casa de culto contra os fluidos
nefastos do exterior. Por um lado, Exu perde sua dimensdo
religiosa, por outro, acentua-se seu cardter de contramagia.
Encontramos ainda a lembranga de alguns elementos afro-bra-
sileiros: o culto das drvores. O pau-d’-alho néio nos parece po-
rém ser uma caracteristica africana, pois o alho é conhecido no
folclore brasileiro como elemento mégico capaz de exorcizar
os maus fluidos. A direita do portdo encontra-se a casa das
almas onde se acendem velas em honra das almas do Pur-
gatério.

A sala de culto é grande, podendo abrigar vérias pessoas;
existe uma separagdo dos assistentes que corresponde a divis@o
sexual do trabalho meditinico. Uma mureta de um metro de
altura separa a parte sagrada, onde giram os médiuns, da pro-
fana, onde se concentra a assisténcia; o solo sagrado € coberto
de areia da praia, pois a madrinha da casa é Iemanji. Pendu-
radas nos muros encontram-se fitas coloridas ¢ imagens de vé-

6. Para uma comparacio com o espago sagrado do candomblé, ver R.
Bastide, Les Candomblés de Bahia; Edson Carneiro, Os Candomblés da
Bahia; ¢ Binon Cossard, Le Candomblé Angola.
* A disposicio espacial das drvores de Exu Mangueira e Exu Veludo
nos sugerem uma nova funcdo dos exus dentro do universo umbandista;
esta serd analisada no capitulo dedicado a Exu.
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rios caboclos; no fundo da sala, atrds da cortina, situa-se o
altar repleto de imagens de santos catblicos, caboclos e pre-
tos-velhos.

Existem dois tragos que poderiam aproximar a Tenda Vové
Maria Conga dos terreiros de candomblé: a cozinha e o quarto
de Obaluaié. Uma anélise mais profunda revela tratar-se porém
de simples aparéncia. Na realidade a cozinha onde se prepa-
ram os alimentos dos orixds tem um papel pouco representa-
tivo dentro da cosmologia umbandista; ela atesta a presenga de
um passado afro-brasileiro, onde certos ritos permanecem, embo-
ra j4 tenham perdido a razdo de existir. Sabemos que nos can-
domblés, durante a iniciagdo das filhas-de-santo, fabrica-se o
assento do orixéd, lugar onde sdo fixadas as forcas sagradas
dos deuses africanos. Ao longo de toda a sua vida a filha deve
ocupar-se da renovagdo dos lagos entre sua cabega ¢ a forga
dos orix4s; por isto as divindades comem, servindo os alimen-
tos de intermediério entre o sagrado e o profano. Vimos entre-
tanto que na Umbanda os orixés né@o descem mais, como pode-
riamos entdo dar-lhes de comer? A cozinha s6 servird para
preparar alguns ebds, ou certos alimentos que se oferecem aos
espiritos nas praias, nas florestas e nas cachoeiras. A alimen-
tagio dos deuses perde o significado mistico que lhe era atri-
buido pela mitologia afro-brasileira; posto que a cerimbnia de
iniciagdo foi abolida, a renovagdo da alianca entre a filha-de-
santo e o fetiche torna-se desnecesséria, as oferendas de comida
passam a ser compreendidas como simples ex-votos que ¢ adepto
oferece em homenagem 2s entidades espirituais.

Comparando-se a Tenda Vové Maria Conga com um ter-
reiro de candomblé, observa-se que Obaluaié é o tnico orixéd
cultuado 2 parte; da multiplicidade de quartos e pegis afro-
brasileiros conservaram-se apenas os fetiches de Omulu. Seu
santudrio se encontra porém fora do lugar que lhe confere o
plano arquitetdnico da mitologia africana; sabe-se que nos can:
domblés bantos e nagds Obaluaié é uma divindade do exterior;
sua casa situa-se sempre a uma certa disténcia da sala de culto,
pois, sendo o deus da varfola, uma precaugdo deve ser tomada
em relagéo aos compartimentos do mundo. A permanéncin deste
trago africano numa tenda umbandista nos parece ser simples-
mente um elemento da vida pessoal da ialorixd, ligando-se esta
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a0 orixé por lagos particulares de simpatia. Apesar das apa-
réncias, estamos longe da arquitetura de um terreiro afro-bra-

sileiro, que seria uma reprodugdo em miniatura da Africa, no
Brasil.

A Tenda Vové Maria Conga dispde de uma certa riqueza
em relag@o a outros terreiros umbandistas, situados na extremi-
dade inferior do continuum religioso; a dimensdo do santuério
¢ grande, o que proporciona um espago relativamente amplo
para abrigar a assisténcia. Isto se deve principalmente ao fato
de a tenda situar-se na regidio dos subirbios cariocas; j& nos
cultos que se encontram no centro das grandes metrépoles, onde
os aluguéis atingem pregos extraordindrios, a falta de espago
fisico implica uma reorganizagio do espago sagrado. Os obje-
tos litdrgicos amontoam-se uns sobre os outros, as drvores de-
saparecem, a cozinha sagrada divide sua atividade com a co-
zinha profana, as grandes imagens dos santos catélicos sdo
muitas vezes substituidas por objetos que os evocam (quadros
ou fitas coloridas). Existem locais onde a falta de espago ¢
tal que mesmo a divisdo sexual da assisténcia, elemento ca-
racteristico do culto umbandista, ndo 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.

Diferencas consideraveis aparecem quando se passa do pélo
menos ocidentalizado ao pélo mais ocidentalizado; o santuério
de Exu é um elemento que desaparece, o mesmo ocorre com
a cozinha dos deuses, pois nfo se d4 mais de comer as enti-
dades espirituais. Por outro lado existe uma tendéncia a mini-
mizar o papel das imagens dos santos, apresentando-se o altar
praticamente a descoberto, sendo as imagens litdrgicas trazi-
das em piiblico unicamente nos dias de festas. Por exemplo,
na Tenda Mirim (Rio) somente Jesus se encontra exposto na
sala de culto; na Tenda Pai Oxald (Sdo Paulo) também uma
imagem de Cristo domina o altar, ao lado de fitas coloridas,
representando as sete linhas da Umbanda. O solo sagrado nio &
mais de terra batida, mas de cimento ou de taco; na entrada
situa-se um balcéio onde os consultantes recebem fichas nume-
radas, que correspondem & chamada das entidades espirituais.
No momento da consulta um cambono chama os ntimeros dis-
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tribuidos pela assisténcia e coordena a entrada dos visitantes na
sala de culto. Algumas vezes encontramos esse sistema de fichas
nas casas menos ocidentalizadas (ver a descricdo da macumba
feita por Arthur Ramos), mas € raro que a divisao de trabalho
seja desenvolvida nestes terreiros ao extremo, e que parte da
tenda, o espago delimitado pelo balcéo, seja especificamente
designado para esta fung@o. Nos cultos mais ocidentalizados, o
balcao € utilizado como secretaria, o que exprime, no nivel
espacial, todo um sistema racional de cotizagdo que se desen-
volve particularmente neste pélo da Umbanda. Diante dos gastos
do funcionamento do culto, substitui-se o sistema de ajuda
mitua, que é aleatério, por uma forma de cotizagéo fixa, onde
os participantes pagam uma espécie de mensalidade. Do ponto
de vista burocritico dois resultados sdo obtidos: a codificagéo
da contribuicdo de cada um e a facilitagdo do trabalho de con-
tabilidade. E interessante observar que existe uma tendéncia
de este sistema se estender cada vez mais aos membros da assis-
téncia, transformando-se o grupo religioso assim num “clube
privado”, onde os associados devem pagar uma taxa para poder
freqiientéd-lo. Em Sdo Paulo na Tenda de Umbanda Caboclo
Tupinambé (Vila Buarque), este mecanismo desenvolveu-se a
um ponto tal, que o visitante recebe na entrada um cartdo que
lhe confere o direito de fregiientar trés sessdes; no fim deste
perfodo, se gostou dos trabalhos, deve forcosamente aderir ao
clube.

E porém o ambiente da celebragdo religiosa que difere de
forma substancial nas duas extremidades do continuum. Se nos
cultos menos ocidentalizados existe uma certa desconcentragédo
diante do sagrado, no pélo oposto a tendéncia € confirmar-se
justamente o contrdrio. O adepto deve conformar-se a0 mo-
delo de retiro espiritual idealizado pela Igreja catblica; ele se
recolhe placidamente numa atitude de respeito as entidades do
além. Para aqueles que poderiam se esquecer de certos com-
portamentos morais adequados ao ambiente religioso, algumas
inscricdes coladas nas paredes, lembram, de forma lapidar,
os imperativos da boa conduta: “E proibido fumar”, “Siléncio”,
Por outro lado os elementos estéticos que caracterizam o pdlo
menos ocidentalizado tendem a desaparecer ou sfio minimiza.
dos; ndo se danga mais e os tambores sdo proscritos das cerl
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monias, sendo algumas vezes substituidos por palmas. A mo-
dulagdo dos cénticos se transforma, ¢ o ritmo balanceado de
origem africana cede lugar as entoagdes que se aproximam dos
hinos religiosos. Na Tenda Mirim o coro fica atrds de um mi-
crofone, o que torna o canto ainda mais monétono e glacial.
Outra diferenga sensivel que se manifesta entre as extremida-
des do continuum se refere & indumentéria dos médiuns. No
polo menos ocidentalizado as filhas-de-santo vestem saias com-
pridas superpostas que recobrem uma espécie de calga que
desce até os joelhos: esta vestimenta tipica de baiana é caracte-
ristica dos cultos afro-brasileiros.” No pélo mais ocidentaliza-
do as mulheres vestem calgas ou vestidos compridos brancos:
observa-se uma simplificagdo da indumentéria, o que torna a
fabricagao dos uniformes mais barata. Nesses terreiros os mé-
diuns calgam geralmente té€nis, rompendo assim com a tradig@o
popular de dangar sem sapatos.

Uma Sessao Umbandista

Os umbandistas distinguem dois tipos de sessdes piblicas
que diferem uma da outra segundo suas funcionalidades: sessdo
de caridade e sessdo de desenvolvimento meditinico. A primeira
se caracteriza pela presenga dos espiritos que descem do Astral
para atender aos pedidos dos homens; o piblico pode desta
forma entrar em contato direto com os espiritos, seja através
do passe ou da consulta. No segundo tipo de sessdo ndo hé
participacdo da assisténcia, 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 possessao pelos espiritos, e pouco a pouco o
transe desordenado do inicio é canalizado dentro das normas
do quadro religioso. N@o se deve pensar porém que o dominio
do transe se realiza exclusivamente nas sessdes de desenvolvi-
mento medinico; o importante é que o individuo esteja & dis-

7. Sobre a vestimenta das filhas-de-santo no candomblé, ver Binon Cos-
sard, op. cit,
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posic@o dos espiritos; isto também ocorre nas sessbes de cari-
dade. Na verdade a divisdo do ritual em dois tipos de sessbes
diferentes é puramente formal, muitas tendas nao obedecem a
esta separagao das cerimdnias religiosas.

Nos terreiros menos ocidentalizados, a primeira precaugéo
ritual é despachar Exu, para que este ndo venha perturbar a
cerimOnia durante a celebragdo do culto, Canta-se entao:

Quem € que atravanca a rua
Guarda a encruzilhada

E a Pomba-Gira

Que trabalha na estrada.

O canto é freqiientemente entoado, estando os médiuns e
a assisténcia de costas para o altar, olhando em diregdo a porta
de saida; inverte-se assim o sentido normal da sessdo. A cor-
tina que separa o altar da sala de culto acha-se fechada neste
momento. Vem em seguida o ritual da defumag@o onde cada
médium é defumado individualmente; algumas vezes esta ceri-
mdnia se estende a assisténcia, e cada fileira de bancos, onde
se amontoa o piblico, é defumada separadamente, outras vezes
somente 0Os quatro cantos profanos da sala sao purificados pela
fumaga que escapa do turfbulo. O exorcismo dos maus fluidos
é acompanhado por um céntico:

Corre, gira, Pai Ogum
Filhos vém se defumar
Umbanda tem fundamento
E preciso preparar
Cheira incenso e benjoim
Alecrim e alfazema

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

Quando o pai-de-santo termina de despachar os exus,
abrem-se as cortinas do altar; se por acaso Legba, senhor das
trevas, ndao € homenageado (caso dos terreiros mais ocidentali-
zados), segue-se 0 ritual de defumacdo da sala. Na Tenda Mi-
rim, antes do inicio da cerimfnia religiosa, escuta-se o disco de
Ave-Maria de Gounod: durante este tempo os participantes ¢
a assisténcia se recolhem silenciosamente numa atitude de res-
peito. Nota-se ai a influéncia kardecista de Benjamim Figueire-
do, que transplantou certos hédbitos da mesa para a tenda
umbandista.
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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 oratéria, 1€ um texto onde geralmente se exalta o espi-
rito de resignacdo e a prética da caridade: 8

“Agora, uma bén¢do que Deus envia a seus eleitos. Néo
fiquem aflitos, pois quando vocés sofrerem, bendigam o
Senhor Deus Todo-Poderoso, que por sua dor, neste mundo,
vos marcou para a sua gléria no céu. Sejam pacientes,
vossa paciéncia é também caridade, e vocés devem praticar
a lei da caridade ensinada pelo Cristo, o enviado de Deus.
A caridade, que consiste na esmola dada aos pobres, € a
mais fécil de todas; entretanto existe uma muito mais me-
ritéria, mais consistente, aquela pela qual nés perdoamos
aqueles que Deus colocou diante de nosso caminho, para
que eles sejam o instrumento de nosso sofrimento, e pos-
sam assim colocar nossa paciéncia 2 prova”.

Uma vez terminadas as preces, abre-se realmente a sessdo;
canta-se entao:

Eu abro a nossa gira
Com Deus ¢ Nossa Senhora
Eu abro a nossa gira
Samboré vem 14 de Angola

Quem vem, quem vem 14 de tdo longe

Sdo os guias que vém trabalhar

Oh! dai-me forgas pelo amor de Deus, meu Pai
Oh! dai-me forcas para trabalhar.

Iniciam-se em seguida os cénticos que chamam os espiri-
tos. Deve-se observar que os cantos umbandistas tém uma dupla
fungéo: eles louvam a existéncia e a manifestagdo das entida-
des espirituais, a0 mesmo tempo que se impregnam de uma
forca mégica que tem o poder de atrair as divindades para o
mundo dos homens. Cada espirito tem seu ponto cantado;
escutando a musica que lhe é prépria, ele responde ao chamado
dos céinticos e desce para montar sobre seu cavalo. O primeiro

8. Leitura feita em uma sessdo gravada em Ribeirdo Preto (SP). Vera
L. Pagliuchi, op. cit., p. 127.
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espirito que se manifesta é geralmente o do pai ou da mie-de-
santo, pois trata-se da autoridade méxima do terreiro. Por exem-
plo, canta-se ao Caboclo Bereta Verde:

O balango do coqueiro é orié

O balango do coqueiro é orid

E orié € orid

Bereta-Verde € o patrdo deste gantui.

Evidentemente o ponto cantado difere segundo o tipo de
espirito que € dono da cabega do dirigente do terreiro. Caso
o pai-de-santo tenha um auxiliar que se destaque dos outros,
ou se existe um grupo de médiuns cuja mediunidade seja bas-
tante desenvolvida, canta-se separadamente para os espiritos;
um a um, os fiéis s@o incorporados por suas respectivas enti-
dades espirituais. Porém o que ocorre normalmente é que, apés
a descida do guia da casa, canta-se anonimamente aos caboclos,
pretos-velhos ou criancas, isto dependendo do tipo de sess@o que
estd sendo celebrada. ® Numa sessd@o de cablocos canta-se:

Caboclo quando é batizado
Arreia em qualquer lugar
Primeiro cumprimenta Zambi
E faz morada neste gantud.

Indistintamente, os médiuns s@o incorporados pelas entida-
des espirituais; € a partir deste momento que os trabalhos
realmente se iniciam. O pdblico, que até entdo se mantinha
numa atitude de espera, passa a participar da cerimOnia litGr-
gica. O individuo deixa a parte profana da sala de culto e se
dirige ao espago sagrado onde as entidades trabalham. Como o
sagrado e o profano s@o zonas heterogéneas que se opdem, a
passagem de um compartimento para outro deve ser feita com
uma certa cautela. Para isso é necessdria a execu¢do de deter-
minados ritos que demarcam a separacéo entre esses dois he-
misférios. O individuo se descalga, tira os é6culos e o relégio,
simbolizando, desta forma, sua passagem do dominio do pro-

9. Algumas vezes os cantos so divididos de acordo com as linhas da
Umbanda. Canta-se primeiro aos caboclos de Ogum, em seguida nos

caboclos de Oxéssi; esta forma de chamada espiritual é menos genera-
lizada.
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fano ao dominio do sagrado.’® Durante as consultas, as pessoas
expdem seus problemas particulares aos espiritos, variando os
temas desde os problemas de satde, finangas, desconsclo, até
as desavengas amorosas e familiares. Como as entidades falam
numa linguagem estereotipada e rudimentar, muitas vezes o con-
sultante nada compreende a respeito das prescri¢Ges mégico-
religiosas; nesse caso, um cambono desempenha o papel de
tradutor, servindo de intermedidrio entre o cliente e a forga
espiritual.

O passe é um tipo de pratica mégica de origem espirita
que tem por finalidade expulsar os maus fluidos do corpo das
pessoas. Ele é de natureza essencialmente mecénica e situa-se
aquém das consultas, pois o cliente néo conversa com os espi-
ritos. Os individuos sdo colocados em frente ao médium que
inicia imediatamente seu trabalho; o contato com o corpo pro-
fano lhes €. 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 mdos, eles alongam
o corpo do fiel, as pernas, os bragos, a cabega, as costas, dre-
nando para si os maus fluidos que ali repousam. H4 portanto
transferéncia de forgas que se dirigem do transmissor (médium)
ao receptor (divindade). Uma vez realizada a operagdo, 0 mé-
dium sacode fortemente suas m#os na direcdo da terra; desta
forma, as faiscas do mal s@o 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 espirito pede ajuda a outros médiuns
que ndo estejam possufdos por suas respectivas divindades. Ele
os coloca em contato com o pélo- de energia maléfica e realiza
a descarga; gritando, os médiuns rolam pelo chdo, possufdos
por esta corrente de cariter negativo. Trata-se evidentemente
de uma possessdo teatral, pois mesmo os cambonos, que nor-
malmente ndo caem em transe, participam desta operagéo, 11

10. A respeito dos ritos de passagem, ver Van Gennep, Les Rites de
Passage, Paris, Mouton, 1969.
11. Sobre a possessdo teatral ver Alfred Mitraux, “La Comédie Rituelle
dans la Posséssion”, in Revue Diogéne, Paris, 1955. Ver também Luc de
Heusch, “Posséssion et Chamanisme”, in Pourguoi I’Epouser, Paris,
Gallimard, 1971, pp. 226-244.
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Durante o desenrolar da cerimdnia religiosa os cantos con-
tinuam, sem interrupgao; esta tarefa cabe aos curimbeiros, que
nac sdo, em nenhum momento, montados pelas divindades.
Transcrevemos aqui um hino de exaltagao bastante popular nos
terreiros cariocas e paulistas:

Refletiu a luz divina

Em todo seu esplendor
Vem do reino de Oxald
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 € paz e amor
Um mundo cheio de luz

E for¢a que di a vida

A grandeza que nos conduz
Avante filhos de fé

Nio tem outra igual & nossa Lei
Trazendo ao mundo inteiro
A bandeira de Oxal4.

Terminadas as consultas ptblicas nada mais resta a fazer,
os espiritos cumpriram corretamente sua miss@o caritativa de
atendimento aos homens e preparam-se para voltar. Canta-se
entdo para a subida das entidades que retornam ao reino de
Aruanda:

Quando o atabaque toca

Filho de Umbanda chora

Adeus, adeus, caboclo,

Filho de Umbanda, vé-se embora.

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

Pode-se observar que as sessdes umbandistas se caracteri-
zam sobretudo pelo seu cunho pragmético, desenvolvendo-se o
culto num sentido essencialmente utilitdrio. Nada é gratuito, os
espiritos descem do além fdnica e exclusivamente para ajudar
nos negécios e problemas terrestres; é porque os homens ne-
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cessitam da assisténcia divina que os deuses se interessam pela
sorte humana. O trabalho se realiza portanto em fung@o do
pablico; por outro lado, a assisténcia participa do culto na
medida em que os umbandistas trabalham para ela. Desta for-
ma, a prética religiosa vincula-se a orientacdo doutrindria que
concebe a caridade como fator de mobilidade espiritual. A di-
mensao utilitdria da Umbanda faz com que ela se aproxime do
vodu haitiano, distanciando-se porém dos cultos afro-brasilei-
ros. 12 Nesses ritos a presenga ou a auséncia da assisténcia é
um fator secundédrio; grande parte da cerimdnia litdrgica, por
exemplo, o sacrificio de animais, sé € assistida pelos membros
da comunidade e alguns convidados especiais. Por outro lado,
se a danga dos orixds é uma festa pdblica, ela ndo celebra o
mundo dos homens mas revive a mitologia dos deuses. A assis-
téncia permanece distante do ritual, podendo assimilé-lo somente
do ponto de vista lddico ou estético. Caso uma pessoa deseje
consultar um deus qualquer, ela deve, geralmente, encontrar-se
com o pai-de-santo fora do horédrio da sessao litirgica. A con-
sulta se faz através do jogo dos bizios, com o babalorixad
traduzindo as palavras divinas. O candomblé aparece desta for-
ma com a exaltagdo da comunidade que vive fechada sobre si
mesma, enquanto que a Umbanda, de cardter acentuadamente
profano, convive de maneira mais estreita com a miséria da
sociedade humana.

12. Sobre o vodu, ver Alfred Mitraux, Le Voudou Haditien, Paris, Gal-
limard, 1958,
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A Continuidade Descontinua
do Sagrado Umbandista

Vimos, na segunda parte de nosso estudo, que o cosmo
umbandista se divide em linhas, no interior das quais séo orde-
nados batalhGes de espiritos que buscam ascender ao reino de
Aruanda. Falta-nos, porém, conhecer o significado desta repar-
ticdo do universo sagrado e descobrir sua relagdo com o con-
junto da sociedade global brasileira. Se Allan Kardec j4 havia
idealizado a tripartigdo do mundo espiritual, ndo € menos ver-
dade que a concepgdo umbandista do universo, onde cada
estrato se liga a uma entidade militante do exército religioso,
transforma ¢ pensamento espirita num sistema bem mais com-
plexo e hierarquizado. Desta forma, a sintese umbandista inte-
gra, dentro de um sistema coerente e racional, duas tradicGes
diferentes: a afro-brasileira e a espirita. Os orixds, deuses indi-
vidualizados no candomblé, sdo ordenados segundo seqiiéncias
espirituais (linhas) de acordo com a lei do carma. A Umbanda
se distancia assim tanto do kardecismo quanto das tradi¢des
afro-brasileiras, atestando a formag3o de um sistema religioso
inteiramente novo. Este processo de quimica social, onde a
partir de dois elementos anteriores se forma um novo composto,
¢ conhecido na literatura antropolégica culturalista como pro-
cesso de fusdo; ! ele é estudado dentro da teoria da aculturagfio
que o associa aos mecanismos de invengo. Esta abordagem do

1. Siegel, Vogt, Watson e Broom, “Acculturation: an Exploratory For-
mulation”, op. cit. Ver Herskovits, Man and His Works.
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problema nos interessa particularmente, pois o cosmo umban-
dista nada mais € do que o produto de um grupo de teéricos
que “bricolam” os elementos da tradigao afro-brasileira. A escola
culturalista confunde porém o problema quando estuda o pro-
cesso de fusdio dentro de categorias analiticas que consideram
a cultura como uma entidade autbnoma. Ela deixa de “situar”
(no sentido de Balandier) o grupo, dentro de uma perspectiva
histérico-social determinada. Ou em termos marxistas, ela ndo
compreende as representagOes, as idéias, como um’produto de
homens que se relacionam entre si segundo um modo de produ-
¢do determinado.? Na medida em que pretendemos decifrar o
significado de um sistema de representagGes, é-nos impossivel
considerd-los como exterior & sociedade. Para responder como
se articulam as relagdes sociedade-religido, devemos portanto
considerar o pensamento religioso como produto de um grupo
de origem kardecista, vivendo numa determinada sociedade, a
brasileira. S6 assim poderemos desvendar o que se esconde por
detrds da continua homogeneidade da linguagem religiosa.
Observando a histéria da religidao umbandista, constata-se
que a estruturacdo do universo espiritual em linhas é um ele-
mento tardio do pensamento religioso; por outro lado, o pré-
prio termo linha parece ser de uso bastante recente. Jodo do
Rio ndo assinala sua existéncia quando, por volta de 1900,
estuda as religides do Rio de Janeiro. Tancredo da Silva Pinto,
negro de origem banto, hoje chefe de uma potente Federagdo
Umbandista no Rio, nos afirmou que em seu tempo (1910) as
linhas ndo existiam: “o que conhecfamos era o culto; eu sou de
tal culto, fulano € de outro culto, as linhas apareceram depois”. 3
Estes testemunhos sugerem, como considera Roger Bastide, que
os cultos se encontravam confinados as nacdes, isto é, as di-
visoes étnicas. Na medida em que a sociedade urbano-industrial
se desenvolve, os lagos étnicos sdo rompidos, sendo o negro
projetado no mercado concorrencial capitalista. Vimos que, neste
momento histérico, 2 desorganiza¢do social corresponde uma
desorganizag@o paralela da meméria coletiva negra, sendo a ma-

2. Ver Marx, Engels, L’Ideologie Allemande, Paris, Editions Sociales,
1974, ou outro autor de origem nado-marxista: Mannheinn, Ideologia e
l/topila, Rio de Janeiro, Zahar, 1972.

3. Entrevista com Tancredo da Silva Pinto.
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cumba o primeiro produto desta transformagéo social. '.“ 'Iinhnu
aparecem justamente nest¢ momento, mas elas néo sngmri.cam
ainda qualquer divisdo do universo religioso; simplc.:smcn!cl indi-
cam a origem ou a especificidade das praticas mégico-religiosas.
Assim no canto: *

Quem pisa na linha de Congo
E Congo, é congo, arué!...
Se ele é da linha de Congo
Agora queremos Vé!...

O termo linha indica a origem dos espiritos que descem: eles
vém do Congo. N&o se trata ainda da linha dos prcto’s-.velhos,
pois os espiritos do Congo diferem certamente dos es?mtos da
Guiné, estes, de origem sudanesa. Nossa interpretacao parece
se confirmar quando observamos que Arthur Ramos, em s_uas
pesquisas sobre as macumbas cariocas, enc.ontrou catorze t.lpos
de linhas diferentes: “Linha de Angola, linha omol.oc&, lfnha
gegé, linha mussurumim, linha Cabinda, linha das minas, l'mha
Rebolo, linha Cassange, linha Monjolo, linha Moc;z.imblque.
linka de Umbanda, linha Cruzada, linha das alt.nas, linha Cg—
xambu”.5 Isto sem levar em consideracéo a “linha do nlmar ;
“linha da costa”, “linha de Quimbanda”, que o au_tor assma%a
numa outra obra.® Assim a “linha das minas” deriva da etnia
fanti-asanti, cujos elementos sdo conhecidos por negros-minas
do Brasil. A “linha mussurumim” representa 0 Negros malés,
enquanto a “linha das almas” invoca excluswam.ente as almas
dos mortos. Trata-se portanto de lugares de origem das pré-
ticas mégico-religiosas ou da especificidade de cada uma delas
(por exemplo, invocagdo das almas dos defuntos). A rupn_xrzf
dos lagos étnicos transforma radicalmente © culto. de nagao;
Arthur Ramos constata que, dentro de um mesmo ritual, a ma-
cumba, o pai-de-santo opera com uma mulnplﬂlcndade ‘ile linhas,
sendo sua poténcia mégica medida em fungdo do numero de
vibragdes que ele manipula.” A mac.umba aparece en.tﬁo como
o conjunto sincrético de todas as linhas; neste sentido pode

4. Jodo de Freitas, Umbanda, Rio de Janeiro, 8.* ed., Eco, p. 30,
5. 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 ¢ gegé-nagb-mugulmi-
banto-cabocla-espirita-catélica.

Arthur Ramos indica entretanto que no Rio de Janeiro a
palavra “Umbanda” toma o significado geral da prépria reli-
gido dos negros: “Linha de Umbanda, dizem os NEgros € mes-
tigos cariocas quando eles se referem 2s suas préticas religiosas
e mégicas, hoje fusionadas com o espiritismo”. ® A palavra ndo
encerra porém um sentido preciso, pois o préprio Arthur Ramos
nos diz que ora ela € sindnimo de nagdo, ora de um espirito
potente de uma nagdo.® Se existia uma tendéncia real em de-
nominar a religidfo dos negros de “linha de Umbanda”, a pa-
lavra deveria ser ainda trabalhada pelo pensamento espirita, ela
necessitaria embranquecer, para tomar o seu sentido atual. Ana-
lisando a literatura umbandista, podemos indicar o processo de
reinterpretagdo que o vocébulo linha sofre dentro deste novo
sistema religioso. A primeira preocupacéio dos tedricos parece
ter sido interpretar separadamente “linha” e “Umbanda”. Lou-
renco Braga, apresentando um estudo para o Congresso Umban-
dista de 1941, marca com insisténcia a oposigdo entre estes dois
vocdbulos: “ndo se deve dizer linha de Umbanda mas Lei de
Umbanda, as linhas s@o as sete divisdes da Umbanda”.1® O
autor estabelece desta forma no campo seméntico a distingéio
entre o sistema religioso Umbanda e suas divisdes internas.
Dirigindo-se aqueles que possam confundir os dois niveis, ele
afirma: “se chamarmos a Lei de Umbanda linha de Umbanda,
qual serd entdo o nome das sete linhas em que a Umbanda
se divide (linha de Xang8, linha de Ogum, linha de Ieman-
jd)”?1* Este testemunho demonstra que até o momento do
Congresso de 1941, apesar da existéncia de um movimento
tebrico religioso, uma incerteza existia a respeito dos conceitos
de lei ou linha de Umbanda.

NGs ndo sabemos com exatiddo 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.

10, Lourengo Braga, Umbanda e Quimbanda, p. 12.
11, Ibid., p. 15.
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i i 8 i Umbanda, esta dltima
ti de magia branca: “a Cabinda ¢ a _ :
c;): suas dﬁersss linhas”.'? Jodo de Freitas, noutra reporta

gem mais tardia (1939) sobre terreiros de macun:!:a, fala n(ll::
linhas em seu didlogo com Heraldo de Men_ezes. Desconhe
cemos também a razio pela qual os umbandistas escolhe:l':m 0
nGmero sete como cabala; provavelinente trago do ocm:é |sr;1:
europeu ou do Velho Testamento. Nao nos {nteryssa tpo '?das
calizar precisamente em qual momento da hlstén.a a teori s
linhas se forja. Basta constatar, e isto é o mais mpor;agi co:
que a partir de um determinado periodo' as préticas dn: i
religiosas afro-brasileiras s#o comprc:,e?-dldns dcn(tirao e
nova perspectiva: elas integram a religido Umban:
por sete linhas espirituais. o "
Se os umbandistas conseguiram smtetx..zar um wsmt;r; :
gioso original, ndo € menos verdade que a disposigao dz::d in :3
e dos espfritos que af militam nao é a mesma para ! '0: ol
teéricos. Longe de conseguirem um sistema relnglosordumc ;nto
intelectuais encontram-se freqiientemente em desa?co r30 qul
a4 maneira de dispor as entidades no espago. A fm_'l_ e esc a:e:
cermos estas divergéncias, comparemos aqui a cIasmflcsan esta
belecida por Matta ¢ Silva com a de Fontenelle e Lourengo

Braga: 14

Linhas (Fontenelle e L. Braga) Linhas {Matta ¢ Silva)
Oxalé

f::::lié Iemanji

Oriente Xangd

Oxossi gxng;

)(gmfnb Criangas

Afg:;cana Pretos-Velhos

i i lassifi-
Observa-se que a linha do Oriente desa.parece na ¢ .
cagdo de Matta e Silva para ceder lugar a linha das criangas;

12. Nicolau Rodrigues, Macumba e Candomblés, p. 57.

13. Jofio de Freitas, Umbanda, p. 15. . o
14 L::tta e Silva, op. cit.; Lourengo Bragt_a, op. cit.; Fonlenlell-, o;:l. e:::‘
Lc;urcngo Braga e Fontenelle foram os primeiros intelectuais que
volveram a teoria das linhas.
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por outro lado, existem diferencas na ordem hierdrquica da clas-
sificag@o espiritual. Apesar dessas disparidades, constatam-se se-
melhangas estruturais profundas no interior do sitema religioso.,
Primeiro, o nimero fixo de linhas: sete. Existe a este respeito
unanimidade da parte dos te6ricos umbandistas. Em seguida a
hierarquizagao do universo sagrado e suas divisdes em legiGes,
falanges, subfalanges etc. As dividas persistem unicamente a
respeito da identidade dos espiritos que militam neste exército
mistico, pois ela difere segundo as apreciagGes de Fontenelle e
as de Matta e Silva. Outros elementos constantes sdo os dois
primeiros e o tltimo termo do universo umbandista: Oxald —
lemanjé — pretos-velhos. Uma primeira constatagio no nivel
social se impde: Oxal4, cuja cor é o branco, ¢ a linha Africana
delimitam o espago sagrado. Os negros compdem justamente g
parte inferior do parafso celeste: a oposigdo das cores reproduz
portanto a oposi¢do das ragas no seio da sociedade brasileira.
O branco se encontra mais préximo da “felicidade espiritual”
do que o negro; esta verdade social transforma-se em principio
religioso.

Para compreendermos melhor o que se oculta por detrds
da teoria das linhas, é necessério aprofundar a analise da com-
plexa rede de comunicagio espiritual. Consideraremos para isto
a classificagio de Matta e Silva, pois este intelectual, na sua
vontade de racionalizagdo do cosmo sagrado, introduz novos ele-
mentos que esclarecem o significado do sistema religioso, muitas
vezes embriondrios em outros autores, Com efeito, baseando-se
numa tecria do ndmero sete, Matta e Silva leva mais adiante o
pensamento de Lourengo Braga e Fontenelle. Fiel 2 tradi¢do
kardecista, o autor divide ainda o espago sagrado em trés pla-
nos; ele calcula em seguida o nimero de espiritos que compdem
cada plano da hierarquia umbandista: 15

Primeiro Orixés Primeiro grau (Chefes das

Plano Intermedisrios legibes) ....... ... ... .. .. 7
Segundo grau (Chefes das
falanges) 7x7 ......... . .. 49
Terceiro grau (Chefes das
subfalanges) 49x7 .. .. . . 343
Total 399

I8, Matta e Silva, op. cir.
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Segundo Guias Chefes de agrupamentos -
Plano <7 3 (O 2,
Terceiro Protetores Quinto gran 2.401x7 ...... 16.821
Plano Sexto grau 16.807 x 7 ...... 117.6
Sétimo grau 117.649x7 .... 823.543
Total 957.999

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

Planos Espirituais Nuomero de Espiritos
Primeiro 2.793
Segundo 16.807
Terceiro 6.705.993
Total 6.725.593

Temos ai informagdes importantes a respeito da estrat(;fl:
cacdo do universo sagrado umbandista. Conmdstrando—se ;m ;:
tribuigo espiritual em percentagem segundo os dsfel.'ent-es p lano'
obtém-se: 0,04% de espiritos encm?_tram-se no pnmel.rfo ? i
0,2% no segundo, 99,7% no terceiro. CoEno se manifes as fo-
rém esta estratificagdo no corpo dos médiuns? Matta e Silva

nos sugere o quadro seguinte:

Espiritos que se encarnam Médiuns que recebem
Primeiro plano 5%
Segundo plano 15%
Terceiro plano 80%

Esta apreciacdo matematizada do mundo reli_g'loso retf"let:
ndo somente o0 pensamento de um autqr, mas quar.jtlflca, cn: orl.
de forma arbitrdria, uma ideologia difusa que circula na t;'rlf
mente nos meios umbandistas, Quando se interroga umdc ed:
de terreiro, ele responde freqiientemen'te que as entidades '
“muita luz”, isto €, altamente desenvolvidas, sdo bastante m"i':
poucos médiuns tém o privilégio de recebé-las. A grande n;nfo-
ria deve portanto se conformar com espfritos dos planos infe
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riores. Pode-se entd@o afirmar que no nivel da seita existe uma
correspondéncia entre a hierarquia e a estratificagdo do mundo
sagrado, e a hierarquia e a estratificagio do mundo profano.

A anélise desenvolvida nos leva a colocar a seguinte per-
gunta: a correspondéncia observada se reduziria unicamente ao
grupo religioso? Nao traduziria ela uma correspondéncia mais
profunda entre religidio e sociedade global? Vimos que justa-
mente os dois termos que delimitam o universo umbandista —
Oxalé e preto-velho — representam a oposi¢do das ragas na
sociedade brasileira: a dominagdo do branco sobre o negro.
Tudo indica que no seio do cosmo religioso encontra-se a ima-
gem da sociedade de classes; o problema é saber até que ponto
as imagens se superpdem, dito em outras palavras, de que ma-
neira 0 mundo religioso traduz o mundo social. 16

Se a idéia de hierarquia é comum aos universos profano
¢ sagrado, ¢ a nogéio de estratificagdo que parece ser mais inte-
ressante no caso da religido umbandista. Basta analisar mais de
perto o sistema religioso para constatar a semelhanga estrutu-
ral entre pirémide social e pirdmide espiritual. Encontra-se, no
alto da piramide, um nimero bastante reduzido de espiritos que
participam da graca divina, enquanto na base situam-se 99%
dos operdrios espirituais que tentam desesperadamente ascen-
der. O mundo religioso fornece assim um retrato fidedigno da
miserdvel condi¢do da classe baixa brasileira, diante de poucos
privilegiados que participam das delicias celestes. E interessante
notar que Candido Procépio insiste sobre a anélise da idéia de
mobilidade social (ascensdo espiritual), que se encontra vincula-
da a ideologia umbandista; ele a considera um fator importante
de integracdo do individuo na sociedade urbano-industrial. En-
tretanto o autor ndo considera o quanto a teoria do carma impli-
ca uma aceitacdo passiva pelo individuo, de seu status social
tal qual ele é fixado pela sociedade. A existéncia de 99% de
entidades na base da pirdmide ilustra um estado de conformis-
mo que traduz, na realidade, a situacdo dos individuos em face

16. A idéia de que as representagOes religiosas correspondem ou traduzem
0 mundo social foi particularmente desenvolvida por Durkheim, Les For-
mes Elémentaires de la Vie Religieuse, Paris, PUF, 1968, e Durkheim/
Mauuss, Quelques Formes Primitives de Classification in Mauss, Oeuvres,
1 I, pp. 13-89,
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das suas aspiragOes (irrealizdveis) de ascensdio. Apesar da lei
do carma, a verdade espiritual é extremamente dura, sendo a
condigdo da maioria dos espiritos diante da misericé.rd‘ia divina
de grande pentiria. Somente 0,04% dentre eles participam dos
beneficios celestes, enquanto a massa esquecida espera, a duras
penas, © momento oportuno de uma nova reenca{-qac;ao. A cor-
respondéncia entre hierarquia e estratificagao espln'tu-al c_wcial
transparece assim claramente, associando-se a participagdo aos
prazeres divinos a participacdo ao lucro.

A histéria brasileira nos ensina porém que néo nos encon-
tramos mais no seio de uma sociedade de castas (senhores-
escravos), mas numa sociedade de classes onde a mobilidade
social € um fato real. A cosmologia religiosa ndo deixa esca-
par nem mesmo este aspecto da questdo, pois através da pur!-
ficacdo do carma ela fornece o principio equivalente & mobili-
dade social, com os espiritos movimentando-se¢ ao longo dos
estratos celestes. A nogdio de evolugd#o espiritual corresponde
assim 2 idéia de mobilidade social. Esta conclusdo nos parece
védlida ndo somente devido aos pontos j4 analisados da teoria
da evolugdo, mas também pela anélise das criticas que certos
umbandistas fazem da teoria cérmica budista. Oliveira Magno,
diante da pergunta “podemos nés mudar a lei do carma”, re-
cusa veementemente aceitar a idéia da irrevocabilidade das
faltas cometidas. Exprimindo-se em linguagem religiosa, ele diré:
“Existe ou ndo existe diferenga entre o ocidentalismo e o orien-
talismo? Sendo o nosso protétipo, a nossa mentalidade crista,
qual € o espiritismo que devemos seguir, o cristianismo ou o
budismo? Pela doutrina de Buda, a lei do carma é itrevogé.ve.l,
pela doutrina de Jesus a dita lei do carma é revogdvel, pois
ele nos veio dar a graga, o perddo. Nés que somos maus, e
no entanto acabamos por perdoar os nossos devedores e ini-
migos, quanto mais Deus, nosso Senhor, que é o méximo de
bondade e amor. Uma vez que o homem foi perdoado, ndo tem
que pagar coisa nenhuma. S6 estfo sujeitos 2 lei do carma esses
maus, irredutiveis e incorrigiveis, principalmente esses que niio
perdoam os outros, pois quem ndo perdoa os outros nio tem
o direito de ser perdoado”.l? Teixeita Neto também exprime
esta idéia de uma certa independéncia do homem diante de

17. Oliveira Magno, Umbanda e Ocultismo, p. 43.
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seu carma: “O carma ndo afeta o livre-arbitrio das criaturas
no entanto, se no uso dessa liberdade forem praticados atos'
contrarios ao carma, assumird a criatura a responsabilidade que
lhe poderf ocasionar uma nova encarnagéo quando, na sua ;Ias-
sagem, nao possa resgatar a falta cometida. Por outro lado
no uso do livre-arbitrio, poderd a criatura praticar atos subli:

mes de elevagdo, os quais fardo amenizar parte de seu carma”. 18
As criticas 2 teoria budista e a exaltagdo do livre-arbitrio e;ﬁo
perfeitam'ente fundamentadas; enquanto na India o individuo
deve aceitar sua posigdo dentro da casta que lhe foi conferida
pela t_radigéo, na sociedade brasileira a mobilidade social é um
fator fm?ortantc a ser considerado. Visto que esta sociedade ndo
possui amc!a um sistema de classes rigido como o das socieda-
de§ européias ou americana, o vaivém entre as camadas sociais
é incessante. Criticando a imobilidade da religidfo budista, os
urr_abandlstas reproduzem, no nivel da linguagem religios; a
existéncia da mobilidade social. E necessdrio porém ndo ::li-
mentar muitas ilusdes (poder-se-ia dizer que isto provocaria
quase um fendmeno de anomia espiritual!); a estratificacdo dos
espiritos indica que a mobilidade é relativa, devendo a maior
parte das entidades contentar-se com sua posicdo desconforts-
vel no terceiro plano. Uma nova encarnagéo dird quem mereceré
ou nao o direito de ascender.

. 0 cosmo religioso umbandista reproduz assim as contra-
du::oes fia sociedade brasileira; a religido encontra no social os
principios de conhecimento que classificam definitivamente o
mundo religioso. Nao é por acaso, € nés o repetimos mais uma
vez, que a Umbanda nasce justamente num momento em que a
sociedade de classes se consolida; estes tragos sociais enconc:ram-
se na prépria sintese da nova estrutura religiosa. A interpreta-
¢do do social, a estratificagdo do cosmo religioso, o principio
do carma, enquanto mobilidade social, s6 poderian’l ser reaIiI:a-
dos den'tro de uma sociedade de classes. O espiritismo existente
no Brasil desde 1873 ndéo podia, neste momento histérico, bri-
colar a matéria afro-brasileira que se apresentava diante ,dele-
as cugdigées hist6ricas ndo lhe eram favoréveis. Na época dc;
lr."‘.’é."o a estratificagdo social se apresenta de forma diversa
dividindo-se os estratos em classe de escravos, classe baixa dl;

18, Teixeira Neto, O Livro dos Médiuns, p. 90.
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homens livres e aristocracia. Néo existia ainda uma classe mé-
dia, ¢ a mobilidade social era extremamente reduzida. Roger
Bastide, referindo-se 2 classe intermediéria, nos diz que ela
compreendia aqueles que ndo pertenciam nem 2 aristocracia
nem ao grupo de escravos; que estes individuos tinham a cons-
ciéncia de nfio pertencerem nem a uma nem a outra classe, €
que eles ndo esperavam tampouco pertencer um dia A aristo-
cracia. ®® Couty, viajando no fim do séeulo XIX pelo Brasil,
traduziu de maneira elogiiente a situaggo social brasileira. Ele
dizia que o “Brasil ndo tinha povo”, significando com isso jus-
tamente as classes médias que a sociedade francesa conhecia
na época. 2 Por outro lado, o negro vivia fechado no compar-
timento que lhe era atribufdo pela sociedade. Liberto ou escra-
vo, ele dispunha de poucos meios de mobilidade social, pratican-
do desta forma no isolamento sua religido e magia herdadas da
Africa. Com o advento da Aboligio da escravatura, da urbaniza-
¢do acelerada, da industrializagéo do pafs, a estrutura social se
transforma. A partir do momento em que O NEgro se integra (mes-
mo que marginalmente) & sociedade branca, em que uma classe
média e proletdria emerge, o social passa a ser modelo de estrati-
ficagdo e mobilidade. As linhas que antes de 1930 indicavam a
origem das préticas mégico-religiosas, depois desta data, trabalha-
das pelo pensamento kardecista, transformam-s¢ em divisdes
espirituais, estratos sécio-sagrados. E neste sentido que devemos
compreender a férmula que pode parecer contraditdria: conti-
nuidade descontinua do sagrado. O mundo religioso enquanto
oposto ao profano aparece, a primeira vista, como densamente
homogéneo: basta porém analisé-lo mais aprofundadamente para
perceber a que ponto a descontinuidade, as contradicGes sociais
nele se inserem. A sintese umbandista traduz de maneira t&o
fidedigna o espelho-sociedade, que, voltando o olhar na dire-
cdo da massa de “operérios” espirituais, encontramos a dupla
opressdo do negro brasileiro, enquanto negro € membro da classe
baixa. Oxald permanece impévido em Aruanda enquanto Os
pretos-velhos se amontoam & beira do profano.

19. Roger Bastide, Sociologie du Brésil, Centre de Documentation Univer-

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



Exu, o Anjo Decaido

No capitulo anterior, mostramos como 0 universo umban-
dista traduz as estruturas sécio-econdmicas sintetizando-as for-
malmente dentro de um novo sistema espiritual. Entretanto, o
pensamento religioso vai além da criagdo de novos elementos
simbélicos, ele se estende a tradigdo afro-brasileira para rein-
terpretd-la dentro do universo umbandista de compreensao do
mundo. QO estudo da Umbanda nos leva assim ao conceito de
reinterpretagao; neste capitulo trataremos basicamente deste me-
canismo simbélico, tomando a divindade Exu como seu ponto
de aplicagdo.

Herskovits define reinterpretagdao como sendo “o processo
pelo qual os antigos significados se adscrevem a novos elemen-
tos ou através do qual valores novos mudam a significagdo
cultural das velhas formas”. A reinterpretagéo cultural preser-
va significados antigos dentro de novas formas, ou conserva
velhas formas dentro de novas significagdes. Embora o autor
considere que o conceito de reinterpretagdo também se aplique
a uma mesma cultura (a este respeito ele fornece dois exemplos
lingiifsticos: a modificacdo do sentido das palavras chauffeur
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’Héritage du Noir, Paris, Présence Africaine, 1966.
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ligido em termos de sincretismo entre santos e orixés; ou rein-
terpreta, no protestantismo, suas antigas crencas, por’ exemplo
a cxaltas;.io do poder do Santo Espirito (culto de transe) ou
ainda a importéncia exagerada atribufda ao rio biblico lo;-dﬁo
(culto_dos rios na Africa). Roger Bastide, em seu estudo sobre
as rehgé'.)es africanas no Brasil, coloca-se dentro desta mesma
pcr.spectwa; para ele trata-se de compreender como o negro
africano rf:interpreta seus valores religiosos no catolicismo e no
protestantismo; enfim, como na Umbanda sdo conservadas as
velhas formas do pensamento negro.

Nosso trabalho situa-se numa perspectiva inversa; ele néo
toma ° pensamento africano como ponto de partida, mas, ao
contrério, compreende como a sociedade brasileira, no nivei do
pensamento umbandista, reinterpreta os elementos de uma cul-
tura afro-brasileira. A reinterpretagio se realiza assim dentro
t:'lc uma 6tica valorativa de uma cultura moderna, que, embora
mt'cgrc os elementos de um passado tradicional afro-brasileiro
vai assimilé-los em termos de civilizacio e de moral, isto é’
atra.véls de valores compativeis com uma nova cstrutur'a social’
In-si.stlmos porém que os termos moderno e tradicional sdo aqui
utilizados como principios descritivos, nada tendo a ver com
uma teoria dualista que pretende separar as partes atrasadas
de um sistema (assincronia) das partes adiantadas. Existe na
l.?ml?a-nda a conservacdo do velho dentro de novas formas de
significado, a0 mesmo tempo em que novas formas e valores
emergem com o desenvolvimento do pais. Para compreendermos
como este processo de reinterpretag@o age, consideremos o deus
Exu e sua metamorfose ao longo da histéria brasileira.

Segundo Parrinder, o deus iorubd Exu, chamado Legba
pelos Ewé, “néo desfruta de uma posicdo do mesmo nivel que
os outros deuses (africanos); ele ndo tem nem clero nem centro
df': aprendizado para fiéis. Na realidade se associa a toda di-
vindade como intermedidrio entre elas e os homens”.? Esta ca-
r.actcrfstica diferencial de Exu se manifesta no seio da prépria
linguagem mitol6gica iorubé, pois o deus ndo figura na lista

2. Parrinder, op. cit. p. 82.
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dos orixéis que nascem do ventre de lemanjé.® O papel do inter-

mediério entre os deuses e os homens foi suficientemente estu-

dado por Herskovits, que associa Exu ao culto de Ifa (o des-

tino), mostrando sua importancia enquanto mensageiro divino.

“Ifa é o destino, a vontade dos deuses. Legba, enquanto intér-

prete oficial dos deuses e de suas mensagens, transmite as vé-

rias divindades as recompensas Ou punigdes ordenadas pelo
Destino.” ¢ Exu aparece entdo como tradutor das palavras divi-

nas, por isso ele introduz o acaso na ordem do mundo; enquanto
intérprete das mensagens divinas, ele detém um poder de ava-
liagio, que lhe permite alterar o destino dos homens. Roger
Bastide, em seu estudo sobre o candomblé nagd, mostra que
o caréter trickster desta divindade decorre justamente de sua
qualidade de mediador; para o autor, Exu é “o regulador do
cosmos, aquele que abre as barreiras, traga os caminhos”. % Se
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 sempre do
reverso do equilibrio, sobre o qual ele vela com a maior aten-
¢do”.8 A caracteristica de trickster levou os primeiros pesqui-
sadores dos costumes daomeanos a confundir Exu com o de-
mdnio catblico. Herskovits insiste, porém, que tal representacéo
religiosa é totalmente estranha ao pensamento africano; ela
resulta da influéncia ideolégica dos cénones morais da Igreja
catélica. 7 Com efeito o orixé africano se situa fora do dualismo
bem e mal; a0 mesmo tempo que recompensa, ele pune 0s
homens com sua colera divina. Por exemplo, o deus Omulu cas-
tiga muitas vezes brutalmente o mundo dos homens através da
peste. Esta dimens@o nefasta da divindade faz com que pesqui-
sadores munidos de conceitos embebidos na tradi¢do catblica
vissem em seu culto uma dimens&o 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 dos
orixés encontra-se em Arthur Ramos, Introdugdo @ Antropologia Brasi-
leira, p. 52.

4. Herskovits, Dahomey: An Ancien West Africain Ringdom, N. York,
J. 1. 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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nos ele se apresenta ainda com toda sua forga. Ao visitarmos
com Roger Bastide, em sua (ltima viagem ao Brasil, um terreiro
de candomblé em Sao Paulo, encontramos uma imagem de Exu,
tamanho natural (como a de Parrinder), que exibia um phallus
duplo, o que vem reforgar a sexualidade do deus. Porém ¢ so-
bretudo na Umbanda e na macumba que esta dimensdo erdtica
da divindade se manifesta mais insistentemente.

Na passagem de Legba ao Brasil, sob a influéncia de con-
digdes sociais diferentes, os tragos africanos da divindade se
transformaram. Primeiro, sua ligagdo com Ifa desaparece, pois
a organizacdo sacerdotal africana desagrega-se com o tréfico;
Roger Bastide analisa este fendmeno no que diz respeito a
utilizacdo do opelé, jogo de adivinhag@o pertencente a Ifa, e do
dilogum, bizios de Exu. ** Ele constata que no Brasil o dilogum,
manipulado pelo babalorix4, elimina o opelé do babalad, o qual
desaperece em face da concorréncia do pai-de-santo. Exu torna-
se desta forma um deus independente de Ifa. Segundo, a ques-
tdo que nos parece importante, sob a influéncia da Igreja Caté-
lica, o dualismo entre bem e mal se prenuncia nas fungées da
divindade. E bem verdade que nos candomblés Exu n#o € assi-
milado a encarnacdo do mal; inimeras particularidades do deus
confirmam este ponto de vista. Ele guarda ainda sua fungédo
de intermedidrio entre os deuses e os homens, o padé de Exu,
oferenda que se faz a divindade antes de se iniciar qualquer
cerimOnia religiosa, preenche o papel de mediador entre sagra-
do e profano. A recusa de confundir Legba com o principio
do mal pode também ser observada no sincretismo com os san-
tos catblicos. Por exemplo, em Porto Alegre ele é sincretizado
com Sdo Pedro e Santo Antdnio. “Sao Pedro conserva o cardter
intermedidrio de Exu, seu cardter de porteiro, de guarda das
aberturas das casas; Santo Antbnio, porque é representado fre-
giientemente por um circulo de tentagdes e de mulheres que ele
vé vindo das chamas do inferno. Ora, Exu é na Africa um
deus do fogo, cuja cabega forma o sol. ” 14 Entretanto, apesar
desses exemplos, Legba aparece também sincretizado com o

13. R. Bastide ¢ Pierre Verger, “Contribuicio ao estudo da adivinhaglio
no Salvador”, in Revista do Museu Paulista, Sio Paulo, v. VII, 1983,

pp- 357-380.
14. R. Bastide, Immigration et Métamorphose d'un Dieu, p. 222,
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Diabo; neste caso, toma-se em consideragao unicamente o ca-
réater trickster do deus, o que implica uma primeira descarac-
terizagio da divindade. Nina Rodrigues observa, j& em seu
tempo, que os negros, submetides & influéncia do catolicismo,
tinham tendéncia a assimilar Exu ao deménio.® Uma conse-
qliéncia importante deste fato € a transformagdo do significado
do padé. O sacrificio ndo serd mais interpretado como oferenda
a um deus intermediério entre o sagrado e o profano; cultua-se
Exu em primeiro lugar porque ele é um deus cruel, ciumento,
podendo portanto interromper a cerimdnia litdrgica. A demo-
nificagdo acentua-se porém no que diz respeito ao lado mégico
da divindade, transformando-se o padé no ebd; “como o resto
do padé deve ser jogado fora, na rua, um pouco de forca mistica
continua a palpitar no galo sacrificado; as pessoas que encon-
tram o ebd na rua tém medo, pois se eles o tocam com os
pés, caem doentes e se imaginam punidos pelos deuses. Passa-
se assim, insensivelmente, do ebd religioso, ao ebd mégico. Do-
ravante faz-se passar ritualmente as forgas maléficas de Exu
no animal e coloca-se este animal morto no caminho daquele
que se quer destruir. Isto trard infelicidade ao individuo visado
quando este encontrar ou tocar o ebd.” 18

Outro aspecto que aproxima a divindade da dimensdo do
sinistro é a forma do transe das filhas de Exu, pois contraria-
mente a tradicdo africana onde Legba nédo tem um centro de
aprendizado para os fiéis, no Brasil, ele desce sobre a cabega
de alguns cavalos, embora o fendmeno seja de certa forma
raro. N3o se diz porém que a pessoa estd possuida por Exu,
mas que ela o carrega, Edson Carneiro é bastante claro a este
respeito: “uma pessoa ndo € filha de Exu, mas tem um carrego
de Exu, uma obrigacdo para com ele durante toda a vida, Este
carrego se entrega a Ogunji, um Ogum que mora com Oxéssi
e Exu, e se alimenta de comida crua, para que ndo tome conta
da pessoa. Se, apesar disto, se manifestar, Exu pode dangar
no candomblé, mas ndo em meio aos demais orixds”.1" Por
outro lado a mimica do transe se assemelha & possessdo demo-

15. Ver Nina Rodrigues, L’Animisme Fétichiste des Négres de Bahia,
Bahia, 1900.

16. Roger Bastide, Immigration. . ., p. 220.

17. Edson Carneiro, Candomblés da Bahia, p. 85.
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niaca, arrastando-se a filha pelo chdao com os cabelos em desa-
linho, o vestido todo sujo; Edson Carneiro v& neste tipo de
transe um caréter de manifestagdo de sofrimento, uma espécie
de provagéo.

Pode-se concluir que no candomblé Exu ainda conserva
certos tragos africanos; entretanto uma tendéncia a expulsé-lo
para as fronteiras do mal se anuncia. Mas, tendo em vista a
existéncia de uma multiplicidade de exus, pode-se estabelecer
facilmente uma divisdo de trabalho; desta forma o Exu que
guarda a entrada do candomblé ¢ considerado maléfico, enquan-
to aquele que se situa no pegi, que recebe os sacrificios de
sangue, tem a fungdo de ajudar os que solicitam sua protegéo.
Na passagem da Africa para o candomblé, Legba caminha em
diregdo ao dualismo do bem e do mal; entretanto, para que
ele se especialize num desses compartimentos divisérios do
mundo, é necessdrio esperar ainda o nascimento da Umbanda;
somente neste momento uma ruptura profunda se estabelece
entre estas duas regides do sagrado.

O Exu Umbandista

Embora exista no candomblé uma ténue separagdo entre
bem e mal, pode-se afirmar que ela se refere exclusivamente
aos ritos, ndo se aplicando porém ao cosmo religioso propria-
mente dito. J4 na Umbanda, o universo sagrado se transforma,
tornando-se os orixds guardides das legides ¢ falanges espiri-
tuais, mensageiros da luz. Desta forma, um Caboclo Urubatiio
da linha do Oxéssi ndo poderd jamais realizar um ato ma-
1éfico, ndo porque lhe falte forca ou conhecimento para tanto,
simplesmente porque um ato desta natureza € incompatfvel com
sua posi¢do espiritual. O universo umbandista se divide ento
em dois: a Umbanda, dominio do bem; a Quimbanda, ndcleo
do mal. A que corresponde esta divisio do espago sagrado?
Para esclarecer este aspecto da questdo voltaremos nossa aten:
¢do para o pensamento africano, pois ele permite compreender
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como Exu foi gradativamente expelido para a regido das trevas
da Quimbanda.

Luc de Heush, num estudo sobre o pensamento maégico-
religioso banto, mostra a existéncia de uma dicotomia entre
magia branca e magia negra.'® Estas duas dimensdes distin-
tas de um mesmo fendmeno estdo estreitamente interligadas;
Heush constata que no mundo banto o feiticeiro se opde sem-
pre ao antifeiticeiro. Desta forma o nmkanga para os Mongo,
0 nganga para os Luba e Kongo, so individuos especializados
nas préticas que tém por finalidade entravar a acdo nociva do
feiticeiro maléfico. Os estudos sobre a Africa portuguesa mos-
tram que o bindmio feiticeiro-antifeiticeiro também se encontra
nesta regido. Segundo Oscar Ribas, existe em Angola o kimban-
da, sacerdote que celebra o culto dos espiritos (ondele), que
se opde ao muldji, especialista nos maleficios. ¥ Valente, outro
etnlogo portugués, assinala a presenca do kimbanda ao qual
se contrapbe o onganga, senhor da magia negra, 2 Apesar das
variagQes, que sdo possivelmente de ordem local, muléji ou on-
ganga representam nos dois casos o antipolo da magia branca.
Resta-nos porém compreender como o vocébulo umbanda se
associa a esta visdo dicotdmica da magia. Segundo os estudio-
sos da Africa portuguesa, a palavra é de origem kimbundo; José
Quintéio traz algumas precisbes a respeito; umbanda (curar)
deriva de kimbanda (feiticeiro) quando se antecede esta tltima
do prefixo u, associado ao radical mbanda. 2! Entretanto o autor
s6 assinala um dos aspectos da palavra, o de curar; Heli Chate-
lain fornece outros significados da mesma expressdo: “faculda-
de ou arte de adivinhar por meio de remédios naturais e sobre-
naturais; arte de consultar o espirito dos mortos, dos génios e
dos deuses; arte de induzir estes espiritos a influenciar os
homens; forga curativa dos espiritos, objetos materiais ou feti-
ches que estabelecem o contato entre os espiritos ¢ 0 mundo

18. Luc de Heush, "Pour une approche structuraliste de la pensée magico-
religicuse bantque”, in Pourquoi L' Epouser, Paris, Gallimard, 1971, PP.
170-188.

19. Oscar Ribas, ilundo, p. 45.

20. Francisco Valente, “Feiticeiro ou Quimbanda”, Ultramar, Lisboa, ano
10, n. 39, 1970, pp. 97-112.

21. José Quintdo, Gramdtica de Kimbundo, Museu de Luanda, s.d.p.
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fisico”. % Como mostra Valente, a expressao se desdobra para
associar-se por um lado aos objetos fetiches, por outro aquele
que possuir esta arte, ou seja, o0 kimbanda. A umbanda aparece,
assim, como o saber do kimbanda em oposicao a uanga, ciéncia
da feitiaria. No Brasil ocorre uma separacdo da arte do kim-
banda, de sua pessoa de sacerdote-feiticeiro; o kimbanda é ex-
pulso para a regido da Quimbanda enquanto parte de seu saber,
a umbanda, é reinterpretado segundo os valores da sociedade
brasileira. Uma curiosa inversédo se opera: a Umbanda transfor-
ma-se em magia branca em oposigio a2 Quimbanda, magia
negra.

Quais s@o porém os critérios que separam bem e mal,
Umbanda/Quimbanda? Fontenelle, intelectual umbandista, nos
fornece uma primeira resposta a este respeito. Lemos em sua
defini¢do na pratica quimbandista: “Quimbanda, baixo espiri-
tismo ou magia negra, religido afro-brasileira, praticada pelos
negros no Brasil... A Quimbanda continua no firme propé-
sito de manter as antigas tradiges dos seus descendentes afri-
canos, ao passo que a Umbanda procura, pelo contrério, afas-
tar completamente esse sentido incivilizado das suas préticas,
devendo-se & influéncia do homem branco, cujo grau de instru-
¢do j& ndo as admite”.® Neste enunciado observa-se de um
lado a oposi¢do entre tradicional e moderno, de outro o con-
traste entre cultura negra e cultura branca. Como j& vimos
em outros capitulos, o branco e o mulato embranquecido ndo
podem recusar a heranga das religides negras, pois o contato
das ragas, a mesticagem, contaminou os diversos estratos da
sociedade brasileira. Desta maneira o pensamento umbandista
reinterpreta a tradigdo afro-brasileira, dentro das categorias de
bom ou maléfico. Uma vez mais constatamos que a sociedade
global funciona como modelo de classificagdo, identificando-se
a magia negra & magia de negro. Neste sentido podemos afir-
mar que 0s orix4s da Umbanda séo entidades brancas, enquanto
Exu € a dnica divindade que conserva ainda tracos de seu pas-
sado negro — sugestivamente ele se associa ao reino das tre-

22. Heli Chatelain, “Forktales of Angola”, citado por A. Ramos in Anfro-
pologia Brasileira, p. 184. Ver também Heli Chatelain, Gramdtica Elemen-
tar de Kimbundo, 1888-1889, republicado em N. Jersey, Greg Press
Incorporated, 1964.

23. Aluisio Fontenelle, O Espiritismo no Conceito das Religides, p. 11.
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vas. Um primeiro significado de Exu pode ser inferido: ele
€ 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 oposicdo entre
culturas diferentes, que se exprime através de um conflito de
cor, ultrapassa de muito a questdo da divindade Exu; ela serd
discutida com maiores detalhes no préximo capitulo.

Outra dimenséo de Exu é a que o associa a idéia de morte.
Analisando-se os tipos de demandas que os homens enderecam
aos espiritos, observa-se que a morte forma uma categoria 2
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 indispo-la ¢ a ser punido. Ora,
um Exu, mediante certas oferendas e donativos, pode realizar
tais desejos. Os intelectuais religiosos dirdo que estas praticas
se desenvolvem fora da regido da Umbanda, limitando-se 2 es-
fera negativa da magia negra; apesar deste argumento, observa-
se uma aproximacdo de Legba com a morte. A vizinhanca com
a morte néo se reduz entretanto as praticas de demanda; Exu,
além de possuir a qualidade de matador, representa simboli-
camente a dimensdo das trevas; ele é o fundamento tedrico
dos crimes que se realizam na face da terra. Basta percorrer
os jornais para se perceber até que ponto o deus africano se
associa 2 idéia de criminalidade; um exemplo:

Antdnio, Darci e Marina se encontram numa loja que ven-
de objetos para o culto da Umbanda e candomblé. Visto
que Marina se declara mae-de-santo, Anténio lhe pede
uma consulta. A moga recusa, pois é época de Carnaval,
tempo desfavordvel aos trabalhos espirituais. Ela convida-o
porém a continuar a conversa em sua casa. Ai eles falam
de vérios assuntos; Antdnio insiste novamente sobre o pe-
dido da demanda, o que Marina recusa. Marina cai entre-
tanto num estado de semitranse, ¢ quando Antbnio lhe
passa um colar em volta da cabega, ela ndo resiste mais,
abandonando-se completamente 2 entidade que a possui.

24. O texto (com algumas modificagdes) foi tirado da reportagem “Um-
banda no Banco dos Réus”, in Didrio da Noite, 22/6/13, p. 7.
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Segundo testemunhas, Antdnio incorpora um Exu ¢ Maria
uma Pomba-Gira. Durante o transe os espiritos 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 Gnico golpe, fere-o
no peito.

Pode-se talvez interpretar esta histéria como uma finalizagao
trdgica de um caso amoroso. Primeiro o encontro ocasional, em
seguida o convite a casa, a recusa; depois a mulher que se
abandona nos bragos do transe. Exu representa o principio
masculino, Pomba-Gira, principio feminino; mas o encontro tem
um desenlace inesperado, transformando-se o idilio em tragé-
dia. O que nos parece interessante observar € a coeréncia do
pensamento religioso que interpreta de forma sistematizada a
ag¢ao do crime. Visto que se trata de um ato criminoso, os espi-
ritos em questdo s6 podem pertencer & zona mais atrasada do
reino divino, a Quimbanda. Nao se deve esquecer que € época
de Carnaval; neste periodo do ano as casas de culto fecham
normalmente suas portas, pois acredita-se que a terra esteja
infestada de entidades de baixa vibragdo. Encontramo-nos aqui
diante de uma crenca de origem afro-brasileira; com efeito,
durante os festejos carnavalescos os orixds ndo descem nos
candomblés, sendo o mundo povoado pelos eguns; trabalhar
nestas condi¢Ges torna-se extremamente perigoso. O crime situa-
se assim dentro de uma perspectiva religiosa; ele se justifica
porque os atores estavam fora de si, ou melhor, ndo eram
mais eles mesmos, no momento em que as paixOes se desen-
cadearam. Ndo é o homem quem mata mas Exu; o homem
¢é possuido pelo diabo. A religido fornece desta forma as re-
presentagdes coletivas para a realizacao dos desejos humanos.

Observando-se as diferentes espécies de Exu da regiao da
Quimbanda, a associagdo com a morte tende a se reforgar. To-
memos como exemplo alguns nomes que qualificam este géne-
ro de espirito: Exu-Cemitério, Exu-Crénio, Exu-Meia-Noite,
Exu-Morcego, Exu-Calunga.?® Na qualificagdo espiritual nos
deparamos com a sombra da morte; alids a prética de se faze-
rem oferendas aos exus nos cemitérios é bastante corrente. Na

25. Teixeira Neto, Umbanda dos Pretos-Velhos, pp. 15-76.
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tenda Caboclo Tupinambé (SP), depois da sessio do Cujo, o
pai-de-santo se dirige com um pequeno cortejo ao cemitério,
onde oferece ao espirito um coragdo de boi ritualmente prepa-
rado. Qutro trago que acentua a correspondéncia de Exu com o
reino da morte € sua curiosa assimilagdo ao génioc banto Kalun-
ge ¢ 2 divindade daomeana Omulu. Kalunga é na mitologia
africana a0 mesmo tempo deus do mar e da morte; 2 algumas
vezes 0 encontramos no Brasil ligado aos cénticos de Iemanjé;
trata-se porém de sua acepgdo maritima. J4 quando associado
a Exu, ele conserva a dimensdo tenebrosa de deus dos tmulos.
Como compreender porém o sincretismo com Omulu? Os um-
bandistas tém a tendéncia de considerar Omulu como o chefe
da “linha das almas”, um dos compartimentos sagrados da
Quimbanda. ?7 Eles chegam mesmo a dizer que sob as ordens
deste orix4 se agrupa “o povo dos cemitérios”, um exército
de Exus-Omulus, que cresce e evolui nos timulos e nas criptas.
Desta maneira Omulu, honorificado e cultuado no candomblé,
ndo encontra lugar no céu umbandista (ele ndo figura nas sete
linhas), sendo rejeitado para o dominio da Quimbanda. Esta
confusdo de papéis se deve certamente ao fato de que Omulu
€ o deus da varfola; castigando os homens por meio da peste,
ele adquire no Brasil uma dimensdo fatal, sendo associado 2
dimensdo das trevas. Parrinder confirma que os primeiros pes-
quisadores europeus confundiam Sapata (Omulu), deus da Ter-
ra, com uma divindade puramente maléfica; ndo € pois sur-
prendente vé-lo associado a Exu, sobretudo levando-se em con-
ta o pensamento umbandista que cada vez mais se distancia
das raizes africanas.

A andlise do universo religioso permite compreender que a
distingdo magia branca/magia negra, Umbanda/Quimbanda,
bem/mal, corresponde a diferenca vida/morte. Entretanto sabe-
mos pelos trabalhos de Hertz, que a morte representa a dimenséo
da desordem, ela introduz uma perturbag@o no sistema da vi-
da.?® Desta forma, aos pblos antitéticos enunciados se alinha
um outro, o da ordem/desordem. A zona da Quimbanda aparece
como fonte potencial de distirbios; os exus, agindo no mundo,

26. Ver Oscar Ribas, op. cit.

27. Lourengo Braga, op. cit., p. 24.

28, Robert Hertz, “Etude Sur la Réprésentation de la Mort”, in Socio-
logie Religieuse, Paris, PUF, 1970, pp. 1-83.
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ameagam a ordem umbandista. Veremos mais adiante que estes
espiritos representam realmente uma ameaga contra a qual os
fiéis respondem por uma série de ritos negativos que tém jus-
tamente por finalidade reequilibrar a forga maléfica. Sublinhe-
mos, porém, que reparti¢do antitética do mundo umbandista po-
deria ainda encontrar em Hertz uma outra correspondéncia: a
de direita e esquerda.?® Conhece-se bem a tendéncia que quer
designar & mio direita todos os privilégios, relegando a esquer-
da somente os sortilégios; ora, os umbandistas ndo chamam o0s
exus justamente de “forgas de esquerda”?

Da Ambivaléncia: Exu-Pagdo/Exu-Batizado

Vimos na parte relativa 2 doutrina que o principio de evo-
lugdo coloca os elementos antitéticos Umbanda/Quimbanda den-
tro da unidade de um mesmo sistema. Como € possivel que
nogdes tdo contraditérias como ordem/desordem, bem/mal, se
harmonizem dentro do quadro religioso? Neste aspecto o pen-
samento umbandista demonstra mais uma vez coeréncia e ima-
ginagdo. Como a regido da Quimbanda ndo € homogénea, e
se compde de partes diferentemente sacralizadas, os niveis supe-
riores desta divisdo de mundo serdo considerados mais “puros”
do que os niveis inferiores. Para designarem melhor esta hete-
rogeneidade do universo sagrado, os tedricos atribuem a cada
regido um tipo de Exu diferente: Exu-Pagéo, Exu-Batizado. Ca-
valcanti Bandeira, referindo-se a estas duas formas de espiritua-
lidade, considera: 3°

“S@o situagdes que os préprios nomes definem, pois ©
Exu-Pagdo é tido como o marginal da espiritualidade, sem
luz, sem conhecimento da evolugdo, trabalhando na ma-
gia do mal e para o mal, em pleno reino da Quimbanda,
sem que, necessariamente, ndo possa ser despertado para
evoluir de condicdo. J4 o Exu-Batizado, caracteristicamen:

29. R. Hertz, “La Préeminence de la Main Droite”, in Sociologie Rell-
gleuse, pp. 84-107.
30. Cavalcanti Bandeira, O que é a Umbanda, p. 138,
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te definido como alma humana, sensibilizada pelo bem,
palmilhando um caminho de evolugéo, trabalha, como se
diz, para o bem, dentro do reino da Quimbanda, por ser
forca que ainda se ajusta a0 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/Quimbanda. Tomemos, de passagem, por um
momento a idéia de elemento de ligagdo. Vamos reencontrar
esse trago africano de Exu (mestre das encruzilhadas, rei das
aberturas) no universo umbandista, s6 que reinterpretado se-
gundo uma nova perspectiva: a de rito de passagem. Com
efeito, como o nome indica, existe um antagonismo que separa
o pagado daquele que é batizado; a Umbanda vai rejeitar o Exu-
Pagéo 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 nao serd aceito
na “igreja” umbandista. A porta, a encruzilhada, ndao tém mais
a fung@o exclusiva da comunicagéo, elas adquirem uma dimen-
sdo nova, a de promogdo espiritual. Os exus que ultrapassam
o liminar estdo iniciados numa regidao mais sagrada que € a
Umbanda; o batismo representa o rito de separagao que lhes
dé a oportunidade de participar do reino da luz. Entretanto,
mesmo que estas entidades tenham se separado de seu meio
anterior, acontece que elas nao se acham ainda plenamente inte-
gradas ao novo ambiente; falta-lhes justamente o que Van Gen-
nep chamou de rituais de agrega¢ao. Dai os exus possuirem
um carédter ambivalente; se jA sofreram uma iniciag@o religiosa,
nao a terminaram completamente.

A nocido de ambivaléncia se reproduz na concepgdo um-
bandista do homem, o qual se compde de duas partes: o0 ego
superior e o ego inferior; ao primeiro corresponde o reino da
luz, ao segundo o das trevas. ** Como exprime Oliveira Mag-
no: “Todo homem tem um Eu superior ¢ um Eu inferior;
assim, na atual Umbanda todo médium tem um espirito fami-

31. Silvio Pereira Maciel, Umbanda Mista, Rio de Janeiro, Espiritualista,
poLs.
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liar, seu protetor ou caboclo; mas também tem um Exu fami-
liar que o protege e o defende; ¢ esse ser inferior, esta alma
paga, esse ser animal que o homem tem que educar e purificar
transmutando-o em corpo luminoso do espirito, ou, como diz
Sio Paulo, transmutar o homem animal, filho da Terra, em
homem espiritual, filho adotivo de Deus”.3? Por detrds desta
visdo dual do espirito humano, esconde-se portanto a nogao de
ordem; o desequilibrio, a desordem, tanto do mundo religioso
quanto do profano, correspondem 2 vitéria do ego inferior sobre
o ego superior, de Exu sobre os espiritos da luz, O problema
que o pensamento religioso coloca ¢ portanto o da domestica-
¢do da parte inferior pela superior. Os umbandistas sdo claros
a este respeito, e utilizando uma linguagem pseudopsicanalitica
eles dirdo: “O subconsciente (ego inferior) bem educado e ades-
trado ¢ a base da prosperidade e felicidade do individuo; mais
uma vez afirmamos que a salvagdo e felicidade do homem, tan-
to espiritual como material, estd na educacdo, purificagdo e
sublimagdo do inconsciente”. ® A ética religiosa culmina assim
na préitica de uma moral repressiva.

Nosso estudo sobre Exu nos leva a trés conceitos: sepa-
ragao entre bem e mal (orixé-exu), subordinagdo dos exus aos
espiritos de luz (vitéria do ego superior sobre © inferior) e
ambivaléncia. E necessdrio porém examinar como estes princi-
pios doutrinais se manifestam no corpo do ritual religioso; para
tanto analisaremos como se desenvolve uma sessdo onde os
exus sd@o invocados.

O culto de Exu se caracteriza pela inversdo das sessoes
de caridade; vérios indicios permitem situar o ritual dentro do
pélo negativo da Umbanda, Primeiro as cortinas do altar se
fecham, o que denota uma ruptura entre os santos do congé
e os exus que descem. Na Tenda do Caboclo Tupinambé a
inversio da ordem religiosa é fortemente marcada; as cadei-
ras tém suas posi¢des invertidas, o que obriga o publico a
voltar as costas para o altar. A entrada profana da sala de
culto transforma-se em culto onde se manifestam as entidades;
isto demonstra claramente a distincdo qualitativa que se estabe-
lece na utilizacio do solo onde normalmente baixam os ca-

32. Oliveira Magno, Umbanda e Ocultismo, p. 24.
33. Oliveira Magno, Umbanda e seus Complexos, p. 52.
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boclos e pretos-velhos. Outra precaugdo que indica o grau de
periculosidade dos exus é a prética que submete cada pessoa
da assisténcia aos processos de defumacdo individual; durante
a defumagdo o cliente pronuncia uma prece exorcizante. Na
Tenda Vové Maria Conga os exus s6 tém autorizagdo para
descer dentro do terreiro, o culto propriamente dito se desen-
rola no fundo do quintal; reforga-se assim a separagdo entre
deuses e diabos que se anunciava com o fechamento da cortina.

A separagdo entre luzes e trevas, bem e mal, ndo é porém
suficiente; € necessédrio ainda que o simbolismo dos ritos expri-
ma a subordinagdo do principio espiritual inferior ao principio
superior. Esta dependéncia se revela sobretudo através dos
“pontos cantados”. Por exemplo, canta-se primeiro a um preto-
velho que abre os trabalhos; geralmente a ceriménia comega
pela entoagdo de um céntico a Ogum, orix4 conhecido pela sua
forca dominadora sobre os exus. Canta-se em seguida a Seu
Tranca-Ruas, onde mais uma vez encontramos tragos de sub-
misséo:

O sino da Capelinha faz belem, blem, blom
E meia-noite, o galo ji cantou

Seu Tranca-Ruas que é dono da gira

O dono que Ogum mandou.

Os exus que se manifestam sdo portanto batizados, eles
representam Ogum. A subordinagdo dos exus aos espiritos de
luz é tdo marcada, que o préprio espago religioso reflete este
imperativo categérico. Na Tenda Vové Maria Conga (ver figu-
ra p. 100), no fundo do terreiro onde os exus trabalham, existem
trés drvores sagradas: uma mangueira ¢ uma bananeira que
pertencem respectivamente a Exu Mangueira e Exu Veludo; en-
tre elas, uma amendoeira de Tia Margarida, preta-velha, conhe-
cedora da magia negra. Entre dois p6los maléficos, situa-se um
pélo de luz que neutraliza o dominio das trevas. Como se a
precaugéo fosse ainda insuficiente, encontra-se ao pé do muro
um pequeno altar com trés imagens: duas de Santo Anténio,
uma de Sao Benedito. A vigiléncia desses santos reforca a
ordem religiosa; deixar os exus livres significaria perder o con-

trole da situagdo, o que poderia acarretar um desequilfbrio do
sistema umbandista.
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Uma vez cumpridos os preceitos ritualisticos de separagho
e submiss@o dos exus as entidades de luz, a cerimOnia se inicia.
Na Tenda Caboclo Tupinambé a descida dos exus contrasta
vivamente com a manifestaggdo dos espiritos de caboclos ou
pretos-velhos; eles derramam cachaga no chéo, riscando no solo
alguns pontos cabalisticos. Vez por outra bebem grandes goles
de pinga no gargalo da garrafa, lambendo avidamente o chdo
para aproveitar as gotas que por acaso se percam. O material
mégico € de outro estilo compondo-se sobretudo de velas negro-
vermelhas, cores caracteristicas do espirito. O transe marca for-
temente o cardter demoniaco da sessdo; os exus ndo andam
mas se arrastam pelo chdo, como que esmagados pelo peso de
seus pecados. O préprio corpo se deforma, as mios e os bragos
ficam retorcidos, o espirito fala com uma voz gutural gritando
geralmente uma série de obscenidades. E interessante observar
como a ambivaléncia se manifesta no seio deste teatro demo-
niaco. No inicio da sessdo o chefe do terreiro, dirigindo-se aos
médiuns, ordena-lhes firmemente que ndo digam obscenidades
durante a incorporagdo; para isto cada cavalo reza uma prece
especial. Porém o que caracteriza o espirito de exu € justa-
mente seu comportamento atipico, sua atitude sexualizada em
relagdo aos outros, os palavrdes que saem livremente de sua
boca. Desta forma n@o se pode eliminar o comportamento cho-
cante, pois o estereStipo social fornecido aos exus é o da
sexualidade; ele deve desempenhar corretamente seu papel. A
prece e as reprimendas do pai-de-santo nao devem por isso
ser vistas como prescrigOes reais; elas exprimem simplesmente
um valor simbélico; o da vigiladncia das normas sociais em face
de uma manifestacdo momentanea de desequilibrio. Os espiritos
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 espirito de exu, quando, por moleca-
gem, este virou-lhe uma garrafa de cachaga na cabega, Este
tipo de pritica, conceituada como altamente desrespeitosa peln
etiqueta social, passa a ser permitida dentro de um ambiente
de exus; € necessdrio porém que elas ndo conduzam ao de
boche ou a desordem. Por isso o pai-de-santo permanece sem:
pre vigilante, velando pelo bom andamento da sessio. Caso um
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Exu pratique atos muito chocantes, ele é imediatamente repreen-
dido, e, se insiste em continuar sua agdo, o chefe do terreiro
o faz caminhar imediatamente de volta ao reino perdido das
trevas,

O trago que caracteriza portanto uma sessao de Exu é o
da sexualidade. E claro que a danga ndo conserva mais aquele
caréter falico observado por Pierre Verger nas tribos Fon, mas
a fisionomia sexual da divindade persiste, muito embora ela seja
expressa e compreendida de outra maneira. A sexualidade se
manifesta sobretudo no nivel da linguagem, pois a “obsceni-
dade” € parte intrinseca do esteredtipo espiritual. Em algumas
tendas a “descida” dos exus provoca um tumulto geral, insistin-
do os espiritos em tratar as pessoas da assisténcia com ape-
lativos de bicha e de prostituta. Por outro lado, o teor das con-
versagbes homem-deus é eminentemente sexual. Como as con-
sultas se fazem em voz alta, a assisténcia degusta com prazer
os infortdnios sexuais do outro. A ambivaléncia se manifesta
porém mais uma vez dentro do quadro religioso. Os exus nao
podem aceitar qualquer tipo de demanda; sendo eles batizados,
os pedidos considerados sérdidos sdo recusados, uma vez que
o médium recebe uma educagdo moral compativel com os pa-
drdes 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 Oxald
o policiamento dos exus é feito por meio dos cambonos que
ndo caem em transe. Todas as prescri¢gdes transmitidas aos
clientes sdo recolhidas pelos cambonos e controladas por um
Exu chefe, Seu Tranca-Ruas. Em tltima instdncia, é este Exu
mais evoluido quem decide do contetido moral da demanda. Se
a desordem sexual aflora durante a sessdo, ndo € menos ver-
dade que o universo religioso secreta antidotos que retomam
em maos os possiveis desajustamentos do sistema.

A relagio de subordinagdo dos exus 2s 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 Antdnio e Sao Benedito controlam os exus. Fazendo
uma sécio-andlise do altar umbandista ele demonstra como estes
santos catblicos “substituem e representam os feitores que eram
em geral mulatos que exerciam o aparato repressivo do Estado

INTEGRACAO E LEGITIMACAQ SOCIAL 142

na formagdo colonial escravista brasileira. Vigiando ¢ castigan-
do, mantinham em funcionamento o processo produtivo ¢ repro-
duziam as relagdes sociais de produgdo.® O simbolismo um-
bandista representaria assim as relages entre senhor e escravo.
Apesar de nossa andlise ndo se situar nesta mesma perspectiva,
¢ bem verdade que nossas conclusdes, tomadas para o conjun-
to da sociedade, sdo convergentes; a anélise dos papéis de Santo
Anténio e Sdo Benedito confirmam este aspecto da questdo.
Com efeito, vimos que estes santos, no terreiro de Vové Maria
Conga, desempenham o papel de vigias dos exus. Considerando
o sincretismo Santo Antdnio-Exu, ndo como o faz Roger Bastide,
que toma Exu como um deus do fogo, mas dentro de um quadro
esclarecido pelo nosso tipo de anélise, surge outra linha de inter-
pretagdo. Na realidade podemos pensar que o sincretismo Exu-
Santo Antbnio deriva do fato de estas duas figuras estarem asso-
ciadas, uma e outra, através de um mesmo elemento: a ten-
tagdo. Santo Antdnio simboliza justamente o triunfo das forgas
do bem sobre as tentagdes do Inferno; por isto a hagiografia
catdlica o representa como que emergindo das chamas, aps
uma luta incessante contra os desejos diabélicos. Ele transpa-
rece assim numa etapa de transi¢do entre o bem e o mal, a
luz e as chamas; sua auréola lhe confere uma posigéo superior,
seus pés indicam entretanto que se encontra ainda na proximi-
dade do mundo do pecado. A posigdo de feitor, intermedidrio
entre senhor branco e escravo, encontra desta forma uma corres-
pondéncia no mundo religioso; os Exus-Santo Antonios sao tam-
bém intermediérios, os guardas batizados do limiar da ordem
umbandista. Reencontramos assim o problema da ordem social
tal qual nés o haviamos colocado no capitulo referente & dou-
trina do carma. Enquanto os espiritos de luz representam a
ordem social, os exus, entregues a si mesmos, podem ameagar
a ordem existente; por isto devem ser disciplinados e vigiados.
Santo Antdnio, pelo seu carter mediador, é justamente aquele
que se ocupa da manutencdo da ordem, da reprodugdo das
relagdes capitalistas da produgéo.

Apesar da ambivaléncia dos exus, a Umbanda se caracterl-
za por um movimento centripeta que tende a expulsar do seu
centro as paixdes e os desejos humanos considerados sdrdi-

34. M. A. Luz, O Segredo da Macumba, p. 67.
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dos; neste sentido ela vai recalci-los sob a mascara dos ca-
boclos e pretos-velhos. As tendéncias libidinosas do ego inferior
s6 podem portanto se manifestar através de espiritos ambiguos,
os exus, que sdo rigidamente controlados pelo cédigo moral
do ego superior. A liberagdo destas tendéncias também se rea-
liza numa linguagem de transe, mas fora do dominio da Umban-
da; passamos assim para o terreno da macumba.

O Exu Macumbeiro

Os umbandistas distinguem com bastante atengao Umban-
da e Quimbanda, magia branca, magia negra; eles rompem (mo-
mentaneamente) desta forma com a ambivaléncia dos exus, re-
legando-os ac lado negativo da religi2o. Se por acaso estas
entidades sdo aceitas no culto, deve-se observar que elas sdo
objeto de uma desconfianga permanente, o que faz com que
sejam aceitas com uma certa prudéncia. A declaragdo de um
intelectual religioso ilustra bem este aspecto: “Nao pode ser
processada a magia branca as segundas e sextas-feiras, em
vista da intensa vibrac@o 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. Na@o se iludam, se lhes disserem, nesses
locais, que trabalham na magia branca nos outros dias. Nao hé
a minima possibilidade de se praticarem as duas magias simul-
taneamente. Ou uma, ou outra. As duas juntas anulam-se. So-
mente podemos admitir a evolugdo 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 poderd ser chamada esta préitica de magia
branca, pois a magia branca nao admite em seu seio os exus.
Todo este trabalho, consideramos de grande valia, para atingir
a Magia Branca da Umbanda, porém ndo se pode chamar o
primério de faculdade, embora tudo seja escola. Cada qual no
seu lugar”. 3

A5. Marcos Scliar, Umbanda, Magia Branca, Rio de Janeiro, Eco, 1971,
p. 85,
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O discurso mostra como a posicdo umbandista ¢ ambiva:
lente diante dos exus: & necessério aceitd-los, recusando-os. Por
isto as diferencas entre regides sacralizadas sao importantes;
ndo se deve esquecer os limites entre a escola priméria ¢ a
universidade. Entretanto a divisdo magia branca/magia negra
ndo tem nenhum caréiter cientifico, pelo contrario, ela € toda
ideolégica, e reflete os valores de uma determinada moral que
quer se diferenciar de outra a qualquer prego. Na realidade
néo existe nenhum terreiro especializado exclusivamente no ra-
mo maléfico da magia negra, 0 que existe sdo certas tendas
que, realizando trabalhos de caridade, desenvolvem ao mesmo
tempo atividades conotadas como demoniacas. A distingéo entre
bem e mal aparece desta forma como inoperante para caracte-
rizar um terreiro de Quimbanda; alids, como considerar malé-
ficas as prdticas de um macumbeiro que procura curar doen-
tes? Esta conclusdo nao ¢é surpreendente, pois a oposicdo
Umbanda/Quimbanda nada mais é do que um argumento forjado
pela ideologia umbandista; na verdade a Quimbanda ndo tem
uma existéncia concreta, ela é uma realidade simbélica criada
pelo universo religioso. As categorias umbandistas sao frutos
de um pensamento ideolégico; por isso devemos tentar com-
preender a macumba fora do contexto moral que opde bem
e mal. Isto pode ser feito se tomarmos o significado dos exus
dentro da chamada prética quimbandista.

A principal diferenca que se estabelece entre Umbanda e
macumba ¢ a ruptura entre a submissdo dos exus as entidades
de luz. Se, na Umbanda, Exu trabalha sob as ordens dos ca-
boclos e pretos-velhos, na macumba, ele € o dono de sua ca-
beca, ndo devendo obediéncia a ninguém. Seu Tranca-Ruas tem
sua individualidade prépria e ndo pertence a nenhuma linha
ou vibragdo umbandista. A este respeito a estruturacdo das
sete linhas da Quimbanda ndo passa de um produto do pen-
samento umbandista; ele reflete a vontade de sistematizagio
inerente a este meio, nada mais. Nenhum macumbeiro tomou
como projeto sistematizar num conjunto coerente as préticas que
ele realiza; sdo sempre os escritores umbandistas que falam
da Quimbanda em termos de unidade que se opde & Umbanda.
Retendo-se esta idéia de “sistematizagdo num conjunto coeren-
te”, pode-se analisar a oposigdo Umbanda/Quimbanda numa
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perspectiva durkheimiana que opde a religido & magia. 3® Muito
embora esta distingdo seja dificil 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-
teristica a eficdcia; neste sentido as préticas mégicas sao mul-
tiplicadas ao infinito. E por isto que qualquer projeto de orde-
nagdo do universo quimbandista redunda num esforgo indtil,
aparecendo a Quimbanda como uma série de préticas migicas
nao sistematizdveis; nao é por acaso que Matta e Silva “erra”
no célculo das linhas da Quimbanda; na realidade estas linhas
s6 exprimem a aplicagdo do pensamento umbandista num do-
minio onde a coeréncia do conjunto é inexistente, A Quimban-
da nada mais ¢ do que a macumba vista através do olho mo-
ralizador dos umbandistas e integrada numa teoria mais geral
da evolugdo. Ela representa o esforgo de um pensamento que
quer ordenar o mundo segundo critérios morais, sociais e
religiosos,

Na parte histérica de nosso trabalho mostramos que resulta
da desagregacdo da memoéria coletiva africana, mas que, con-
trariamente & Umbanda, ela ndo corresponde a uma integragéo
dos elementos africanos na moderna sociedade brasileira. Ela
situa-se desta maneira numa posicio A margem; os exus tra-
duzem esta marginalidade, o impasse de um problema sem so-
lugdo. Esta posi¢do marginal é interpretada em linguagem mé-
gico-religiosa, mas dentro de uma perspectiva nova; os exus vio
se insurgir contra a ordem do universo umbandista, ou seja,
a ordem da sociedade brasileira. Um exemplo mostra como a
revolugdo espiritual do mundo umbandista se realiza através
da linguagem simbGlica. Referindo-se a uma sessdo que havia
presenciado, um intelectual e chefe de terreiro diz:

“Tivemos a oportunidade de visitar, em certa ocasido, um
terreiro que nos deixou. uma das piores lembrangas de
nossa vida. O terreiro em si estava muito bem localizado
e arrumado, e a sua assisténcia numerosa, destacando-se
pessoas de Otimos trajes e de boa apresentagdio. O corpo

36. Durkheim, Les Formes Elémentaires de la Vie Religicuse, Mauss,
“Esquisse d'une Théorie Générale de la Magie”, in Sociologie et Anthro-
pologle. Paris, PUF, 1968, pp. 3-144.
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de médiuns era numeroso ¢ parecia que irfamos assistir
a uma verdadeira concentragdo umbandista. Mas logo de-
pois vimos quanto estdvamos enganados. Ao bater meia-
noite apagaram-se¢ as luzes normais e se acenderam pe-
quenas luzes vermelhas. Nisso o pretenso oga comegou a
cantar para os compadres. Apds isto, baixaram-se as cor-
tinas, tapando o congé, e se iniciaram os cantos para Exu.
Foram entao arriando... Maria Padilha, Diabo-Chefe, os
diabinhos. Ap6s vérias exibigdes (engolir fogo, tomar azeite
quente) chamaram aqueles que tinham em seu poder um
embrulhinho e mandaram que colocassem o mesmo & mos-
tra. Ndo foi pequeno o nosso espanto ao ver que aqueles
embrulhinhos continham pequenas imagens de Santo An-
ténio. Os kiumbas, entdo, seguravam e avidamente comiam
as cabegas das imagens (?), e o restante, qual seja, o que
sobrava daquelas imagens, ordenavam que se jogasse fora.
Depois beberam cachaga, pularam, gritaram, tudo num cres-
cente ritmo de alucinaggo”. 37

O exemplo esclarece como os exus se insurgem ritualmen-
te contra a ordem do sistema religioso umbandista. O ritual de
“devorar a cabeca” simboliza esta contestagdo de maneira exem-
plar; elimina-se de forma brusca a vigildncia do que haviamos
chamados os Exus-Santo Anténios, para que a liberacdo se dé
sem nenhuma “pressdo luminosa”. Por outro lado, um ponto
que chama a atengdo no discurso do lider umbandista é que
tudo que ele tacha de “exibigdo”, de “terrificador”, ndo significa
mais do que desvios em relagdo a ordem estabelecida pela
Umbanda. Na macumba os exus véo se situar fora da ambi-
valéncia, pois toda tentativa de submeter o mal ao bem, o ego
inferior ao superior, desaparece. Existe portanto no seio desta
linguagem simbélica uma recusa do cosmo umbandista; enquan-
to a Umbanda significa a integragdo na sociedade brasileira, a
macumba denota a marginalidade no seic desta mesma socie-
dade. Nao é por acaso que ela floresce, sobretudo no Rio de
Janeiro, junto 3s favelas cariocas.

37. “Umbanda x Feiticaria”, in Revista Mironga, Rio de Janeiro, nov,
1972, pp. 34-36. Outro exemplo pode ser encontrado em Renato Ortiz,
“Exu”, in Revista Planeta, Ed. Trés, n. 18, 1973,
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Georges Lapassade quis ver na macumba um movimento de
contracultura, e tentou algumas vezes identificd-lo a0 movimen-
to hippie. 38 Tal interpretagdo do fendmeno religioso nos pare-
ce todavia errOnea, 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 ndo do fato de que ela queira
ser marginal, mas ao contrdrio, por ela ndo poder integrar-se
dentro da ordem da sociedade brasileira. Por isso o culto nao
temn forga revolucionéria, mas é simplesmente sinal de uma con-
juntura sécio-econdmica mais ampla, onde a marginalidade so-
cial é um fator integrante. Por outro lado, a comparagdo com
o movimento hippie carece de fundamento, pois se este emerge
como um movimento de contestag@o ao desenvolvimento da so-
ciedade pds-industrial, a macumba € o resultado da rejeicdo de
uma sociedade que se industrializa num pais subdesenvolvido.
A contestagdo da macumba é mais um drama, o drama de uma
camada social que € estruturalmente excluida de participar dos
valores da sociedade global.

Nosso estudo sobre Exu na Umbanda mostra como nos
distanciamos do deus africano Legba, € o que ¢ mais impor-
tante, como este distanciamento se efetua através do mecanis-
mo de reinterpretagdo. A divindade trickster se transforma assim
em um Exu-Santo Anténio, espirito em evolucao, ao mesmo tem-
po em que guarda um cardter ambiguo, o de Exu-Pagdo. O tra-
¢o de mensageiro, que é preservado no candomblé, desapa-
rece, e se alguns umbandistas o conhecem, ele nao desempenha
nenhum papel ritual, é simplesmente fruto de um saber adqui-
rido na leitura de livros antropoldgicos. Submetido & dicotomia
do bem e do mal, Legba transforma-se em espirito arrependido,
obedecendo desta forma ao apelo das entidades de luz. Ele é
acorrentado s regras morais da sociedade brasileira, ¢ se por
acaso conserva seu carater sexual, este s6 se manifesta sob a
vigilancia atenta de Santo Antbnio. A inversdo dos papéis
implicaria o caos da ordem umbandista, a vitéria do apoca-
lipse sobre o ego superior. Uma iltima conclusao se impde:
por detrds do simbolismo religioso se descortina ainda a nogéo
de ordem social; a Umbanda, através da teoria da evolugéo,

48, Georges Lapassade, O Segredo da Macumba.
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caminha para a integragdo social, enquanto a macumba, rele:
gada 2 loucura dos Exus-Pagdos, se conforma a uma posigiio
marginal dentro da sociedade.

Da anélise da divindade Exu, uma concluséo importante
pode ser depreendida: o processo de reinterpretagdo se realiza
de acordo e orientado pelos valores da sociedade global. Nos ca-
pitulos que seguem comprovaremos que este ¢ um axioma vali-
do para todos os niveis da prédtica umbandista, transpassando
ndo somente o pantedo espiritual como também os ritos reli-
giosos e o comportamento medidnico. A sociedade brasileira
transparece, assim, como a verdadeira chave para a compreenséo
da Umbanda.



Em Busca da Legitimidade

Continuando nosso estudo das transformacdes das préticas
africanas, analisaremos agora alguns ritos de origem afro-bra-
sileira, mostrando como a meméria coletiva negra € penetrada
por valores culturais e de classe. Como primeiro exemplo, toma-
remos o ritual de iniciagdo ao candomblé; ele é rico em signi-
ficados, sua auséncia na Umbanda indica a nova orientagdo
seguida pelos valores religiosos.

A camarinha € 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.’ Nos
terreiros tradicionais da Bahia este rito ainda segue os precei-
tos africanos, traduzindo a iniciagdo com grande fidelidade as
raizes da Africa no Brasil.? O fendmeno da camarinha foi
estudado detalhadamente por vérios autores, entretanto vamos
considerd-lo em seus tragos gerais, destacando aqueles que nos
interessam mais de perto.

O primeiro passo para a entrada na seita religiosa ¢ a
identificagio do santo da cabega da fiel; uma vez realizado
este rito, supde-se que a adepta deva se dedicar & autoridade
¢ as exigéncias do seu orixd, sob pena, em caso de recusa,
de ser punida. As divindades africanas manifestam sua vontade

1. Sobre ritos de passagem, ver Van Gennep, op. cil.
2. Pierre Verger, Les Dieux d'Afrique, Paris, Hurtmann, 1958,



152 RENATO ORTIZ

através de mdltiplos sinais: sonhos, acontecimentos fortuitos,
jogo dos buzios. Todas estas modalidades servem de canais de
interpretagdo para o babalorixd. O deus pode ainda se manifes-
tar na forma de “santo bruto”; por exemplo, uma assistente cai
em transe no decorrer de uma cerimdnia religiosa. Em qualquer
desses casos a iniciagdo deve ser levada a cabo, e a nedfita
entra no terreiro por um perfodo de reclusdo, durante o qual
o ritual se desenrola. O tempo de iniciagdo varia nas diversas
nagOes: quinze dias, um més, as vezes mais. Binon Cossard,
estudando o candomblé de Jodozinho da Goméia no Rio, fala
em trés meses de confinamento.® Durante todo este tempo a
nedfita fica proibida de deixar o terreiro sob qualquer pretexto.

Logo que a futura iniciada penetra no candomblé, é subme-
tida as regras ritualisticas. Primeiro a filha toma um banho
purificador que tem por finalidade lavé-la das manchas do
mundo profano; em seguida realiza-se o bori, ou ceriménia do
“dar de comer & cabega”. O ritual de sangue detém aqui um
lugar de grande importdncia: sdo sacrificados pombos e gali-
nhas em homenagem ao orixd. O pai-de-santo corta a cabega
da ave e, apresentando-a & inicianda, faz com que ela sorva
trés vezes com a lingua o sangue que escorre pelo pescogo do
animal decapitado.? Em seguida derrama o sangue na fronte,
nas t€émporas, na nuca, no interior das maos esquerda e di-
reita, e no tornozelo do pé esquerdo da neéfita. Apés o sacri-
ficio envolve-se a cabega da fiel com plumas dos péssaros
abatidos, e, cortando a carne do animal sacrificado, “dé-se de
comer a cabeca”. A filha permanece nesta posigdo incomoda,
os alimentos sobre a cabega, até o término da ceriménia. O
bori ndo faz parte do ritual de iniciagdo propriamente dito; se
a pessoa se conforma em parar neste estigio da participagio
religiosa, ela se torna abid, espéciec de forca de reserva do
candomblé,

Caso a fiel queira se iniciar mais profundamente no dogma
da religido, os ritos continuam; novos sacrificios de sangue Sao
realizados. Manoel Querino fala na matanga de pombos e gali-

3. Binon Cossard, op. cit.

4. Pierre Verger, “Premidre cérémonie d'initiation au culte des orixa
nago & Bahia au Brésil”, in Revista do Museu Paulista, Sa0 Paulo, 1955,
t. IX, pp. 269-291.
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nhas-d’angola.  Raspa-se a cabega da filha-de-santo, com a com-
pleta depilagdo, em certos candomblés, das axilas ¢ plbis. A
nedfita € confinada em seguida & camarinha, s6 podendo sair
do quarto em ocasides especiais. Ela é submetida a tabus ali-
mentares e sexuais; durante o tempo da reclusdo nao pode di-
rigir a palavra a ninguém, comunicando-se com os outros por
meio de palmas. A camarinha é um lugar de aprendizagem,
ai a nedfita toma conhecimento das obrigagcdes que estreitam
seus lacos de parentesco com seu Orixd, ao mesmo tempo em
que se familiariza com as regras de funcionamento da comu-
nidade religiosa; desta forma ela se integra & vida do terreiro.
O periodo de aprendizado termina com um novo banho de
sangue; desta vez um animal de quatro patas é sacrificado, o
que indica uma participagdo mais profunda com o sagrado. O
ritual atinge seu climax, dai 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 nomeacdo. No domingo seguinte 2 ceriménia do dar o
nome celebra-se o pand que tem por finalidade reintroduzir a
filha no universo do cotidiano.

Analisando-se o ritual de iniciagdo sob a perspectiva de
sua funcionalidade, constata-se que esta cerimbnia nfo pode
subsistir sem chocar-se com certas necessidades de reprodugéo
da sociedade capitalista. O perfodo de reclusdo é longo demais,
0 que o torna incompativel com o tempo de trabalho prescrito
pela sociedade. Por outro lado, o custo de uma cerimdnia deste
tipo € muito elevado, ultrapassando as magras economias da
clientela dos custos afro-brasileiros. O sacrificio dos animais, a
confec¢do das roupas, as festas e as refeicGes em comum, tudo
deve ser financiado pela filha-de-santo. As despesas ndo param
ai; de tempos em tempos, deve-se celebrar um bori para for-
tificar a cabega, e regularmente realizam-se as obrigagdes dos
orixds. Em todas essas praticas o sacrificio de animais ¢ essen-
cial, pois o sangue é o elemento mediador entre o sagrado ¢ ©
profano. Ora, o preco dos animais é bastante elevado, ¢ acresce
o modo de vida urbano que impede ainda de crid-los no fundo
do quintal como freqiientemente se faz nas zonas rurals, A

5. Manoe! Querino, Costumes da Raga Africana, Rio de Janelro, Livru
Progresso, 1955, p. 65.
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opsdo pela Umbanda aparece. assim, sob uma perspectiva fun-
cional, como mais vantajosa. O testemunho de uma sacerdotisa
umbandista que freqiientou antes o candomblé ilustra bem este
aspecto: 8

“Freqiientei s6 um ano o candomblé. Mas eu sai porque
¢ muito puxado demais. Depois, a gente tem que fazer
muitas obrigagdes e vai muito dinheiro. Gasta muito, e eu
num tinha posses pra téd freqiientando o candomblé. Por-
que uma camarinha eles cobram mais ou menos um milhéo
e meio pra fazer (em 1973). Um bori, por menos de
seiscentos cruzeiros eles num fazem. Entao, quer dizer que
eu ndo tinha posses pra td gastando esse dinheiro. Entdo
eu achei que a Umbanda ndo tem essa comegdo de di-
nheiro, essa exploragao. Os filhos-de-santo fazem a obri-
gagdo pra determinado santo, e gasta somente aquela quan-
tia exata'que os filhos compra. Eles mesmo compra o ma-
terial e traz no terreiro, a mae-de-santo prepara e faz o
maci e as obrigagdes dos filhos-de-santo”.

Acusa-se desta forma o candomblé de ser uma fonte de
desperdicio de dinheiro, um lugar de exploragdo da credulidade
popular; ao trabalho pago dos cultos afro-brasileiros opde-se
a caridade gratuita da Umbanda. O problema das despesas
encontra, pois, na religido umbandista uma solug@o original; um
primeiro resultado € a auséncia de gastos no sacrificio de ani-
mais, uma vez que estes tendem a ser abolidos.

O mesmo raciocinio pode ser aplicado 2 adequagao do indi-
viduo ao ritual de iniciag@o e a freqiiéncia ao culto. Enquanto
no candomblé a passagem entre mundo profano e mundo sa-
grado se faz de forma marcada (a reclusdo), no caso da Um-
banda ¢ a assiduidade cotidiana as sessoes que ensina ao mé-
dium as regras e o comportamento religioso. Ndo existe um
perfodo especifico, correspondente & camarinha, que isola o
individuo do mundo, ministrando-lhe um aprendizado religioso.
Por outro lado o culto é celebrado a noite, apds o trabalho dos
fiéis, integrando harmonicamente tempo religioso e tempo co-

6. Entrevista com uma made-de-santo.
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tidiano. Ao contrério do candomblé. onde a vida comunitéria
cxige muito mais dos participantes, o umbandista aparece co-
mo um trabalhador que pratica, algumas vezes por semana,
sua tarefa religiosa. Ndo existe, por assim dizer, uma clivagem
entre o culto e a sociedade onde vive, pelo contrério. a relagao
¢ complementar.

A anélise funcionalista, rapidamente desenvolvida acima,
parece-nos parcialmente vélida, mas ela n@o explica o porqué
das transformagdes das préticas afro-brasileiras.” Sem negar
que o prego dos animais influencia a fungdo do sacrificio, ndo
podemos aceitar esta explicacdo 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 sacrificio é praticamente inexistente, enquanto que nas
tendas populares ele ainda persiste? O problema, longe de ser
uma equagdo funcional, parece-nos ser de cunho ideolGgico. Por
detras 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
préticas de origem afro-brasileira: 8

“Na@o deve haver sacrificio animal (na Umbanda), nao ha
mais razdio para a matanga, a qual provém da magia afri-
canista milenar, e por for¢a dessa influéncia hd muito im-
pregnado de sua pritica, empanando a leveza, o colorido
e o perfume das obrigagdes rituais. Néo se justificam (pois)
os sacrificios de animais, que pelos seus fundamentos ca-
bem nos cultos afro-brasileiros... na Umbanda que cada
dia mais vem integrando, nos ensinamentos de Cristo, a
tendéncia ¢ aboli-los”.

Jorge de Oliveira, referindo-se as oferendas que se fazem
aos espiritos nos rios, no mar e nas cachoeiras, denuncia a
“sujeira” destas praticas que aviltam a religido umbandista; *

7. Scbre o funcionalismo, ver Malinowski, Une Théorie Scientifique de
la Culture, Paris, Maspéro, 1968, ¢ Radcliffe-Brown, Siructure ¢t Fonc-
tion dans la Société Primitive, Paris, Minuit, 1968,

8. Cavalcanti Bandeira, op. cit., pp. 184-185.

9. Jorge de Oliveira, Umbanda Transcendental, Rio de Janciro, Eco, 1971,
pp. 46 ¢ 50.
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“E 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 € pura
ignorédncia, cega maldade. E desconhecimento completo do
valor sagrado, espiritual e vibratério desses reinos... A
Umbanda divina ndo aceita tais rituais bérbaros, que de-
monstram infelizmente o atraso mental de muitas criaturas.
E tempo ¢ é hora de darmos um fora a esses intrusos,
expulsando da Umbanda os vendedores do Templo, pois,
se Jesus Cristo usou o chicote para expulsé-los, usemos
nés agora a espada de Ogum, o machado de Xangd, pois
parece estar chegando a hora de colocarmos as coisas em
seu devido lugar”.

Trata-se certamente da posi¢do de dois autores umbandis-
tas; ela reflete entretanto um clima geral caracteristico da
intelligentzia religiosa; basta analisar a literatura litdrgica para
constatar a que ponto esta é pontilhada pelo mesmo discurso
ideolégico. Os sacrificios de animais, as oferendas alimentares,
o ritual da camarinha tornam-se, sob o pensamento umbandista,
sinais de “ignorancia”, “barbarismo”, “atraso mental”, enfim,
préticas de negro. Ndo é por acaso que Aluisio Fontenelle vai
relegé-las ao reino da Quimbanda; como mostra Roger Basti-
de, o negro, envolvido pelo movimento de transformagéo social,
deve se embranquecer. Suas préticas mégico-religiosas séo com-
batidas pela sociedade global, pois elas se opdem aos novos
valores sociais. O regulamento da Federagaoc Umbandista do
Estado de Sao Paulo mostra até que ponto a ideologia religiosa
interiorizou esta critica valorativa exercida pela sociedade glo-
bal. Sao interditados: 1°

1. bebidas alcodlicas de toda espécie: cachaga, cerveja e
vinho;

facas;

pblvora;

animais vivos ou mortos;

plantas venenosas;

tambores depois das 21 horas;

SRS

10. Federagio Umbandista do Estado de Sao Paulo (mimeo.).
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7. imagens com chifres ou rabos para impressionar a assiy:
téncia ou aqueles que venham em busca de lenitivos.

As proibigdes se voltam sobretudo contra a prética de cer-
tos rituais mégico-religiosos; o “atraso espiritual”, o “barbaris-
mo” situam-se na natureza da matéria, isto €, nas imagens, na
bebida consumida, no sacrificio dos animais. O pensamento
umbandista, diante desta rejei¢do das origens negras, vai substi-
tui-la por justificagdes de tipo racional. Interdita-se desta forma
a utilizagdo da pélvora em nome da seguranga das pessoas, a
presenga dos tambores em nome do sono dos vizinhos: 1

“Os tambores ndo podem ser tocados todas as semanas,
mas especialmente nas ocasides de festas em homenagem
as grandes entidades espirituais. O chefe do terreiro deter-
minaré o dia do més para a batida dos tambores, de modo
a resguardar o sono da vizinhanga, salvo se o terreiro esti-
ver situado em lugar ermo”.

A oposi¢do entre valores culturais se complica ainda na
medida em que valores de classe se manifestam. As federagdes,
dirigidas fregiientemente por elementos pertencentes as classes
médias, vio moralizar e purificar a imagem que a religido ofe-
rece ao publico e a sociedade. Desta forma, valores como “lim-
peza”, “boa apresentac@o”, penetram no culto e passam a co-
mandar as préticas e o comportamento dos médiuns: 12

“Os médiuns, mesmo aqueles cujos protetores trabalham
descalgos, devem entrar no terreiro de sapato branco, de
ténis, que serdo tirados depois, devendo o uniforme ¢ os
sapatos estarem irrepreensivelmente limpos, pela mé im-
pressdo que a falta de asseio causard & assisténcia”.

“O chefe do terreiro e seus auxiliares imediatos zelario
para que nos locais das cerimdnias nao fiquem detritos,

11. Artigo 63 do Cédigo Sacerdotal Umbandista ¢ Afro-Brasileiro, Byron
T. Freitas e V. C. Freitas, Os Orixds e a Lei da Umbanda, Rio de Ja
neiro, Eco, 1969, p. 95.

12. Cavalcanti Bandeira, op. cit,, p. 174.
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cascos de garrafas, restos de comida e sinais de falta de
cuidado e asseio.” '

QOu ainda;

“Fica proibida a colocagéo, nas encruzilhadas urbanas, dos
denominados despachos contendo garrafas ou outros mate-
riais que prejudiquem o tréfego e oferecam perigo as crian-
cas, além de escandalizarem os cultos de origem africana”.

E evidente que nos encontramos diante de enunciados ideo-
légicos, e ndo na presenga concreta de préticas culturais; na
realidade a sujeira ou limpeza das manifestagbes madgico-reli-
giosas variam segundo suas posigGes no continuum. Por exem-
plo, nos terreiros mais pobres, tem-se o hébito de dancar des-
calgo; a proposi¢do de Bandeira é que faga com que 0 médium
entre calgado na sala de culto, tirando os sapatos em seguida.
Segundo o autor, isso preservaria a boa apresentagdo do am-
biente, 0 que equivale a dizer que o calgado possui um valor
simb6lico de méxima importdncia. As duas outras proposigdes
também se enderegam aos cultos menos ocidentalizados; con-
servam-se certas préticas 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 posi¢do social.
Observa-se portanto uma variagdo dos elementos religiosos ao
longo do continuum; se a religido incorpora os valores legiti-
mos da sociedade global, sua absorcdo nao se realiza porém
de forma homogénea; ela varia segundo a posigao do terreiro
dentro do gradiente religioso. Um exemplo interessante a este
respeito é a utilizagdo de bebidas pelos espiritos; esta prética
encontra solugdes diferentes de acordo com as diversas posigdes
que assumem as casas de culto ao longo do continuum. Enquan-
to que nas casas mais ocidentalizadas existe uma tendéncia a
suprimir o uso de bebidas alcodlicas, muitas vezes substituin-
do-as pelo guarand, nos cultos menos ocidentalizados esta pré-
tica ¢ ainda bastante difundida. Pode-se entretanto falar numa
hierarquia de bebidas, estabelecendo-se assim um gradiente

13. Artigo 54 do Cébdigo Sacerdotal Umbandista, p. 93.
14. Ibid., Artigo 80, p. 98
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alcodlico que vai da cachaga ao champanha, passando pela cer:
veja e o vinho. A pinga, bebida de pobre, simboliza a baixa
espiritualidade, enquanto que o champanha passa a significar
evolug@o espiritual. Com efeito, em vérios terreiros diferenciam-
se os exus em fungdo 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 cachaga nas tendas
mais populares. O gradiente alcodlico é permeado assim pelas
sendas da teoria da evolugdo; mais uma vez confirma-se que
a espiritualidade evolui no sentido da ascensdo social.

Teixeira Neto, distinguindo os Exus-Batizados dos Exus-
Pagéos, fornece um excelente exemplo da penetragio dos valores
culturais pelos valores de classe. Descrevendo o lider da fa-
lange dos exus, ele dird: “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 francés”.® J4 referindo-se ao
exu de grau inferior, ele vai personifici-lo na forma de um
negro horrendo, cuja pele do rosto é carcomida por piistulas
de varfola. '8 Valores de classe, valores culturais, 3 distingdo e
elegéncia, aos cigarros finos, vinhos e absinto, se opoe a figura
bexiguenta do negro, simbolo da baixa espiritualidade.

Como vimos no capitulo referente a Exu, a moral é outro
valor que detém um lugar importante na ideologia umbandista.
Aos olhos dos adeptos, as sessdes do tipo comer-a-cabega-de-
santo-antbnio s6 podem portanto contribuir para o descrédito
da imagem piblica da religido. E sobretudo aos exus, espiritos
ambi\lrilentes. que o discurso religioso endereca observagdes do
tipo:

“O chefe do centro ou terreiro ndo permitiré a realizagio
de cerimbnias estranhas ao culto ou que possam ofender a

moral e os bons costumes, e causar a intranqiilidade
publica”,

15. Teixeira Neto, Umbanda dos Pretos-Velhos, p. 88,
16. Ibid., p. 89.

17. Artigo 79 do Cédigo Sacerdotal Umbandista, p. 98.
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Referindo-se ainda aos exus, a Revista Mironga exclama
indignada: 18

“Chamamos a atengdo dos dirigentes (dos terreiros) de as
Entidades proferirem palavras de baixo caldo. Assim ndo é
possivel a elas merecer nossa confianga, pretos-velhos, ca-
boclos, ficam desmerecidos do nosso conceito e da confian-
¢a dos leigos. Desejo que nos terreiros haja respeito. Recen-
temente, num terreiro da Ilha do Governador houve distiir-
bios dessa natureza. Agora sou obrigado a aconselhar:
quando presenciarem tais fatos, na volta se fagam acompa-
nhar de pessoa credenciada na chpula e apresentem queixa
a policia contra tal terreiro. A policia vai intervir, ¢ isso
reverte em nosso proveito, porque esses fatos desmorali-
zam nossa religido”.

Jorge de Oliveira escandaliza-se, por sua vez, com as ima-
gens que representam Pomba-Gira nos meios populares: 12

“Ndo permita em seu terreiro a falsa concepgiio de Pomba-
Gira como sendo uma mulher prostituida; vamos abolir este
absurdo, esclarecendo aos médiuns sua real e verdadeira
acdo nos trabalhos de magia; retirem as estdtuas que apre-
sentam uma mulher de peito nu, pois isto é absurdo, ce-
gueira e atraso espiritual”.

Entretanto, até mesmo o comportamento dos espiritos de
luz é penetrado por valores de classe. Segundo o principio de
evolugdo, existe uma estreita correspondéncia entre a manifes-
tagdo meditinica e o grau de educagdo dos médiuns, O transe se
manifesta através de sinais de inferioridade, atraso e imperfei-
¢d0, nos médiuns que “possuem uma tonalidade baixa, uma vi-
bragéo lenta, uma luz vaga e imprecisa, uma sensibilidade gros-
seira que ndo pode se afinar com os elementos da mesma espé-
cie, com as forgas e entidades dos planos inferiores”. 20 Este tipo
de transe “inferior” é o mais difundido; ele se distribui, segun-

18. “Exu”, in Revista Mironga, Rio de Janeiro, ago.-set. 1972, p. 11.
19. Jorge de Oliveira, op. cit., p. 63.
20. Matta e Silva, Umbanda de Todos Nés, p. 118.
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do Matta e Silva, entre 80% dos médiuns. Mais uma vez se
confirma a relagdo entre pirdmide espiritual e pirdmide social;
os valores de classe penetrando o universo religioso passam
e€ntao a reger os atos mais banais, tais como cuspir ou gritar.
Eles denotam a boa ou a mé educagio mediiinica, dito em
linguagem religiosa, a maior ou menor elevagdo espiritual do
médium. Pudemos observar que, sobretudo nos terreiros menos
ocidentalizados, os individuos em transe, salivando bastante,
cospem no ch@o. Este ato, considerado impréprio, é abordado
explicitamente por Bandeira, quando se refere & orientagéo
medidnica: #

*Os médiuns, quando fizerem o uso do fumo, devem ser
orientados de modo a ndo cuspirem. O cuspir é material, e
o fumo ¢ a bebida sdo elementos de precipitagéo fluidica”.

Um movimento de valorizagdo de classe idéntico 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 espfrito; ele se realiza portanto sem
nenhuma coergdo. Um exemplo mostra a que ponto os sinais
de classe sdo importantes para os umbandistas. J4 nos referimos
a esta mae-de-santo do terreiro Vové Maria Conga em Rea-
lengo; origindria do candomblé, ela optou pela Umbanda co-
mecando a freqiientar na sua juventude a Tenda Mirim, onde
se pratica um ritual penetrado por valores kardecistas. Acon-
tece porém que os hébitos desta senhora eram incompativeis
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
oposigéo de valores: 2

“L4 (na Tenda Mirim), os caboclos ndo bradam, eles sfio
disciplinados. Mas Seu Caboclo Roxo ndo aceita, ele brada.
(Benjamin) dizia pra ele subir ¢ ndo bradar, quando vol-
tava bradava ainda mais forte. Era um desacerto, Cada

21. Cavalcanti Bandeirs, op. cit., p. 178.
22. Entrevista com uma mie-de-santo.
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vez que ele dizia pra voltar sem bradar, ele me jogava
no chéo. L4 € taco, ele me jogava no chao com toda forga.
Eu ficava toda marcada de roxo. Volta! Ele voltava e bra-
dava mais forte. Ai Vové (outro espirito da mae-de-santo)
tomou a frente, eu sé trabalhava com ela. Caboclo Roxo
passou pra trds. Pra ndo me machucar, né? (Entretanto,
Benjamim) tem uma gira que eles chamam de macaia. E
em Morro Agudo. Um sitio enorme. O trabalho 14 € sé-
melhante ao da Tenda Mirim, s6 que 14 é uma grande gira,
¢ na terra ¢ ao ar livre. Entdo quando eu ia a essas noites,
era uma beleza, porque todo mundo se soltava. Néo tinha
aquela vigildncia, né, porque eram mais de mil médiuns. E
ali, dentro daquela macaia, ndo podia ter, por mais sub-
chefes que tivesse, ndo podia nunca ter assim uma vigi-
lancia. Entdo eles dangavam e os atabaques eram muitos.
Uma beleza!”

A anélise da religiao umbandista mostra assim que no pro-
cesso de integracao social existe um duplo movimento de absor-
¢do de valores da sociedade global: sdo eles valores culturais
e valores de classe. Como sublinha Céndido Procépio de Ca-
margo, a doutrina “da evolug@o serve de instrumento ideolé-
gico de adaptagdo da tradi¢@o africana para uma prética reli-
giosa mais em harmonia com o estilo de vida urbano e racio-
nal”. # Entretanto Marco Aurélio Luz assinala, a propésito desta
integracdo, que evoluir significa procurar se assemelhar ao
branco burgués ou pequeno-burgués.?* A oposi¢io cultural se
interpGe assim uma oposi¢do de classe.

Da idéia de integragao chega-se entdo a nogéo de legiti-
magao da religido; Max Weber tem razao quando insiste que
ndo € suficiente que os grupos ou instituigdes simplesmente fun-
cionem; € necessdrio ainda que eles se legitimem.? Para a
Umbanda, a sociedade urbanc-industrial e de classes é a fonte
dos valores legitimos. Sdo esses valores que, incorporados ao
pensamento religioso, vdo orientar a reinterpretagdo das pré-
ticas de origem afro-brasileiras.

23. Céndido Procépio de Camargo, Kardecismo e Umbanda, p. 43.
24. M. A. Luz, op. cit,, p. 90.
25. Max Weber, Economie et Société, Paris, Plon, 1970, t. I, p. 219.

O Discurso Umbandista

O conceito de legitimagdo deriva da sociologia weberiana
e encerra dois sentidos que, embora complementares, sdo entre-
tanto distintos. Ele é ora utilizado na acepgdo de justificativa
de uma instituigdo social, ora significando um tipo de domina-
¢ao qualquer. Em Economia e Sociedade, Max Weber se pre-
ocupa em desenvolvé-lo na sua relagdo com trés formas de domi-
nagéo: racional, tradicional e carismética. Neste capitulo empre-
gamos a nogao de legitimag@o no primeiro sentido, a elaboragao
do conceito sendo detalhadamente analisada por Peter Berger
¢ Thomas Luckmann quando estes autores estudam os proble-
mas relativos & sociologia do conhecimento: ! a legitimagdo ¢
desta forma o processo de justificagdo e explicagdo do mundo.

Como todo sistema simbdélico, a Umbanda tende a legitimar
a objetivagdo dos elementos de ordem sagrada que se encaixam
dentro da l6gica de seu universo religioso. Este esforgo de le-
gitimacdo, de explicagdo do mundo, é necessério, pois ndo se
deve esquecer que a religido umbandista € um valor novo que
emerge no seio da sociedade brasileira. Isto faz com que a
religido se aproprie dos valores dominantes da sociedade global
como elementos legitimadores, num sentido que muitas vezes
se assemelha aquilo que os antropblogos chamaram de “fun-
dagdo do pﬁmdo” quando estudaram os mitos das sociedades

1. Peter Berger ¢ Thomas Luckmann, 4 Construgdo Soclal da Realidade,
Petrdpolis, Vozes, 1973.
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primitivas. O processo legitimador situa-se assim dentro de uma
perspectiva histérica; ele determina o momento em que a reli-
gido busca um status, em conformidade com o conjunto de va-
lores da sociedade brasileira. Encontramo-nos portanto diante
de um processo de integragdo, mas de uma integragio legiti-
mada pela sociedade; dai a recusa e o horror das préticas
negras e dos preconceitos de classe. A anélise 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 legitimagéo
de uma religido emergente.

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

a) antiguidade da religido;

b) discurso cientifico;

c) discurso cultivado.

A Antiguidade da Religido

Um elemento constante da literatura umbandista séo as so-
lugGes forjadas pelos tedricos, em resposta ao problema da ori-
gem da religido. A insisténcia com que a intelligentzia religiosa
enfoca a questdo da antiguidade da Umbanda mostra como a
procura dos fundamentos sagrados é importante para a legiti-
magdo da religido. O tema das origens aparece incessantemente
a partir dos primeiros escritos de 1941, e até hoje domina o
palco literdrio do discurso umbandista. Pode-se distinguir duas
correntes principais em relagdo ao problema da antiguidade da
Umbanda: uma que concebe as origens, situada nas Indias;
outra na Africa. 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 Africa
definitivamente perdida. A tese referente & origem da palavra

INTEGRACAO E LEGITIMACAO SOCIAL 165

Umbanda, defendida no Congresso de 1941, impera sobretudo
nos meios umbandistas das classes médias; ela se encontra di-
fundida, embora com diferentes matizes, ao longo de toda essa
parte do continuum religioso. Examinemos esta hipbtese que
situa a religido nos primérdios dos tempos:

“O vocébulo ‘umbanda’ é oriundo do sénscrito, a mais
antiga e polida de todas as linguas da terra, a raiz mestra,
por assim dizer, das demais linguas existentes no mundo.
Sua etimologia provém da ‘aum-band’ (ombandd), em
sanscrito, ou seja, o limite no limitado. O prefixo ‘aum’
tem uma alta significacdo de magia, sendo considerado pa-
lavra sagrada por todos os mestres orientalistas, pois que
representa 0 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 recdndito de suas almas atri-
buladas de escravos, vendidos como mercadoria de feira
aos grdos-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 Sudéo e de Mogambique.
Daf o ritual semibérbaro sob o qual foi a Umbanda co-
nhecida entre nés, e por muitos considerada magia negra
ou candomblé.
Sabendo-se que os antigos povos africanos tiveram sua épo-
ca de dominagdo além-mar, tendo ocupado durante séculos
uma grande parte do Oceano Indico, onde uma lenda nos
diz que existiu o continente perdido da Lemiria, do qual
a Austrédlia, a Australdsia e as ilhas do Pacifico constituem
as porgdes sobreviventes, facil nos serd concluir que a
- Umbanda foi por eles trazida do seu contato com os povos
hindus, com os quais aprenderam e praticaram durante
séculos.
E assim deve ser, decerto, a nossa concepgiio do espiri-
tismo de Umbanda. -
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Umbanda n@o é um conjunto de fetiches, seitas ou crengas,
origindrias de povos incultos, ou aparentemente ignorantes;
Umbanda é, demonstradamente, uma das maiores correntes
do pensamento humano existentes na terra hd mais de cem
séculos, cuja raiz se perde na profundidade insondédvel das
mais antigas filosofias”. 2

Esta teoria, que se encontra muitas vezes modificada nas
obras umbandistas, esconde, como mostra Roger Bastide, uma
vontade de embranquecimento. 3 Constréi-se desta forma um dis-
curso imagindrio, carente de qualquer objetividade histérica. A
heranga africana é assim rejeitada pela ideologia branca; a re-
ligido vai entdo se situar nas brumas de um passado mais
“digno”, as fontes sagradas originando-se na sabedoria hindu
ou persa, como querem outros autores. ¢ As dificuldades de inte-
gracdo social da religido, isto €, a presenga de uma tradig@o
afro-brasileira, sdo esclarecidas através de uma perspectiva his-
térica; se a Umbanda possui hoje rituais semibéarbaros, é por-
que ela 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 prética religiosa.

A segunda corrente vincula-se sobretudo 2 Federagdgo 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
informag@o, as fontes sagradas da origem aparecem descritas
através de uma linguagem mitolégica onde a antiguidade do
homem se confunde com a antiguidade da religido. A Africa
transforma-se em bergo da humanidade, e as descobertas arqueo-
l6gicas tornam-se provas cientificas sobre as quais se fundamenta
o argumento das origens religiosas. Referindo-se & arqueologia,
Tancredo Pinto e Byron Freitas dizem: “... descobriu-se hd
alguns anos, na mina de Taung (Africa do Sul), o crénio fossi-
lizado de um menino, considerado hoje o mais antigo vestigio

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 ReligiGes Africanas no Brasil,

4. Ver Teixeira Neto, Umbanda de Pretos-Velhos.
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humano, pois, de acordo com os célculos do abade de Breuil,
cle existe hd 2 milhGes de anos. Assim, a Africa foi o bergo
da humanidade. .. As pessoas que desconhecem a iniciagdo sa-
cerdotal de grau elevado julgam que a Umbanda provém de
religides modernas. Nés, porém, temos afirmado a alta antigui-
dade da doutrina religiosa que estamos pregando e restabele-
cendo em seus verdadeiros fundamentos”. 5 Como no caso ante-
rior passa-se da origem de uma civilizagdo a origem da reli-
giao; porém, se no exemplo precedente nos encontrdvamos
diante de uma vontade de embranquecimento, trata-se agora
de uma inversdo do processo: a Africa é revalorizada. Nao ¢
surpreendente que tal conotagéo se encontre justamente no pen-
samento de um descendente de escravos africanos; muito embora
o autor se situe no seio da ambigiiidade do homem de cor
na sociedade brasileira, ele tenta reencontrar, ao menos no nivel
discursivo, as raizes perdidas da Africa.

Apesar das diferengas entre estas duas teorias da génese
religiosa, um ponto permanece em comum: a preocupaco pelas
origens. ® Por que esta inquietagao, esta insisténcia, sendo a von-
tade de fundamentar as origens da religiao? Na realidade o
discurso opera uma transformagdo pouco sutil que faz que da
origem milenar da palavra conclua-se sobre a origem milenar
da religido. Os umbandistas ndo dizem que a Umbanda “¢é tdo
velha quanto o planeta”,” que ela existe “desde o inicio da
humanidade”? 8 Ela seria portanto “mais antiga do que o ca-

5. Tancredo S. Pinto, ¢ Byron T. Freitas, Camba de Umbanda, Rio de
Janeiro, Aurora, s.d.e., p. 152.

6. Duas outras teorias sfio ainda correntes sobre as origens. A primeira
¢é defendida por Cavalcanti Bandeira e tem o mérito de se fundamentar
sobre uma filologia cientifica. Gragas a resultados de pesquisas antro-
polégicas porluguesas, ele mostra como a palavra “umbanda” € de ori-
gem kimbundo. Entretanto o préprio Bandeira ndo se desvencilha da
magia oriental; referindo-se a Exu, ele vai derivi-lo das divindades egip-
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 seria
portanto uma religiio indigena (sic), Marcos Scliar, Umbanda, Magia
Branca, pp. 92-93.

7. Silvio P. Maciel, Umbanda Mista, p. 51.

8. Silvio P. Maciel, Alquimia de Umbanda, p. 1, ¢ Tancredo S. Pinto,
Camba de Umba p. 125.
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tolicismo e o kardecismo”.® O discurso aparece assim como
fonte legitimadora, mito de fundagdo da génese umbandista;
pouco importa a veracidade das provas histéricas, elas ndo sdo
relevantes. O problema é montar logicamente, num jogo de
linguagem, um texto coerente que possa justificar a objetiva-
¢do de uma instituigao existente. 19 Gragas 2 teoria da evolugdo,
o pensamento umbandista possui um instrumental para construir
um edificio discursivo que satisfaga as necessidades de funda-
mentagdo do mundo. Toda esta gindstica intelectual tem por
finalidade reencontrar nos tragos da evolugdo humana uma cer-
tiddo de nascimento para esta filha bastarda da histéria bra-
sileira. Contrariamente as religides messidnicas que tém uma
origem datada na pessoa do Messias, a Umbanda se perde na
escuridao dos tempos histéricos. A preocupacéo das origens
traduz assim uma necessidade real do presente, o reconhecimen-
to. pela sociedade, de uma nova religido que procura a qualquer
prego seu lugar ao sol.

O Discurso Cientifico

Para compreendermos a relagdgo Umbanda/Ciéncia, é neces-
sario retornar as fontes do espiritismo kardecista, pois esta re-
ligiao, influenciada pelo racionalismo francés, j4 havia estabele-
cido, desde meados do século passado, uma associagdo par-
ticular entre estas duas instdncias. Na realidade para Kardec
o0 espiritismo ndo € simplesmente uma religido; ele revela, além
da existéncia de Deus, as leis que regem o mundo dos espi-
ritos, relacionando-o com o universo dos homens. Existe na re-
ligidio um duplo aspecto: “ela é revelagdo divina e revelagdo
cientffica”. ** 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 “sedimentagdo”, ndo tem importéincia real, sem que
o que foi objetivado (a religifio umbandista) seja ameagado. A ideologia
da génese preenche assim uma fungfio mitica. Ver A Construgdo Social
da Realidade.

11. Allan Kardec, Caractéres de la Révélation Spirite, Paris, Librarie
Spirite, 1870, p. 6.
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métodos da ciéncia positiva: ele observa os fatos, “os compa-
ra, os analisa, e, partindo do efeito & causa, chega s leis
que os regem; em seguida ele deduz as conseqiiéncias ¢ pro-
cura as explicagOes tteis”. 1 Entre ciéncia e religido existe por-
tanto complementaridade, possibilitando o espiritismo a explo-
racdo e a explicagio dos fendmenos para os quais as leis da
matéria ndo se aplicam. A relag@o entre campo religioso e campo
cientifico é dialética, e Kardec pensa que sem ciéncia o espi-
ritismo ndo existiria, pois lhe faltaria apoio e controle. O mé-
todo cientifico confere desta forma a cientificidade a religido,
separando-a nitidamente da magia e feiticaria, onde também
se d4 a invocagdo dos espiritos. Como afirma enfaticamente
Kardec: “a distdncia que separa o espiritismo da magia e da
feitigaria é maior do que aquela que existe entre a astronomia
e astrologia, a quimica e a alquimia”.?? Entre religido e su-
perstigdo se insere, numa terminologia de Bachelard, um corte
epistemolégico.

Derivando em parte do kardecismo, a Umbanda vai conser-
var e modificar a relagiio ciéncia-religido. Mais modesta do que
o espiritismo, que concebe a religido como possibilidade de rea-
lizagdo da ciéncia, a Umbanda, ao contrério, utiliza a ciéncia
como fundamento de seu mundo religioso. A ciéncia, tal qual
é compreendida pelos umbandistas, transforma-se em argumen-
to de legitimagdo do sagrado; o discurso religioso aparece desta
forma sobrecarregado de uma vontade pseudocientifica procuran-
do justificar de qualquer maneira os rituais mégico-religiosos.
Por exemplo, a utilizagio da bebida pelos espiritos € explicada
pelas leis de atragdo e repulséo de Newton. Os umbandistas
dirdo: “a bebida tem uma agdo e vibragdo anestésica e fluidica
porque evapora-se, desaparecendo no espago, servindo assim pa-
ra descargas ¢ miasmas pesados, impregnados numa pessoa ou
num objeto e facilitando o desprendimento ¢ o levantamento
da carga pelos protetores, porque todo elementar tem sua vibra-
¢do muito inferior; para isto é preciso elementos com vibraglio
de atragdio ou repulsdo, conforme a necessidade.” ¥ No mesmo
sentido a ciéncia serve de justificagdo para os defumadores, o8

12. Allan Kardec, ibid., p. 7.
13. Allan Kardec, ibid., pp. 8-9.
14. Silvio P. Maciel, Alguimia de Umbanda, p. 19.
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charutos e cachimbos fumados pelos espiritos. Oliveira Magno,
referindo-se a estas préaticas, explica que o “fumo é um fluido,
um gés; um fluido € destruido por outro fluido contrério; ora,
se um ambiente estd carregado de fluidos maus ou gases deleté-
rios, se nés queimarmos incenso, benjoim, destruiremos o fluido
mau substituindo-o por outro fluido bom e favorével”.® Uma
vez que a prética religiosa é penetrada pela razdo “cientifica”,
esta “teoria fluidica” pode ser aplicada aos mais diversos seto-
res. Teixeira Neto, respondendo aos ataques kardecistas que
véem na Umbanda sinais de um “atraso espiritual”, explica que
o uso da pdlvora nos rituais mégicos também se fundamenta em
principios cientificos: “com a explosdo, hd uma brusca e vio-
lenta deslocagdao de ar, e assim € atingido o perispirito dos
obsidiadores que, entdo, se afastam. N@o usam os psiquiatras
os violentos choques elétricos em determinados casos de lou-
cura?” 18

A fisica parece ser uma ciéncia privilegiada pelos umban-
distas. Referindo-se a utilizagdo de espada, facas e ponteiros
de ago pela religiao, Oliveira Magno vai justifici-los através
do principio do poder das pontas:

“Todos os tratados de magia fazem referéncias as pontas
de aco como um dos meios mais eficazes de se dissolver
certas cargas ou aglomeragOes de larvas, maus fluidos e
miasmas. Os antigos iniciados usavam nas suas operagGes
mégicas a espada e as pontas de ago, assim como atual-
mente se usam ponteiros [punhal] nos trabalhos da Um-
banda, pois a agdo das pontas de ago, isto €, da espada
e dos ponteiros em certos trabalhos de magia nada mais
faz do que faz um péra-raios em dias de trovoada. A agdo
da espada e dos ponteiros é um caso de fisica, portanto é
um caso cientffico”, 17

Explica-se ainda pela fisica por que certos individuos dan-
cam nos terreiros com os pés descalgos. Como o homem € fonte
de “correntes elétricas” maléficas, se ele se descalca, a corrente

15. 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 fisica nos
ensina que a terra funciona como potencial zero, isto €, o lugar
para o qual se dirigem as correntes elétricas. A sola do sapato
tende portanto a isolar o individuo do solo, impedindo desta
forma que as correntes maléficas sejam expulsas de seu corpo. *

A forga da razdo cientifica ndo conhece porém fronteiras;
ela ndo se limita &s préticas mégicas, mas penetra no seio do
préprio cosmo religioso. Desta forma, a demonstragio da so-
brevivéncia do espirito apés a morte do corpo ¢ feita através
da lei da conservacdo da energia de Lavoisier.® Néo somos
nés energia? — pergunta um umbandista. Ora, a energia néo se
perde, se transforma, e é claro que para o fiel -esta transfor-
mag@o é de ordem espiritual. Até mesmo a concepgdo religiosa
do homem se enquadra dentro das normas cientificas. O homem
se divide em dois, o ego superior e o ego inferior, sendo os
sentimentos carnais e demoniacos relegados & segunda parte.
Os umbandistas ndo chamam o ego inferior de inconsciente?
E ndio é a psicandlise “uma das ciéncias mais modernas” ¥ a
qual se atribui o estudo dos sentimentos recalcados? Uma har-
monia perfeita se inscreve portanto entre concepgdo religiosa e
concepgdo psicanalitica do homem.

Entretanto a ciéncia ndo justifica somente os atos mégico-
religiosos, ela autoriza modificagSes nas préprias préticas afro-
brasileiras. Um exemplo interessante é a combinagdo do jogo
de btzios (opelé), trazido pelos daomeanos, e os elementos
da astrologia e horéscopo, considerados pelos umbandistas como
valores cientifizadores. Desta forma, alguns umbandistas pen-
sam que certos erros sdo eliminados na arte de adivinhagdo
do “santo da cabega” de um fiel qualquer. Referindo-se as mo-
dificagdes feitas no jogo dos bizios alguns tedricos dirdo:

“Este método matemético vem suprir as falhas que se viam
antigamente no jogo dos buzios, pela divida na interpre-
tagdo ao cair os mesmos. A este respeito é muito comum
trocarem o eled4 da pessoa, dizendo os pais-de-santo per-

* QOliveira Magno, ibid., e Teixeira Neto, ibid., p. 46.

18. Maria Helena Farelli, op. cit., p. 108.

19. Francisco Louza, Umbanda e Psicandlise, Rio de Junelro, Mapiritus
lista, 1971. /
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tencer a determinada criatura, a este ou aquele anjo-da-
guarda, j& outros declaram que o assentamento esté errado,
botando a pessoa desarvorada. .. Os antigos sacerdotes dos
cultos afro-brasileiros, pela falta de cultura didética, faziam
o jogo dos bizios de acordo com sua cultura de origem,
abalizados dentro do seu Alcordc do seu culto... Vendo-
se que a nossa seita vem [dos cultos africanos, € que a
religido] € muito desenvolvida hoje pelo progresso da ci-
vilizagdo e pelo acurado desempenho da missdo que nos
foi determinada, com mais elevag@o cultural [certas mo-
dificagdes podem ser feitas] sem prejuizo da preservagéo
da tradicdo da nossa contrita seita. H4 ainda hoje umban-
distas que, como conservadores dos conhecimentos atévicos,
ignoram o poder da matemética, a rainha da ciéncia e
controladora de todos os jogos da atividade humana”, 20

O discurso cientifico-religioso se articula portanto em dois
niveis: por um lado o éxito das ciéncias, seus principios e expli-
cagdes sdo assimilados ao pensamento religioso, por outro, uma
utilizagdo exagerada do vocabuldrio cientifico. Estes dois mo-
mentos sdo complementares e insepardveis; é impossivel falar
de ciéncia sem utilizar uma terminologia cientifica. Sdo essas
palavras-fetiches que desempenham o papel cientifizador do dis-
curso umbandista. Basta estabelecer uma répida lista de alguns
termos encontrados ao acaso ao longo de nossas leituras: elétron,
radiagdo, aparelhos, fluido, magnetismo, carga elétrica, vibra-
¢do, cromossofia, inconsciente, para perceber que a palavra
possui uma virtude mégica. Ela é a palavra-ciéncia, carregando
em seu bojo a ciéncia com todos os seus atributos. Um discurso
torna-se cientifico na medida em que ele se exprime através
destas palavras-instrumentos portadoras da magia cientifica.

A ciéncia funciona portanto como fator de legitimagdo da
religidio; o resultado é que a Umbanda pode, desta forma, de-
marcar seu campo de atuagdo, distinguindo-se nitidamente das
préticas afro-brasileiras. Na medida em que a religido umban-
dista integra a linguagem cientifica, ela se separa das supers-
tigoes que constituem os cultos do candomblé. A relagdo Um-
banda-ciéncia coloca um problema ji4 bastante discutido na

20. Tancredo S. Pinto, B. T. Freitas, Camba de Umbanda, pp. 153-154.
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sociologia da religio, o da contradigdo entre crenga e secula
rizagdo. Durkheim tem razdo quando insiste sobre o fato de
que religido e ciéncia sdo antagbnicas quando concorrem por
um mesmo dominio do real. Entretanto, uma vez que a divisdo
do trabalho assegura ao campo religioso uma regido que lhe
€ prépria, a relagdo entre estas duas instdncias n@o serd mais
de causa e efeito, ndo implicando o desenvolvimento da ciéncia
necessariamente no desaparecimento da religido. 22 A Umbanda
fornece um exemplo interessante onde a crenca, ao invés de de-
saparecer, ao contrério, € ironicamente reforgada, agindo o obje-
to legitimo (a ciéncia) como forga legitimadora de uma nova
religido.

O Discurso Cultivado

O mesmo movimento de legitimagdo que encontramos em
relacdo ao campo da ciéncia é observado quanto ao saber cul-
tivado. Entendemos por saber cultivado esta partie da cultura
relativa ao conhecimento histérico, filoséfico, filolégico, enfim
a erudicdo, assim como a forma pela qual esta erudigdo se
manifesta. Num sentido bastante abrangente o discurso cien-
tifico também deveria ser incluido dentro do discurso erudito,
porém sua incidéncia é tal que, pensamos, seria melhor consi-
ria-lo & parte.

Analisando a literatura religiosa, constata-se que a escrita,
ou melhor, o discurso cultivado, desempenha uma importante
fungdo legitimadora da religiao umbandista. Desta forma, repete-
se 0 mesmo processo de justificacdo dos rituais mégico-religio-
sos que se desenvolve no discurso cientifico, s6 que as pro-
vas provém agora do dominio do homem erudito. Assim, a
utilizagdo dos banhos de ervas, dos defumadores, reencontra
sua origem legitima na Histéria; por exemplo, junto aos hindus

21. Sobre o processo da divisio de trabalho ¢ a limitagio do campo reli
gioso ver Durkheim, De la Division du Travail, Paris, PUF, 1978. A res-
peito da relagdo religido-ciéncia ver a conclusiio do livro Les Formes
Elémentaires de la Vie Religieuse.
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que se banham no Ganges, ou aos essénios na Siria.? A ofe-
renda de bebidas aos espiritos redescobre sua dignidade nas
ofertas que os egipcios e hebreus faziam a seus deuses.® As
provas filol6gicas, sinal da cultura erudita, sdo abundantes;
elas demonstram de forma elogiiente até onde alcanga o vdo
da imaginagdo religiosa. Por exemplo, Tancredo da Silva Pinto,
estabelecendo um quadro dos sincretismos afro-brasileiros, jus-
tifica filologicamente a assimilagdo de Jesus a Oxald. Uma das
formas, sob a qual o orixd da criacdo é conhecido, é a de
Oxa-Guian (Oxalé-jovem) que o autor decompde em Oxala-
Guian, ou Oxa-Ala-Guian. Analisando o significado destes trés
elementos de um mesmo termo ele obtém: Oxa = manto,
Ala = nas alturas (n@o esquecer que Ala é o Deus mugulmano!),
Guian = guia. O que serd interpretado na forma apologética:
“com seu manto Oxald 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 transposicdo de Guian para a Africa se efetua entdo por
intermédio de Baltazar, o tinico negro entre os reis magos que
prestam homenagem ao Cristo. Realiza-se assim o sincretismo
Jesus-Oxald, estabelecendo Guian a passagem histérica e fi-
lolégica para a assimilagdo sincrética.?*

A histéria 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 religido
umbandista no Brasil. Inicia-se a histéria religiosa pela escra-
vatura, passa-se em seguida pelo candomblé, catimbé, pajelanga,
para terminar no desabrochar natural do espirito: a Umbanda.
Alguns autores aprofundam este tipo de anélise, descrevendo
a histéria geral do homem, que, situando-se numa perspectiva
evolucionista, comega com o homo sapiens para findar sob o sol
dos trépicos brasileiros. Neste sentido o discurso erudito e as
provas de antiguidade se entrelagam numa rede de justificati-
vas sem-fim. CitagGes se superpdem as citagdes; Edson Car-
neiro, Arthur Ramos, Roger Bastide, Pierre Verger, Herskovits,

22. Matta e Silva, op. cit., p. 165.

23. M. H. Farelli, op. cir., pp. 83-84,

24. Tancredo S. Pinto, Origem da Umbanda, Rio de Janeiro, Espiritua-
lista, 1970, p. 15.
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Ellis, Max Miiller, algumas aparecem mesmo em inglés ou fran-
cés, contrastando vivamente com o nivel do pdblico ao qual
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), séo, juntamen-
te com uma infinidade de outros termos s4bios, corriqueiros na
literatura religiosa. Tudo isto se combina com uma vontade de
cultura e de estilo, que condena a menor referéncia 2 igno-
réncia ou ao analfabetismo.? Para o umbandista, a educagéo
ndo € somente um valor indispensével para sua integragio no
mundo urbano, ela é também sinal de evolugdo 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
hd um lago invisivel entre o espirito atrasado e o aparelho
meditinico que escolheu. Espiritos de luz baixam em mediuns
serenos, ponderados, dotados de boa cultura. Sdo bons cavalos
para bons cavaleiros. Ora, em geral estes médiuns conhecem
principios doutrinérios. Falando francamente, procuram aprimo-
rar sua cultura. Mas, de que modo? Lendo, pois somente com
a leitura e a observagdo € que se pode aprender alguma coisa.
Até hoje ndo compreendemos a mé vontade de certos chefes
de terreiro contra livros em geral e, em particular, contra os
livcos de Umbanda. Por qué?” ¢ Dentro desta perspectiva, o
saber escrito € valorizado, e a preocupagdo que os dirigentes
umbandistas tém com respeito 2 leitura reflete um imperativo
categérico do universo sagrado. Por outro lado, o livro age
como fator de padronizagdo, ele difunde idéias e preceitos que,
sem a linguagem escrita, se confinaria ao circulo estreito de
certos intelectuais religiosos. Os dirigentes insistem portanto que
os fiéis leiam, pois s6 desta forma o movimento de codificagdo
poderd obter €xito. E claro que existe uma assimetria da lei-
tura segundo as classes sociais, sendo a cultura livresca mais
difundida nos terreiros mais ocidentalizados. Por outro lado,

25. E sintomético observar que fregiientemente os umbandistas encontram
erros gramaticais nos livros ou jornais daqueles que os criticam. Ver,
por exemplo, B, T. Freitas, Os Orixds e a Lei da Umbanda, ¢ Telxelrn
Neto, Umbanda dos Pretos-Velhos.

26. Byron T. Freitas, ibid., p. 39.
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ndo é menos verdade que existe um problema de aceitagdo do
livro umbandista pelas camadas mais pobres; isto se deve so-
bretudo a dois fatores: ao fato de que muitos adeptos sdo
ainda semi-alfabetizados, e & existéncia de uma certa resistén-
cia ao saber livresco que se opde ao saber ditado diretamente
pela boca do espirito. Entretanto, na medida em que a teoria
religiosa impde uma relagdo sagrada entre saber e evolugdo
espiritual, os nicleos de resisténcia tendem a diminuir. Infeliz-
mente ndo existem pesquisas que possam medir com precisdo
a penetragdo do livro umbandista junto aos fiéis. Entretanto
alguns dados permitem supor que esta penetracéio ndo deve ser
negligenciada. Uma pesquisa realizada em Séo Paulo revelou
que 47% dos interrogados responderam que liam escritos re-
ligiosos umbandistas. 27 Apesar das restricdes que se possam
fazer ao universo pesquisado, o resultado é ainda significativo.
Por outro lado, a diversidade das publicagGes literdrias fornece
um dado insofismével sobre a tendéncia a aceitagao deste tipo
de publicacéo.

Existe portanto uma convergéncia entre a aspiracdo dos
umbandistas 3 educagéc e o desenvolvimento social da educa-
¢do, pois trata-se de um elemento fundamental para o funciona-
mento da ordem urbano-industrial. Com efeito, a educagdo, que
no inicio do século se restringia a uma parcela infima da po-
pulagdo, recebe, com o desenvolvimento econfmico e social, um
impulso importante. 2® Entretanto ela vai se concentrar nas zonas
urbanas, sendo que de 1960 a 1970 o nimero de matriculas
na escola primédria na zona rural cai em 3%.% Seguindo a
distribuico desigual da renda segundo as regiGes, a educagio,
como produto simbélico oferecido & populagao, vai se concen-
trar na regido Sul e Sudeste3® Ora, é justamente nos grandes
centros industrializados que a Umbanda tende a se desenvolver;
a aspiragdo 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, Educagdo e Sociedade no Brasil, So Paulo,
EDUSP, 1966, p. 125.

29. Estatisticas da Educag@o Nacional, 1960-1971, MEC.

30. Ibid.
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Porém o problema da educagdo, do saber escrito, niio se
coloca unicamente dentro de uma perspectiva quantitativa; ele
¢ também um problema qualitativo, e corresponde, nas religides
afro-brasileiras, 2 passagem de uma cultura oral a uma cultura
escrita. Comparando-se Umbanda e cultos afro-brasileiros, novas
oposi¢do podem ser apreendidas. O mundo dos candomblés é
um universo de mitos, gestos e ritos que se transmitem através
da vivéncia, de geragdo em geragdo. A introdug@o da linguagem
escrita torna-se assim incompativel com seus principios religiosos,
pois o universo afro-brasileiro se fundamenta sobre o reforgo
e a transmissao do axé.

“O axé ¢ uma forga, um poder transmitido. Ele € veiculado
ritualmente por meios simbélicos e espirituais. Como qual-
quer forca, ele pode ser transmitido a objetos ou a seres
humanos. O axé recebido dos antepassados, trazido pelos
Africanos ao Brasil, foi, no inicio, colocado nos lugares
de adoragdo, consagrando-os e lhes transferindo o poder
da hereditariedade; ele foi assim transmitido iniciaticamen-
te aos sacerdotes e sacerdotisas, de geragdo em geragdo.
Como poder transmitido, sua forga pode ser, seja aumen-
tada, seja diminuida. Quanto mais uma casa de culto ¢
antiga, tanto mais elevado o grau de iniciagdo da sacerdo-
tisa encarregada das obrigagdes rituais, mais potente é o
axé. O axé ndo se aprende, se recebe, se enriquece através
da pritica ritual e da experiéncia mitua; ele se divide, se
distribui.” 31

As idéias expressas nesta passagem se assemelham bastante
a concepgio de ser-forga que foi desenvolvida pelo Pere Tempels
a respeito da filosofia banto. 32 Toda forga pode reforgar-se ou
exaurir-se, ¢ é esta forca (o muntu dos bantos, o axé dos su-
daneses) que transmite o poder sagrado da experiéncia misti-
ca. A transmissdo oral do saber aparece desta forma como
princfpio de base do sistema afro-brasileiro, o qual se enraiza

31. Deoscoredes e Juana dos Santos, “La religion nago génératrice et
reserve de valeurs culturelles au Brésil”, in Collogue de Cotonou, Parls,
Présence Africaine, 1970, p. 163.

32. R. P. Placide Tempels, La Philosophie Bantou, Parls, Présence Afrl-
caine, 1948.
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nas fontes africanas. Neste sentido existe uma contradi¢do entre
cultura oral e escrita:

“A transmissdo oral tem uma significagdo inicidtica do
ponto de vista prético e mistico, porque ela carrega con-
sigo axé e implica a incorporagio de um conhecimento
pela relagio dinfmica entre a pessoa que recebe este co-
nhecimento e a outra que ¢ iniciada. Duas pessoas ao me-
nos sio necessdrias para a transmissdo oral. O conheci-
mento se transmite diretamente de boca a ouvido, néo pelo
raciocinio 16gico escrito, o qual se colocaria no nivel da
consciéncia e da inteligéncia; a palavra proferida carrega
certas modulagdes € uma carga emotiva; a palavra é aspi-
rada e respirada com o hélito que d4 a vida & matéria
inerte e que atinge as profundezas do inconsciente. As pa-
lavras acompanham os gestos, os ritmos, 0s movimentos
corporais. Os céinticos e os textos orais atingem um valor
existencial tal que ndo se pode exprimi-los por escrito. O
estudo e os textos escritos podem ajudar a classificar, a
memorizar ou tecer explicacdes mais ou menos racionais,
mas somente a prética litGrgica permitird ultrapassar o ni-
vel racional das explicagdes para que o conhecimento seja
verdadeiramente atingido. A introdugdo de uma comunica-
Géio por escrito cria problemas que chocam e enfraquecem
os fundamentos do sistema de relagdes dindmicas. A dou-
trina s6 é compreendida na medida em que ela € vivida ¢
dramatizada”. %

A Umbanda rompe com este modo de conceber o mundo,
transformando-se a participag@o religiosa em aquisicao de saber.
Se o candomblé se caracteriza pela auséncia de escritos teol6-
gicos, forma de conhecimento que se opbe a transmisséo da
forca mistica, na Umbanda este tipo de literatura passa a
ocupar um lugar de destaque. E claro que o médium possui
um saber prético que lhe advém diretamente da experiéncia
mistica do dia-a-dia do terreiro, mas a forga do axé desaparece.
A falta de um verdadeiro ritual de iniciagdo ndo permite mais
sua transmissdo. Paralelamente ao saber cotidiano do médium,

34. Deoscoredes e Juana dos Santos, op. cit., pp. 166-167.
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um novo tipo de saber, que se fundamenta na palavra escrita,
se instaura. A “palavra aspirada”, “o hélito que dé vida & ma-
téria inerte”, a forca sagrada que se transmite aos objetos pela
realizagdo do ato mégico, sdo aprisionados na e pela escrita.
A simples leitura de um livro pode muitas vezes levar a reso-
lucgo dos problemas de doenga, de desemprego, de infelicida-
de; basta seguir corretamente as receitas mégicas fornecidas. 34
Em caso de divida, escreve-se ao pai-de-santo que responderé
por escrito & demanda efetuada. Esta nova forma de concepgdo
das relagdes humanas tem conseqiiéncias de grande importéncia;
enquanto a Umbanda tende & universalizagdo, o candomblé se
conforma com a sua posicdo de culto sectdrio. A possesséo
umbandista deixa de ser a condigdo necessdria para o recruta-
mento de novos adeptos, acentuando-se agora a conversdo aos
dogmas religiosos. A possessdo ndo é porém renegada, ela con-
tinua um dos pilares do culio; simplesmente passa a ser conce-
bida dentro de uma nova perspectiva; é por isso que os umban-
distas insistem na educagao moral e intelectual dos fiéis.

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

34. Antonio da Alva, Como Desmanchar Trabalhos de Quimbanda, Rio
de Janeiro, Eco, 1970, 2 vols. Outra forma moderna de ritual migico
sio os programas radiofénicos umbandistas.



Sistematizacdo e Institucionalizacao
da Religiao

Em seu estudo sobre a sociologia da religido, Max Weber
relaciona a nogdo de racionalidade religiosa a duas condigdes
precisas: ao surgimento das cidades e & existéncia de uma ca-
mada de intelectuais sacerdotes ou leigos.! A racionalidade ci-
tadina se opdem desta forma as préticas mégico-religiosas que
predominam sobretudo na zona rural. Entretanto, o processo de
racionalizagio depende em grande parte do tipo de classe social
de onde tem origem a intelligentzia religiosa; ele serd tanto
maior, isto €, desprendido de elementos mégicos e orientado
na busca do “sentido do mundo”, quando se tratar de camadas
sociais privilegiadas; ele serd& menos desenvolvido no caso
das “intelligentzias proletaréides”, isto é, de uma camada que
se situa entre as classes privilegiadas e as classes “negativa-
mente privilegiadas”. Para que um tipo de religido étnica ra-
cional se instaure, é necessdrio porém que existam n@o somente
os protagonistas religiosos, mas também condi¢des sécio-eco-
ndmicas favordveis, que permitam a atuagdo daqueles na so-
ciedade. O fenbmeno da racionalizagdo é portanto dialético,
ele depende de duas forgas distintas que atuam num mesmo
processo: a intelligentzia religiosa e as transformagdes econd-
micas e sociais. 2
1. Max Weber, “Odres, Classes et Religion”, in Economie et Sociéid,
pp. 491-534.

2. A respeito da relagdo dialética entre intelligentzia religiosn o Infru.
estrutura econdmica, ver Pierre Bourdieu, “Une interpretation de la

théorie de la religion selon Weber”, Archives Européennes de Sociologle,
Paris, XII, 1971, pp. 3-21.
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O esquema tedrico desenvolvido por Weber se aplica bas-
tante bem ao caso da religido umbandista; uma ressalva deve
ser feita porém. A magia integrada na Umbanda nao é de ori-
gem rural, mas provém da heranga afro-brasileira; por outro
lado, o processo de racionalizagdo se desenvolve numa diregdo
que inexiste para o pensamento weberiano, o da reinterpretagdo
das préticas maégico-religiosas. Em linhas gerais, o processo de
racionalizagdo da religido umbandista segue 0 modelo delineado
por Weber: ele se vincula a uma infelligenizia 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.® Esta raciona-
lidade é por sua vez inerente a uma camada de intelectuais
kardecistas que pela primeira vez se colocam o problema da
sistematizagdo do cosmo religioso. A racionalizagdo se estende
entdo & vida religiosa; a teoria das linhas assim como o dis-
curso umbandista sdo exemplos significativos deste processo. O
livro, fulcro da racionalizagédo, transforma-se num argumento
que responde e difunde as questSes religiosas. Entretanto, o
trabalho de sistematizagdo se prolonga além da esfera discur-
siva; preocupados em constituir uma religido nacional, os um-
bandistas iniciam um movimento de unificagdo que leva em
parte & burocratizagéo e a institucionalizagdo do culto.

Vimos, no capitulo referente as origens da Umbanda, que
a histéria desta religido podia ser descrita em duas etapas fun-
damentais. Primeiro, o desenvolvimento larvar das casas de culto,
as quais nao tém entre elas nenhum lago de organizagdo; se-
gundo, o momento da “tomada de consciéncia” de uma ca-
mada de intelectuais, da emergéncia de uma nova prética reli-
giosa que se orientava no sentido de integragdo na sociedade
brasileira. A religido até entéo florescente sob forma esponti-
nea serd canalizada, dirigida; ap6s o encontro de 1941, assiste-
se a um crescimento cada vez maior desta direcdo intelectual
que se organiza sob a forma de federagGes ou congregagSes
regionais. O tema da campanha umbandista, qualquer que seja
a tendéncia religiosa, serd portanto o da unificagdo. Diante da

3. Louis Wirth, O Urbanismo como modo de vida; Georg Simmel, “A
Metrépole e a vida mental”, in O Fendmeno Urbano, Gilberto Velho
(org.), Rio de Janeiro, Zahar, 1973.
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pulverizagéo de seitas, os intelecutais antevéem, para a edifica-
¢ao de uma religido universalizante, um {nico caminho: o da
organizagdo da religido em escala regional, estadual e nacional.
Frente & multiplicidade de pequenas empresas do sagrado, a
solugdo a concorréncia religiosa se encontra na centralizagiio
da orientagdo clerical. Centralizando-se os grupos decisérios,
administra-se o sagrado de forma mais eficaz no mercado con-
correncial. Como insiste justamente Peter Berger, numa situa-
¢80 pluralista a religido é “langada no mercado”: “é necessério
vender a uma clientela que ndo tem mais a obrigagdo de com-
prar. As instituigdes religiosas tornam-se assim agéncias de
organizagdo do mercado e as tradigBes religiosas transformam-
se em bens de consumo”.? Berger desenvolve desta forma a
idéia marxista na qual a liberdade religiosa traduz no domi-
nio da consciéncia o modelo da livre empresa.® Este modelo,
aplicdvel a uma economia religiosa pluralista, serd utilizado
mais adiante para mostrar como se estabelecem as relagdes con-
correnciais entre as religides que disputam o mercado brasilei-
ro; podemos porém distinguir neste capitulo um primeiro trago
que nos interessa. Aliando-se a idéia weberiana de racionaliza-
¢do a nogdo de mercado, o processo de sistematizag@o e insti-
tucionalizagdo da Umbanda torna-se mais compreensivel. Na
realidade, para que os umbandistas possam conquistar uma parte
do mercado € necessdrio que eles homogeneizem seu produto
religioso, para que se possa referir sem ambigiiidades a uma
marca umbandista. A padronizagdo e codificacdo das normas
que regem a fabricagdo do produto tornam-se entdo imprescin-
diveis para unificar o culto, a geréncia do sagrado. Com efeito,
esta necessidade interna de codificagdo aparece desde as ori-
gens da Umbanda; ela domina as preocupagdes 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 racionalizagio se desenvolve num ritmo desi-
gual segundo as diferencas de classe. Por isso, ndo se deve

4. Peter Berger, La Religion dans la Conscience Moderne, Centurion,
1971, p. 219.

5. Ver “Le Manifeste Communiste™, in Marx et Engels, Sur la Religion,
Paris, Ed. Sociales, 1972. Sobre a nogdo de mercado religioso, ver tam-
bém P. Bourdieu, “Génese e Estrutura do Campo Religioso®, In Econo-
mia das Trocas Simbdlicas, Sio Paulo, Perspectiva, 1975, pp. 27-28,
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perder de vista que estamos em presenga de uma modalidade
religiosa que ndio se encontra ainda cristalizada; na dindmica
social €, portanto, a andlise das tendéncias que nos parece im-
portante.

Se ndo existe até o momento um cddigo definitivo, aceito
unanimemente pelos umbandistas, ndo é menos verdade que a
codificagio e unificag@o religiosa permanece um ideal constante
para as diferentes tendéncias. A padronizagdo do culto € desta
forma exigida nos diversos setores da religidfo, abrangendo
desde as imagens utilizadas até os ritos ¢ comportamentos que
convém a um verdadeiro afiliado. Por exemplo, alguns inte-
lectuais insistem na homogeneizagao das imagens empregadas nos
rituais e indicam os santudrios catélicos como um modelo a ser
seguido: nestes, “Santo AntOnio, S. Jorge, S. José, S. Sebastido,
sao sempre representados pela mesma imagem que o crente pode
facilmente identificar”. ® Diante da diversidade das inspiragdes
dos fabricantes de imagens, preconiza-se a padronizagdo do
produto; desta maneira eliminam-se as influéncias nefastas (de
ordem moral) qual aquela estitua que representava Pomba-
Gira como uma prostituta de seios desnudos. A uniformizacdo
da vestimenta é outro problema que preocupa bastante os diri-
gentes umbandistas. Bandeira aborda este aspecto da questdo
quando esboga seu projeto de um cédigo umbandista:

“Todos os membros da corrente deverdo apresentar-se com
uniforme branco. Os homens de calga e camisa, ou de calga
e d6lma fechado no ombro; as senhoras com vestidos de
saia godé, saia rodada ou avental fechado com calga com-
prida. E preciso notar que essas variagbes acabadas de ser
indicadas ndo sao para que numa tenda cada um use o
seu uniforme dentre os apontados, mas, pelo contrério,
deve haver em casa uniformidade absoluta de modelo de
uniforme”.”?

Os esforgos de codificagdo se concentram sobretudo nas
sessdes de caridade abertas ao piblico. S#o inlimeras as clas-
sificagBes existentes que pretendem disciplinar a organizagdo do

6. Tancredo S. Pinto, Camba de Umbanda, pp. 36-37.
7. Bandeira, op. cit, p. 174.
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culto. ® Esta énfase normalizadora, caracteristica das federagbes,
corresponde as aspiragOes daqueles que freqiientam sobretudo
as casas mais ocidentalizadas. Como sublinha Max Weber, a
racionalidade se relaciona estreitamente 2s classes mais privi-
legiadas; desta forma, nas tendas de classe média o processo
de racionalizacdo torna-se mais desenvolvido. Nesses terreiros
até mesmo a hierarquia e as relagdes entre os participantes
podem ser codificadas ao extremo. Um exemplo disso sdo as
apostilas da Tenda Mirim; analisando-se este folheto religioso,
observa-se que existem duas hierarquias dentro da casa de
cultc — a relativa aos cavalos e a relativa aos ogds:

Cavalos . Ogis
(Transe) (N&o-Transe)
7.°) comandante chefe de terreiro 7°) ogd
6.°) subcomandante chefe de terreiro 6.°) escola de ogd
5.°) chefe de terreiro 5.%) curimbeiros auxiliares
4.") subchefe de terreiro 4.°) curimbeiros
3.°) terreiro 3.°) assistente
2.°) banco 2.°) servigo de terreiro
1.°) iads 1.°) iads

A relagdo entre os quadros hierdrquicos é feita de duas
maneiras: primeiro a sujeicdo da categoria ndo-transe a cate-
goria transe, segundo a correspondéncia entre as filas das duas
classificagdes. Assim, as relagbes de saudagdo se passam da
seguinte forma:

Os ogés (cambonos) em geral:

a) devem “bater cabega” para o subcomandante e para o

comandante chefe de terreiro,

b) satidam o quadro dos cavalos de terreiro, de joelhos,

c¢) saidam com os ombros as entidades que trabalham com

os cavalos dos bancos. ?

'O que € surpreendente nestas classificagdes € o carditer ra-
cional de que elas estdio impregnadas. Na Tenda Mirim a bu-

8. Ver Bandeira, ibid., pp. 176-177.
9. Apostila dos médiuns: 4 Tenda Mirim e a sua Escola, escrita por

Benjamim Figueiredo, mas ditado “pelo grande orix4 da Umbanda, Ca-
boclo Mirim?®,
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rocratizagéo das relagdes atinge um ponto tal que as referéncias
hierdrquicas passam a ser catalogadas segundo o cédigo elabo-
rado pelo chefe do terreiro. Opondo-se este tipo de organiza-
¢G40 ao candomblé (e em certa medida aos cultos menos oci-
dentalizados), constata-se que a nogdo de ordem umbandista
¢ fundamentalmente diferente da ordem dos cultos afro-bra-
sileiros. Ndo queremos com isto dizer que no candomblé ndo
exista uma hierarquia sacerdotal, pelo contrério, as relacdes
entre os membros da confraria sdo rigidamente codificadas;
trata-se entretanto de um cédigo de natureza distinta. Enquanto
nos cultos afro-brasileiros a hierarquia religiosa ¢ as relagbes
entre os homens reproduzem a tradicdo do mundo mitico, na
Umbanda vemos aparecer uma nova ordem: a da dominagado
racional. Paralelamente a um “c6digo do santo”, surge um “c6-
digo burocrtico” que tende cada vez mais a impor sua pre-
sen¢a dominadora. 1? Desta forma a legitimidade das agdes e do
comportamento dos médiuns decorre diretamente de um cédigo
racionalmente estabelecido A legitimidade adquire entdo um
novo sentido, ela ndo serd mais a simples justificativa de um
mundo, mas o exercicio de uma dominagd@o, no caso racional,
que tende a perpetuar as préticas religiosas. *?

Neste processo de sistematizagdo do produto umbandista,
uma centralizagdo de poderes decis6rios torna-se indispensével;
¢ aqui que as federagdes vdo se manifestar com toda forga.
A finalidade desses 6rgdos é centralizar e monopolizar o po-
der, transformando-se a0 mesmo tempo nos (nicos represen-
tantes legitimos, e até mesmo legais, da religido. O quadro geral
das federagdes umbandistas é heterogéneo, por outro lado fal-
tam informacdes para que se possa estudar em detalhe esse
aspecto da questdo; podemos, entretanto, situar o problema.
Nos estados como Rio Grande do Norte e Parafba existe uma
dinica federagdo, que congrega oficialmente os cultos umbandis-
tas. J&4 no Centro-Sul as federagdes sdo intimeras, podendo ter
um cardter regional, estadual, local, e até mesmo nacional. As
lutas intestinas, que jogam uma federacdo contra a outra, mas-
caram muitas vezes o fato de que elas compartilham uma mes-

10. Ver Yvonne Velho, Guerra de Orixd, Rio de Janeiro, Zahar, 1975.
11. Sobre a legitimidade como fator de dominagdo, ver Max Weber,
Economie et Société.
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ma ideologia religiosa. Muito embora as federagdes manifes:
tem divergéncias entre si, ndo se pode negar que um novo tipo
de legitimagdo se instaura. Por outro lado, apesar da multi-
plicidade das agéncias religiosas, a tendéncia 2 centralizagio
persiste. Em Sdo Paulo, estado onde o “estilo de vida racional”
é mais desenvolvido, a centralizagio do poder jé encontra so-
lugdes originais no seio do movimento umbandista. Seguindo
as orientagbes do Segundo Congresso, realizado em 1961, os
paulistas criaram o Supremo Orgdo da Umbanda, que congrega
em principio (pois existem dissidentes) todas as tendas e fe-
deragdes do interior do Estado. Este organismo, cuja agéo foi
negligencidvel durante os anos 60, aparece hoje como uma
forga religiosa importante, e recentemente conseguiu reunir, no
Vale do Parafba, 800 chefes de terreiro, com a finalidade de
moralizar a Umbanda.? Os objetivos deste organismo estdo
bem detalthados 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 possivel, organizando conferéncias, congressos,
atividades culturais e lddicas;

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

d) ocupar-se da construgdo de escolas, abrigos e hospitais,
assim como de outras atividades que favoregam a pré-
tica umbandista;

) trazer a assisténcia social, moral e financeira a todas as
federagdes que dela necessitarem. 3

O programa elaborado demonstra claramente a intengho
dos umbandistas em centralizar o poder de decisdo para melhor

12. Noticias Populares, 29/11/73.

13. “Superior Orgido da Umbanda”, in O Mundo da Umbanda, Sko Pau-
lo, 1973, ano I, n. 2, p. 17.
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difundir a fé religiosa. Organizando-se no nivel de uma fede-
ragao racionalmente dirigida, o movimento de proselitismo atinge
um grau que seria impensdvel caso as agéncias do sagrado se
confinassem exclusivamente ao dominio da seita.

Qual seria entretanto a relagdo entre a cipula, composta
geralmente por elementos oriundos das classes médias, ¢ a
grande massa umbandista? Como se efetua a transferéncia de
poder da seita 2 federac@o? Para responder a estas questOes,
devemos analisar como as relagdes de poder se manifestam no
seio dos cultos abro-brasileiros.

A Atomizagao da Comunidade Religiosa

O que caracteriza o candomblé, em oposigdo 2 Umbanda,
¢ sua organizagdo comunitédria; cada terreiro é independente dos
outros, ¢ traduz, 2 sua maneira, a peca teatral da meméria
coletiva negra. O pai ¢ a mée-de-santo séo fontes exclusivas
de legitimidade; acima deles ndo existe nenhuma outra auto-
ridade (exceto os orixds que falam através do chefe do terreiro).
As relagdes de poder que unem esses sacerdotes e sacerdo-
tisas a seus fiéis correspondem as que se estabelecem na gran-
de familia rural: o pai-patriarca e seus filhos-siditos. Estas
relagbes de dominagédo podem ser entretanto modificadas, prin-
cipalmente no que diz respeito a mulher, pois esta detém
um poder de destaque no mundo afro-brasileiro. Trata-se do
mesmo quadro familiar de poder, no caso, ou de uma familia
matrifocal. 14 Pelo ritual de iniciag@o, a filha, futura iad, con-
trai lagos de parentesco com sua mae ou pai-de-santo, a0 mes-
mo tempo em que se torna irm@ dos outros membros da co-
munidade. A “feitura da cabega” significa portanto um nexo
espiritual e material que se estabelece entre o pai ¢ a filha;

14. Sobre o papel da mulher no candomblé, ver Binon Cossard, “Le
rOle 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-
nicaglio apresentada no Centro de Estudos Rurais e Urbanos, USP, set.
1976.
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ele é indissoltivel, durando até a morte. A filha sé pode entiio
pertencer a um Gnico candomblé, devendo obediéncia ¢ fideli-
dade aquele que lhe “preparou a cabega”.® Caso, durante sua
vida religiosa, a filha se transforme em mée-de-santo, isto niio
implica a ruptura dos lagos familiares; a nova familia pro-
longaré a tradiciio transmitida pela avé-de-santo.

Dentro desta estrutura, as relagdes de dominag@o se ins-
crevem em duas formas: a tradicional e a carismética. 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 tradigéio que legitima o poder. Como sublinha Binon Cossard,
“somente ele (pai-de-santo) dé as ordens, ¢ cada um as executa
sem discussdo ou comentério. Pelo contrério, toda pessoa que
ele encarregue de um trabalho se orgulha de lhe ser confiada
uma tarefa, por mais modesta que ela seja”.*® 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-de-
santo é inabaldvel. “Um dia, tudo estava pronto para o sacri-
ficio a Exu, e a iamord percebeu que a farofa do padé ndo
tinha sido preparada. Ela nos chamou a atengéio em voz baixa,
mas calou-se em seguida. Jodozinho da Goméia iniciou a ce-
rimdnia, ¢ no momento de fazer a oferenda aos exus da rua,
descobriu que faltava o prato com farofa. Ele se enraiveceu,
xingou, deu um grande serméo naqueles que jé tinham idade
de saber essas coisas, que ndo prestavam atengdo em nada, que
ndo viam o que podia faltar etc. Cada um baixou a cabega, €
foi o maior siléncio. A mde pequena e a iamord nada disseram.
Depois do sacrificio, na cozinha dos fundos, perguntamos a
iamord por que ela ndo tinha dito ou feito nada. — Que podia
eu fazer? — respondeu ela. — Nosso pai ndo tinha dado
ordem. .. Perguntar-lhe se eu deveria preparar a farofa? Deus
me livre! Eu teria o ar de saber mais que ele e de querer lhe
dar uma licdo. N6s somos todas pequenas, ndo sabemos nada,

15. Rarissimas vezes um membro de um candomblé pode mudar de pai-
de-santo; quando isto acontece, é necessdrio um ritual especial que tem
por finalidade “tirar 2 mdo” do antigo pai-de-santo da cabega do nedfito,
16. Binon Cossard, Le Candomblé Angola, p. 46.
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ndo somos nada. E ele quem dé as ordens. Mesmo que ele
esquega de algo, nés néo temos nada a dizer...” ¥7 Observa-se
que nesta estrutura familiar o pai ou a méae detém todos os
direitos sobre os filhos, podendo admoesté-los ou mesmo casti-
gé-los corporalmente em fungdo da gravidade da falta cometida.
Em sua iltima 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
incompreensivel, de que suas filhas reclamavam quando ele
lhes castigava de uma forma mais rigida. E acrescentou: “mas
elas sabem que tem chicote no axé!”. O que este babalorixé ndo
compreendia era que as préticas 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 dominac@ic que repousa
sobre a autoridade tradicional do chefe religioso; na medida
em que a tradico se enfraquece, a autoridade tende a ser
questionada.

Passando-se do candomblé para a Umbanda, observa-se
que as préticas e comportamentos propostos pela modalidade
religiosa umbandista se mostram bem mais adequados a atual
sociedade brasileira. A Umbanda rompe com as relagdes co-
munitérias da vida, eliminando os lagos de parentesco calgados
sobre 0 modelo da grande familia. A auséncia de um verda-
deiro ritual de iniciagdo coloca o fiel num outro nivel de rela-
cionamento com a autoridade do terreiro. Se as denominagdes
correntes — pai-de-santo, mde-de-santo — sd@o conservadas,
ndo se deve esquecer que elas se impregnam de novas signi-
ficages. O neéfito ndo tem mais um pai espiritual univoco, pois
as relagdes de parentesco se transformam; a famflia umban-
dista € de natureza diversa da grande famflia comunitdria, Na
medida em que a religido tende a se universalizar, podemos
dizer que os umbandistas sfo irm@os entre si, da mesma
maneira que os catblicos afirmam ser irmdos no seio da Igreja.
Assim, o filho ndo deve mais uma obediéncia cega a seu pai,
e uma vez libertado deste lago coercitivo de parentesco, ele
pode se deslocar ao longo do continuum religioso; escolher

17. Binon Cossard, ibid., p. 225.
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(no sentido de Parsons) uma casa que esteja em harmonia com
seus desejos e aspiragOes. O adepto tem portanto a liberdade
de experimentar; no caso de uma insatisfagdo qualquer ele po-
de mudar-se para outro terreiro. A histéria de vida de um fiel
mostra como se efetua esta mobilidade horizontal ao longo do
continuum. Vendedor, antigo proprietério de uma pequena em-
presa, ele comega a freqiientar 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-
danga de um terreiro para outro:

“Interessante, até hoje eu ndo sei explicar pra mim o por-
qué disso. Eu n#@o assimilo (os ritos afro-brasileiros), assim
pessoalmente eu ndo me sinto satisfeito dentro de um ter-
reiro nessas condi¢des. N#o sei, me conturba, me deixa
perturbado. Aquele barulho, aquela... pra mim dé im-
pressdo que é uma confus@o. Ndo dé pra assimilar, sabe?”

A razéo da mudanga é puramente ideoldgica; o adepto se
sente deslocado com uma préitica umbandista que néo leva em
consideragdo seus valores de classe; ele se encontra pertur-
bado e vé-se na obrigacdo de procurar um terreiro que lhe seja
mais conveniente; isto €, uma casa mais ocidentalizada. A rigi-
dez do candomblé substitui-se assim a plasticidade da Umban-
da. Cabe aqui uma analogia que seria esclarecedora: operando
como uma multinacional fazendo concorréncia a si mesma,
apresentando aos clientes um confinuum de oferta, a religido
umbandista encontra talvez uma maneira mais eficaz de domi-
nar o mercado religioso.

Na medida em que os lagos da comunidade afro-brasileira
se atomizam, o tipo de dominag@o tradicional (heranga africa-
na) se enfraquece; resta somente uma legitimidade carismética
que o dirigente confirma nas sucessivas comunicagdes que ele
estabelece entre sua pessoa e o sagrado. Vimos, entretanto, que
um novo tipo de dominac@o se desenvolve com a religifio um-
bandista; a dominag@o racional, que encontra sua forma mais
elaborada nas federagGes. Ao poder do chefe de terreiro se
superpde, de forma arbitrdria, um poder que pretende ser mals
elevado: o das federagdes religiosas. Como & 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 torna-se mais agudo, na
medida em que os representantes das classes médias se apoderam
do aparelho organizacional e doutrindrio das federagbes. Os
dirigentes das casas de culto tenderdo a se opor a2 dominagao
racional que lhes é imposta de cima; para isto, sua tnica fonte
de legitimagdo é a comunh@o com o sagrado (transe), que lhes
confere um poder carismético. Assiste-se assim a uma luta entre
o sagrado e o profano sacralizado pela doutrina umbandista
racionalmente estabelecida e instituida. Respondendo a uma
questdo sobre a aceitag@o ou na@o da politica federativa, pelos
pais-de-santo, um eminente lider umbandista exprime claramen-
te seu pensamento ideolégico a respeito deste conflito de
poderes:

“Esté se passando no Brasil um fendmeno revoluciondrio
dentro da Umbanda, e eles (os pais-de-santo) ndo estdo
compreendendo isso. A Umbanda despolarizou-se da 4rea
mais humilde, do homem de cor, para a elite. 70 a 80%
dos homens sfio brancos ou claros, e estdo no nivel de
instrug@o média para superior. Entdo alguns (chefes de ter-
reiro) se sentem feridos, ndo o umbandista humilde; alguns
que ndo estdo numa condigdo intelectual para dialogar estdo
confundindo a posi¢do deles de chefe de cld, de chefe de
terreiro, com uma posigdo administrativa. Nés néio quere-
mos interferir na vida do terreiro, no ritual, nés ndo que-
remos desprestigiar. Mas eles estdo sentindo que estd fu-
gindo-lhes da mdo aquilo que eles mantinham na base
do segredo e do misticismo. Porque a Umbanda estd se
despolarizando a um nivel mais elevado de grau de cul-
tura, estd se despopularizando nas suas apresentagdes. En-
tao se a pessoa tem um horizonte limitado, sente que para
além daquele horizonte ela ndo pode mais atingir. Entéio é
natural — ele que levou 30, 40 anos daquela forma, com
aquele prestigio — que tenha de sentir-se um pouco aba-
lado, como se perdesse um pouco de prestigio. Eu com-
preendo isto, ¢ nfo sou contra isso, Mas € preciso que
eles compreendam que hoje os tempos mudaram, e que o
sentido da Umbanda € revolucionério, em fungéo dos meios
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de comunicac¢do. Porque um congresso como esse (referén-
cia ao 3.° Congresso, 1973), que ndo teve a amplitude que
nés queriamos, foi propagado pelo Brasil inteiro através
da televisdo, saiu nos jornais, € nés vamos langar um
jornal comemorativo do congresso. O assunto foi filmado
pela televisdo americana, para fazer a distribuicdo no mun-
do todo. Entdo eles tém que compreender que nés estamos
na idade da comunicacdo, ¢ que a pessoa, ou acompanha
este ritmo cibernético da vida, ou entéo fica para trds”.

Pouco se pode acrescentar a este discurso tdo esclarecedor;
ele indica por um lado a existéncia do conflito entre poderes,
por outro, exorta os umbandistas a ultrapassarem o problema
no nivel da seita para se reencontrarem numa esfera mais ele-
vada e universal. A auséncia de conflitos vai portanto situar-
se na interiorizagio da ideologia religiosa e organizacional,
veiculada pelas federagSes; o poder carismético deve se subme-
ter ao poder racional. Em nome da idade da comunicagéo, da
cibernética (valores modernos), exige-se a integragdo do poder
sectario na esfera universalizante das federagdes. Isto ndo ocor-
re, porém, sem que certas preocupacgbes de classe se mani-
festem; € necessdrio que os chefes de culto, sobretudo aqueles
que pertencem as camadas populares, assimilem os novos va-
lores sociais e se transformem, ao menos ideologicamente, em
pequenos burgueses.

A dominagao racional que vai permitir a criagdo das fe-
deragdes umbandistas tem uma conseqii€ncia importante que
ultrapassa os limites da religiosidade. Na medida em que as
federagGes se consolidam como “igrejas” (no sentido de
Troeltch), elas se transformam em forgas politicas. O cliente-
lismo tende desta forma a desaparecer, ¢ a prépria religiio val
proporcionar a eleigdo de seus lideres politicos. Os adeptos tém
doravante a possibilidade de contar, junto aos Orgos gover-
namentais, como um representante de sua prépria fé religiosa.
Este movimento de extravasamento religioso dentro do terreno
politico é um fenOmeno bastante recente na sociedade brasileira;
ele € o sinal de que a Umbanda passa a ser considerada nos
dias de hoje como uma religido legitima. Esta mesma religifio,
que no passado foi perseguida pelas forgas policiais, escarne-



194 RENATO ORTIZ

cida pela sociedade, se transforma numa insténcia legitima po-
dendo desfrutar de uma posicdo eqiiitativa junto s outras re-
ligices dentro do mercado religioso. Entretanto, este resultado
s6 é possivel porque a Umbanda integra os valores dominantes
da sociedade global; o caminho da integragdo redunda assim
em sua legitimagdo social.

Da Inaceitacdo a Aceitacao
Social da Religido

O reconhecimento social da religidio umbandista aparece
hoje como um fato incontestével; sabemos porém que sua histé-
ria ndo se desenrolou sem conflitos. No processo de integragéo
¢ legitimag@o, a resisténcia da sociedade global se manifestou
em diversas ocasides e sob diferentes formas. Neste capftulo
mostraremos como esta oposi¢éo se desenvolveu e quais foram
os valores que fundamentaram esta recusa. Assim compreende-
remos melhor por que a Umbanda se apoderou dos valores
socialmente legitimos, para se impor enquanto religifo numa
sociedade que lhe foi hostil desde seu nascimento. Optando pela
integrac@o, a Gnica possibilidade que lhe restou foi a de inte-
riorizar as criticas feitas pelas instincias legitimas da sociedade
global, transformando-as em seguida em fatores dindmicos de
integragdo. O movimento de oposicdo social serd analisado prin-
cipalmente no nivel da posigdo tomada pela Igreja e da cha-
mada grande imprensa. N@o se trata porém de se fazer uma
andlise de conteiido exaustiva destas duas instincias, mas de
mostrar como a Umbanda encontrou obstéculos importantes no
decorrer de sua legitimacg@o.

A histéria da repressdo policial aos terreiros afro-brasilelros
e posteriormente as tendas umbandistas niio fol alnda esorita,
ela se esconde nos dossiés da policia, d espers de alguém
para decifré-la. Entretanto sabemos, por alguns autores, que
esta repressdo existiu. Gongalves Fernandes fala da presenga
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de xangds disfargados em blocos carnavalescos, escapando desta
forma & aglo repressiva da policia de Recife.! Em certas re-
gides, como na cidade de Maceié, as persegui¢des engajadas
em 1912 foram de tal ordem, que despertaram no negro uma
atitude de vigiléncia, que se refletia sobre a prépria estrutura
religiosa do culto. Surge uma nova forma litdrgica, o xangd-
rezado-baixo, onde a danga ¢ a mdsica desaparecem, celebran-
do-se as cerimOnias unicamente através de oragOes sussurradas.
Arthur Ramos indica o resultado destas incursGes policiais nos
terreiros baianos 2 ¢ nés sabemos que o mesmo movimento se
reproduziu no Estado do Rio de Janeiro.® Nao conhecemos po-
rém as causas concretas que acarretaram essas perseguicdes, mas
o fato de elas existirem demonstra o grau de ilegitimidade
das préticas de origem afro-brasileiras no seio de uma socie-
dade que lhe era hostil. A falta de estudos mais detalhados
a este respeito ndo nos permite apreender como se articula-
vam recusa social e agdo policial, interacdo que se traduzia ora
pela toleréncia, ora pela intoleréincia. Entretanto, podemos indi-
car duas razbes principais que permitiram e fomentaram esses
tipos de incursdes: a primeira de ordem juridica, a segunda de
ordem social.

Antigamente, a regulamentaggo do funcionamento de um
terreiro dependia de uma licenga especial fornecida pela po-
licia. A obtenc@o desta autorizag@o ficava assim submetida ao
controle policial, 0 que acarretava as mais diversas arbitrarie-
dades; muitas das persegui¢Ges contra os cultos de baixo espi-
ritismo provinham do fato de néo existir ainda um mecanismo
juridico que legalizasse a existéncia dos terreiros. Somente com
o advento das federagGes é que o processo de legalizagao das
tendas se desenvolveu. O segundo fator, que nos parece ser
o mais interessante, refere-se & relagdo estreita que se observa
entre macumba e criminalidade. Sabe-se que a criminalidade
se desenvolve sobretudo nas zonas marginais da sociedade; ora,
¢ justamente nestas regides que a religido umbandista floresce
no infcio de sua histéria. Roger Bastide, em Sdo Paulo, e Gon-

1. Gongalves Fernandes, Xangds do Nordeste, Rio de Janeiro, Civiliza-
¢iio Brasileira, 1937.

2. Arthur Ramos, O Negro Brasileiro.

3. Gongalves Fernandes, Sincretismo Religioso no’ Brasil.
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calves Fernandes, no Rio de Janeiro, estudaram, sob perspecti-
vas diferentes, este mesmo fendmeno. Se para Gongalves Fer-
nandes a religido é fonte de criminalidade, para Roger Bastide,
ao contrdrio, ela representa simplesmente expressao dos dese-
jos criminosos. * Apesar de ndo concordarmos com a abordagem
de Gongalves Fernandes, interessa-nos a relacdo que ela esta-
belece entre criminalidade ¢ Umbanda. Vimos como os umban-
distas resolvem este problema no nivel ideolégico, atribuindo
aos Exus-Pagdos as obsessdes criminosas. Associando-se o Exu-
Pagdo a macumba, eles se livram de toda e qualquer respon-
sabilidade, podendo doravante se insurgir contra este desvio
lamentdvel que € a quimbanda. A dualidade de Exu desem-
penha portanto um papel importante na aceitagdo social da re-
ligidfo; a ambivaléncia Exu-Pagao/Exu-Batizado projeta sobre o
primeiro todos os erros, o que implica a valorizagao de sua
contrapartida. A interpretagdo umbandista de Exu incorpora
assim uma critica que a sociedade global lhe enderega; esta é
porém transformada em fator dinadmico para a integrag@o social
da religido.

A primeira instdncia legitima que se opde a integracdo da
religidlo umbandista na sociedade é a ciéncia, que vai associar
loucura e possessdo dentro de uma férmula mecanicista. A idéia
de que o fendmeno do transe se reduziria ds manifestagGes
histéricas perdurou durante um bom tempo nas ciéncias so-
ciais.  Desta forma a imagem da loucura penetra o significado
religioso, fazendo com que a Umbanda figure lado a lado com a
sifilis, o alcoolismo e as doengas contagiosas, como fonte de
doenca mental:

“Os casos de doengas mentais provocadas pelo espiritismo
vém aumentando consideravelmente nos dltimos tempos; é
raro o dia em que ndo me é dado observar pelo menos
um, no Instituto de Neuropatologia em que funciona a cli-
nica da Faculdade de Medicina. A sifilis, o alcoolismo ¢
o espiritismo sd@o fatores que concorrem em 90% dos casos
de alienacdo mental”, ®

4. Ver Gongalves Fernandes, ibid., ¢ Roger Bastide, A Macumba Paulista.
5. Sobre a relagdo entre possessdo ¢ loucura, ver Roger Bastide, Le réve,
la transe et la folie, cit.

6. H. Roxo, Modernas Tendéncias da Psiquiatria, Rio de Janeiro, 1918,
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“Entre os males sociais que se apontam em nosso pafs
como grandes fatores de loucura, estd o espiritismo gros-
seiro que se desenvolve num terreno adubado pela ignoran-
cia e pelas supersticdes — em meio profundamente tara-
do... O espiritismo ndo é somente um mal que se alastra
nas camadas inferiores — incapazes de controle e resis-

téncia — sendo que se estende, alcangando as camadas
superiores da sociedade”.?

O transe aparece entdo como uma forma de anormalidade,
um sinal patolégico de manifestagio com o sagrado. Foi ne-
cessdrio esperar a revisdo das teorias psiquidtricas e a difusdo
de novas idéias a respeito da possesséio, para que uma transfor-
magdo desta imagem negativa da religifo se concretizasse.
Embora as novas concepgdes do transe ndo sejam ainda do do-
minio do grande piiblico, € certo porém que elas j& penetraram
a camada de intelectuais umbandistas. Uma curiosa inversdo sc
opera: de forma patolégica, a possessio passa a ser encarada
como meio de vencer a doenga mental, como terapia. ® Desta ma-
neira um adepto como Francisco Louza poderd escrever que a
Umbanda é a crenca apropriada para a resolugdo dos proble-
mas mentais, pois ela € a “Gnica religifo que aceita no seu
quadro social e meditinico pessoas que apresentam disttirbios
neurticos. Ndo sé aceitam mas equilibram os poderes psiqui-
cos com o fisico, dando a cada um a possibilidade de uma
vida normal na sociedade, no lar e no trabalho”. ?

Porém € sobretudo a idéia de “ignoréncia”, de “barbaris
mo”, de “atraso”, “ndo-civilizagdo”, enfim, de “negro”, que do-
mina a maioria das criticas, seja da Igreja ou da grande im-

7. Oscar de Souza, O individuo ¢ o meio do ponto de vista da higiene
mental, Rio de Janeiro, 1928, Ver também a repercussio destas idéias
na grande imprensa: David Nasser, “Os loucos serdo felizes?”, O Cru-
zeiro, 27/11/1943.

8. Sobre o transe como terapia, ver Jacqueline Moufunga, Ambivalence
et Culre de Posséssion, Paris, Anthropos, 1972, ¢ Zempline, “La dimen-
sion thérapeutique du culte des rabs”, in Psychopatologie Africaine, Da-
kar, 1T (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 Umbanda. Exami:
nemos algumas destas criticas veiculadas nos érgaos de imprensa
de origem leiga ou clerical. Referindo-se as préticas umbandis-
tas, o Cardeal Motta escreve:

“Além do feiticismo dos nossos indigenas, dos provenientes
da Asia e Europa, recebeu o nosso povo essa triste heranga
provinda também da Africa, por via dos antigos escravos
negros. Presentemente, para a mais estulta aberragdo e
falta de espirito, cultiva-se mesmo, no Brasil, a macumba
africana a pretexto de folclore e esnobismo. E cultua-se
tdo bdrbara supersticdo de magia negra em centros que
deveriam ser mais representativos da civilizagdo brasileira
como Rio de Janeiro e Bahia. E uma ignominia a prética
de tais abusdes entre cristdos... E triste averiguar que a
marcha de nosso progresso espiritual e cultural é no sen-
tido da senzala para o saldo, e nao do salao para a senzala.
A macumba é um dos maiores atentados contra a fé, contra
a moral, contra nossos foros de educagdo, contra a higiene
e contra a seguranca. E o atestado alarmante de nossa
ignorancia religiosa e cientifica, e de nossa falta de poli-
cimento” 1

David Nasser, comentando uma intervengao do arcebispo
do Rio (ex-GB) na televisao, adverte os telespectadores contra
a penetragdo 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 orientacdo. Nunca
maior onda de cultos estranhos, vindos da Africa via Bahia,
ou de Paris via Allan Kardec, invadiu uma nagdo com
maior rapidez e firia 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 pelo
Brasil. Ora, a voz do pastor na televisio se impunha jus
tamente para explicar aos mais ingénuos que tudo nlo

10. Cardeal Motta, “Combate ao Espiritismo”, in Boletim Eclesidstico,
Arquidiocese de Sdo Paulo, jl.zl. 1953, p. 302,
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passa de uma terrivel coincidéncia. Para desfazer as diivi-
das dos coragdes inocentes ¢ evitar que neles se introdu-
zisse, face aos acontecimentos que julgavam sobrenaturais,
o micrdbio da feiticaria, a semente de uma nova religido
também cheia de simbolos, impregnada de misticismo, po-
rém bdrbara ainda”.

Entretanto, o documento que exprime melhor a oposi¢ao
entre “civilizagio” e “barbédrie”, “ciéncia” e “supersti¢do”,
“branco” e “negro” é o editorial escrito por O Estado de
S. Paulo, na ocasido da visita do escritor inglés Aldous Huxley,
a um terreiro de macumba. Este documento revela de forma téo
clara a ideologia dominante, e, apesar de longo, pensamos que
vale a pena cité-lo: '

“Huxley na macumba

E profundamente humilhante para todos nds, brasileiros,
que o escritor Aldous Huxley tenha podido assistir, em
pleno coragdo do Rio de Janeiro, a uma cerimbnia de ma-
cumba. N#@o apenas porque alguns pretensos intelectuais
encaminhassem o famoso autor de Admirdvel Mundo Novo
para o morro do Salgueiro. Mas pela simples e tinica razio
de ser ainda possivel, em mil novecentos e cingiienta e
oito, quando caminhamos em plena era atdmica néo se sabe
se para o cataclismo, a realizagdo de torpezas tais na pré-
pria capital da Repiblica.

Os jornais pormenorizam que o espetdculo a que foi le-
vado o homem de letras, sem divida um dos mais desta-
cados no panorama contemporineo da literatura anglo-
sax0nica, se verificou a poucas centenas de metros do Ca-
tete. ‘Ali — afirmam os jornalistas — sobre um altar,
estavam juntos imagens de santos cat6licos, orixés, fetiches
africanos e amerindios, fotografias de politicos, estampas
de Tiradentes, figuras de Buda e de Zumbi dos Palmares,
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interrompidos a meio pelo ‘Pai-de-Santo’ para o ‘abrago
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 incrivel e re-

~ pugnante antro lhe fizeram ver, talvez sem o pensarem, o

espelho exato em que se reflete o nivel social onde se
afundam e chafurdam cerca de 600.000 favelados! A exis-
téncia desta sub-humanidade exprime, com efeito, um esta-
do de espirito e define a confusdo e o descalabro psiquico
a que chegaram esses miserdveis seres.

A macumba impera, arrebanhando cada vez maior nimero
de praticantes de ritos que s@o um insulto a civilizag@o.
A favela ganha terreno, o problema é, dia-a-dia, mais
complexo e a sua solugdo cada vez mais longinqua. A onda
fortalece de tal modo que o caminho apontado parece ser
o da expulsao do governo federal e da populagdo civili-
zada do Rio de Janeiro. Pelo menos, esta é a dedugdo na-
tural aceita por aqueles que, a pretexto de mostrarem uma
expressao da vida brasileira, levaram o intelectual inglés 2
favela e o introduziram no meio daquela indescritivel po-
driddo”. 12

O mesmo jornal refor¢a num outro editorial a incompatibi-

lidade entre “civilizago” e “macumba”:

“A prética da macumba néo pode ser confundida com a
liberdade de culto. O curandeirismo € inaceitdvel na era
em que vivemos. A pretensdo de resolver divergéncias fa-
miliares, de conciliar amores ou de consumar vingangas,
sdo atos de pura feiticaria que definem um sentido de vida
tdo primitivo e recuado; temos certeza, a esmagadora
maioria de S@o Paulo repele indignamente como afronta
que ndo merece”. 1%

Basta comparar essas criticas aquelas que os umbandistay

além de cerdmicas de bichos, conjunto esse que impressio-
nou o escritor inglés. As dangas e cantos que se seguiram,

11. David Nasser, “Cuide de Nossas Almas, Cardeal”, in O Cruzeiro,
3/11/59, p. 28.

enderecam aos cultos afro-brasileiros e aos segmentos menos
ocidentalizados da Umbanda, para constatar a que ponto eles

12. O Estado de S. Paulo, 14/8/58.
13. O Estado de S. Paulo, 11/1/59.



202 RENATO ORTIZ

interiorizaram a ideologia dominante da sociedade global. "Bar-
barismo”, “insulto & civilizagdo”, “ignordncia”, “vida atrasada
¢ primitiva” (espiritos atrasados!) sdo termos que se opdem 2
“era em que vivemos”, “idade da cibernética”, “idade da co-
municagao”. Estas dltimas qualidades sd@o bens simbélicos que
os umbandistas se apropriam para transformé-los em elementos
dindmicos de integragdo e legitimagdo social. E claro que nao
no mesmo sentido em que a Igreja e a grande imprensa gos-
tariam, mas isto tem pouca relevancia; o que importa € que o
movimento religioso consegue reinterpretar as préticas de origem
afro-brasileiras, em termos de civilizagéo.

O Mercado Concorrencial

Para compreendermos melhor a passagem da inaceitagdo a
aceitagao social da religido, nada mais esclarecedor do que
comparar a Umbanda & religido catélica. Desta forma teremos
dois extremos que se opdem — o pélo da ilegitimidade e o da
legitimidade, transcorrendo de um a outro através da histdria.
Para apreender as relagdes que se estabelecem entre Igreja e
Umbanda, utilizamos o modelo de mercado religioso desen-
volvido por Peter Berger.* Este tipo de anélise se mostra tanto
mais interessante quando se observa a correspondéncia estreita
que existe entre economia de mercado e economia religiosa, 15
desenvolvendo-se a concorréncia religiosa no Brasil, no momen-
to em que se consolida um mercado interno que se fundamenta
na substituicdo das importagdes. Mais uma vez poderemos con-
firmar a correlagdo entre o processo de autonomizagao da cultura
e as transformagdes sécio-econdmicas. Na medida em que a
religido umbandista tende a integrar o campo religioso legitimo
da sociedade, ele entra num processo de competigdo com as
outras instancias religiosas. A legitimagdo se caracteriza assim
pela dominagdo de uma parte do mercado religioso.

14. Peter Berger, La religion dans la conscience moderne.
15. O mesmo paralelismo entre mercado econdmico e mercado da arte
encontra-se desenvolvido em Pierre Bourdieu, “O Mercado de Bens Sim-
bélicos”, in Economia das Trocas Simbdlicas, pp. 99-182.
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Pode-se dizer que até 1952 o problema umbandista nilo
tinha ainda se colocado para os representantes da Igreju ca-
télica. E bem verdade que a prética da evocagdo dos espiritos
dos mortos, essencial ao espiritismo, jé& tinha sido condenada
pela pastoral de 1915, e que antes de 1952 encontram-se alguns
artigos que se ocupam da heresia espirita. Trata-se, porém, de
um problema teolégico. A partir de 1952 o quadro se modifica:
o que era simplesmente incompatibilidade teolégica transforma-
se em razdo de combate. A Umbanda aparece doravante como
uma ameaga aos cat6licos brasileiros, e o artigo do Frei Boaven-
tura Kloppenburg, a respeito da heresia espfrita, 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 gréficos de
crescimento do movimento umbandista, constata-se que 1951-
1952 séo justamente os anos em que a Umbanda atinge seu ponto
méximo de crescimento no Estado da Guanabara. Ora, é no
Rio de Janeiro que se faz a “tomada de consciéncia” de Klop-
penburg em relagdo ao “perigo” espfrita. A Igreja ressente pela
primeira vez, através de um de seus membros, o problema da
concorréncia religiosa; sua reagdo serd a de recusar-se a pdr
em xeque seu monopdlio religioso legado pela histéria. Desta
forma s6 lhe resta o argumento da condenagdo; toda modalida-
de religiosa concorrente que retira clientes da sua 6rbita € vista
como herética. Analisemos o discurso da imprensa cristd para
ver como ¢é sentido o problema da perda de parte da clientela
religiosa em proveito de uma nova profissdo de fé.

O artigo de Kloppenburg que coloca em alerta a comuni-
dade catdlica intitula-se “Contra a Heresia Espirita”; a partir
de dados estatisticos fornecidos pelo IBGE, o autor mostra que
no Rio de Janeiro o ndmero de espiritas passa, entre 1940 ¢
1950, de 75.149 a 123.775. ¢ Kloppenburg escreve em termos
bastante claros:

“De Norte a Sul, na capital e nas capitais, em todas as
cidades e aldeias, nas altas e baixas camadas sociais, entre
intelectuais e ignorantes, nas fébricas ¢ nos quartéis, em

16. Kloppenburg, “Contra a Heresia Espirita”, in RED, v, 18, fuso, I,
1952.
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toda parte vai penetrando, se insinuando e instilando, aber-
ta ou fingidamente, conforme o ambiente e as pessoas, 0
veneno anticristdo e pagdo do Espiritismo”, 7

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

“Resta-nos assim, mais uma vez, do estudo da doutrina
espirita, uma mao cheia de heresias também em torno da
pessoa de Nosso Senhor Jesus Cristo. Tem-se a impressao
de que o tnico empuxo da Doutrina Espirita consistiu em
negar as doutrinas da Igreja. Ndo mereciam eles a nossa
aten¢do, nem lhes dedicariamos tanto esforgo e tempo, se
ndo contdssemos, com profunda e sentida tristeza, que mi-
lhares de centros e tendas espiritas, espalhados de Norte
a Sul do Brasil, t¢ém todos eles a professada finalidade de
difundir e propagar por todas as formas e meios possiveis
a doutrina codificada de Allan Kardec ou pela lei da
Umbanda”. 18

Diante do “alarmante” crescimento do baixo espiritismo,
0 autor escreve:

“Mas por que a policia ndo obstante continua a registrar
e legalizar estes antros de superstigOes, intoxicagdo e mis-
tificacdo que levam tanta gente as priticas barbaras de ver-
dadeira idolatria e paganismo, e também ao manicOmio?
O que na verdade notamos nZo é apenas essa criminosa
tolerdncia, veremos mais: o Rio inteiro acha as macumbas
pitorescas, elas sdo até mesmo incentivadas como espeté-
culo de valor turfstico”. ?

Entretanto, é o testemunho ingénuo mas elogiiente de um
padre do interior que coloca claramente a consternagéo da Igre-

17. Ibid., p. 81.

18. Kloppenburg, “A Cristologia do Espiritismo”, in REB, v. 13, fasc. 1
1953, p. 104.

19. Kloppenburg, “O Alarmante Crescimento do Baixo Espiritismo”, in
REB, v. 13, fasc. 2, 1953, pp. 417-418.
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ja face a um mercado concorrencial religioso que se implanta,
e com o qual ela se recusa obstinadamente a dialogar.

“Acabo de retornar de um dos bairros da cidade, e trago
o coragdo despedagado. Meus senhores, os lobos vorazes
de que fala o Evangelho estdo entrando cada vez mais no
aprisco de nossas ovelhas. A pilhagem € simplesmente de
causar pavor. Saqueiam os lares catélicos, e levam as me-
lhores presas.

O tenente N. N., com quem apalavrei um tergo hoje a noite,
contou-me que em sua prépria familia a pirataria comegou.
Seu filho passou para os ‘caboclos’ com malas e baga-
gens. Sua filha também anda &s voltas com dirigentes da
umbanda.

Outra familia, do lado esquerdo do movimento, j4 se ban-
deou para os metodistas. Cada més a safra das heresias
no campo catdlico é estuporante. O agougueiro no bairro
ja fregiienta o templo metodista. O fotégrafo 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 catblica que se vé assolada pela con-
corréncia de novas profissGes de fé. A resposta da Igreja a esta
“situacdo de mercado” é imediata; em agosto de 1953 a CNBB
langa uma “Campanha Nacional Contra a Heresia Espirita”.
Ainda em 1953, é criada a “Secgdo Anti-Espirita” do Secreta-
riado Nacional da Defesa da Fé e da Moral, da qual Kloppen-
burg torna-se diretor.?* Analisemos mais de perto algumas das
resolugdes da CNBB no combate contra o movimento espfrita; #

a) Aproveitar as devogBes populares para instruir 0 povo,
Proibicdo expressa, nas festas dos santos explorados
pelo Espiritismo, de tudo o que leva & superstighio,

20. P. L, “Salvemos o Brasil da Heresia”, in REB, v. 15, fasc, 2, 1988,
p. 425.

21. Kloppenburg, “Comeca a Campanha Nacional Contra a Heresln -
pirita”, in REB, v. 13, fasc. 3, 1953, p. 655.

22. As resolugdes da CNBB se encontram na integra em REN, v, 18,
set. 1953, pp. 764-766.
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b) Incremento & devogdo do Divino Espirito Santo, ao
Senhor Bom Jesus, a Nossa Senhora, aos anjos e as
almas do Purgatério, como antidoto ao florescimento
das supersti¢bes espiritas.

c¢) Critério e moderagdo na venda e béncdo das estdtuas
e quadros dos santos, méxime de S@o Jorge, Sao Cosme
e Sao Damido. Atuagdo junto as fébricas desses pro-
dutos para que se submetam as leis elementares da arte
¢ do bom gosto e as prescricbes da Igreja.

d) Farta utilizagdo das béngéos € demais sacramentos, em
contraposicdo aos passes espiritas.

e) Instituicdo da béngdo dos enfermos.

O programa eclesidstico aparece assim como um verdadei-
ro esforco de marketing, onde se pretende a qualquer custo
influir na lei da oferta e da procura dos bens religiosos. Res-
pondendo as inclinagdes misticas do povo brasileiro, a Igreja
pretende equilibrar a oferta espfrita com o langamento de novos
produtos religiosos. Desta maneira aos passes magnéticos e 2s
invocagbes dos espiritos, ela contrapde a béngdo dos enfermos
ou o culto as almas do Purgatério. Sdo Jorge (Ogum), Sdo
Cosme ¢ Damiao (Ibejis) sdo os santos que devem justamente
ser submetidos a um maior controle do aparelho eclesidstico,
pois trata-se de elementos que estdo normalmente integrados
no sistema sincrético. Outro ponto do documento da CNBB
revela de forma explicita sua preocupagdo a respeito da con-
corréncia religiosa. Antecipando-se a seus concorrentes, a Igreja
pretende neutralizar a eficécia do recrutamento espirita desen-
volvendo intensamente um programa de assisténcia social. %

Todas estas contra-indicagGes se inscrevem dentro de uma
mesma perspectiva estratégica; incapaz de colocar em quest@o
seu monop6lio religioso, a Igreja se recusa terminantemente a
abordar a concorréncia religiosa em termos positivos. A Umban-
da serd portanto rejeitada, e os representantes catblicos ndo
economizaro recursos em sua campanha anti-herética. 24 A im-

23. Ibid., p. 766.

24. Kloppenburg chega a pregar a excomunhdo dos fiéis que freqiientam
O espiritismo, léem ou simplesmente conservam livros espiritas, a proibi-
¢ilo de enterrar adeptos do espiritismo pela Igreja, o casamento entre
catblicos e espiritas. In Contra a Heresia Espirita.
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prensa, os livros, o rddio, a televisdo transformam-se desta for
ma em meios eficazes de publicidade, difundindo a mensagem
(produto) catélica em nivel nacional. A Revista Eclesidstica Bra-
sileira desempenha o importante papel de porta-voz das diretri-
zes da Igreja. Durante o periodo de 1953 a 1964 indimeros arti-
gos sobre teologia e préticas heréticas séo publicados com a fi-
nalidade de melhor orientar o combate & “maré de paganismo”.
E claro que esta campanha religiosa ndo se desempenha sem
conflitos; por exemplo, as querelas a respeito da utilizagdo das
imagens de santo pelos umbandistas sdo fregiientes. ® Algumas
vezes elas se transformam em verdadeiras contendas de rua,
onde fiéis umbandistas se opdem a adeptos catélicos. 2 Nao 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 cristdc é uma dose de irritada intoleréncia, a recusa
energética em aceitar como legitima uma nova profissdo de fé.
A Umbanda é portanto considerada ilegitima em todos os
aspectos; ela é tachada de “heresia ignébil”, e os bispos caté-
licos chegam até a invocar a protegdo estatal diante da “invasdo”
pelas tendas espiritas. 27 Somente ap6s o desenvolvimento incon-
testdvel do mercado religioso brasileiro juntamente com as re-
solugdes do Vaticano 1I é que a atitude eclesidstica se trans-
forma. Passamos desta forma a uma nova etapa da histéria
umbandista, a de sua aceitagdo social.

Com o advento do Vaticano II, a postura da Igreja bra-
sileira se modifica, e uma nova posigé@o pastoral se desenvolve
diante da Umbanda. 2 O tom muda radicalmente; ndo se trata
mais de considerar os adeptos umbandistas como heréticos, mas
de reencontrar na doutrina da Umbanda a manifestagiio do
Verbo. A Igreja passa doravante a “valorizar positivamente os
ritos, usos e costumes da religifo umbandista”; ela descobre
“com alegria e respeito o Logos Spermatikos nas culturas afrion:

25. Ver REB, v. 18, jun. 1958, p. 570.

26. Ver O Estado de S. Paulo: “Violentos Conflitos em Frenis & s
Igreja”, 4/11/59.

27. Ver o documento da CNBB em REB, v. 16, faso, 4, 1988, 3,

28. Kloppenburg, “Ensaio de uma Nova Posigho Pastoral persuis & |
banda”, in REB, v. 28, fasc. 2, jun. 1968.
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nas, portanto, na nossa Umbanda”. ® E bem verdade que certas
incompatibilidades doutrinais subsistem, por exemplo, a prética
da necromancia ou a teoria da reencarnacdo; entretanto os fato-
res negativos sdo abandonados pelo discurso catélico, sendo
a énfase calcada nos pontos positivos do culto umbandista.
A Umbanda torna-se matéria de estudo e reflexdo para os re-
presentantes catélicos, e a Igreja procurard nos ritos umban-
distas “uma linha de desenvolvimento cultural que ajude o povo
a ser mais cristdo mas sob uma forma brasileira”. 3" Ela se
transforma em fonte de inspiragdo para um novo tipo de evan-
gelizagdo: “A lgreja j4 perdeu muito tempo em hostilidade.
Agora chegou o momento de buscar, no Espiritismo ¢ na Um-
banda, os elementos vivos que sirvam & Igreja no seu trabalho
de evangelizagdo”,

Seria porém ilusério atribuir as modifica¢Ges ocorridas na
posigdo catdlica, exclusivamente aos efeitos produzidos pelas de-
claragdes do Vaticano II. Sem negar a importancia das reso-
lugbes do aparelho burocratico eclesidstico, pensamos como Peter
Berger que o ecumenismo € sobretudo uma exigéncia da situa-
¢do pluralista global que envolve as sociedades modernas; ele
¢ muito mais do que um simples “resultado das afinidades
psicossociolégicas do pessoal burocrético religioso”. 32 Néo € a
superestrutura que impde uma nova estratégia diante da plura-
lidade de cultos, mas, ao contrério, aquela é o resultado das
transformagGes sécio-econdmicas que atingem a Igreja em escala
mundial. O problema de mercado ndo desaparece, portanto, das
preocupagdes cat6licas, ele € simplesmente colocado em novos
termos. Tomemos por exemplo as declarages de Kloppenburg
logo apés o advento do Vaticano II:

“0 movimento ecuménico, as normas do didlogo ecuménico,
as diregdes pastorais e ecuménicas do Vaticano II exigem
uma revisdo de nossa atitude perante os movimentos reli-
giosos ndo-catélicos. E preciso reconhecer lealmente que

29. Kloppenburg, ibid., p. 410.

30. Declaragio do bispo de Uberaba durante as reunides do Regional
Leste II da CNBB, in O Estado de S. Paulo, 13/6/73.

31, Ibid.

32, Peter Berger, op. cit., p. 407.
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nossa atitude nem sempre tem sido ecuménica, no bom e
legitimo sentido da palavra, agora oficializada pelo con-
cilio. Mas € preciso reconhecer também que os néo-catéli-
cos tampouco se notabilizaram por suas atitudes ecuméni-
cas. Eles, protestantes, espiritas, umbandistas, magons, con-
tinuam cada vez mais imperturbéveis (favorecidos agora
pelo ecumenismo de nosso lado) seu trabalho de propagan-
da e proselitismo no ambiente catblico. Continuam porém
os ataques ptblicos e sistemédticos as verdades de nossa
santa fé. Por isso mesmo persiste também a obrigagdo e
urgéncia de defender a fé. Movidos por um mal entendi-
mento do ecumenismo, ndo podemos fechar os olhos e nio
tomar conhecimento da propaganda anticat6lica, ndo pode-
mos deixar de guiar nossos catélicos desorientados”, 3

Na realidade, o problema da clientela religiosa permanece
subjacente as inquietagdes catélicas. Se a Umbanda transforma-
se em matéria de reflexdo, fonte de inspiragdo evangélica, ¢
porque a Igreja passa a considerf-la como uma forma mais
eficaz dos ensinamentos biblicos. Retomando as declaragdes do
Vaticano 11, Kloppenburg insiste sobre este ponto: “a Igreja
considera com muito respeito os valores morais e religiosos da
tradi¢do africana, n@o s6 pelo seu significado, mas também por-
que neles vé a base providencial sobre que transmitir a men-
sagem evangélica” (grifado pelo autor).®* A compreensio da
eficdcia das religides populares é fundamental, sem ela “fare-
mos planos sem base, construgdes sem fundamento, missdes sem
ponto de partida”. 3 O problema missiondrio néo poderia colo-
car-se de forma mais clara. O ecumenismo néo elimina a questiio
do proselitismo, da “publicidade”, mas a recoloca em termos
pluralistas em adequagd@o portanto a uma economia de mercado
religioso, integrando a Igreja dentro de um sistema de livre
concorréncia. Do ponto de vista da legitimagdo, esta atitude tem
uma importéncia considerdvel. A Umbanda torna-se “uma rea-

33. Kloppenburg, “Vozes Ecuménicas em Defesa da Fé”, in REN, v. 24,
fasc. 2, 1964, p. 408.

34. Kloppenburg, “Ensaio de uma Nova Posigiio, .. ", p. 407,

35. Kloppenburg, ibid.
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lidade em relagdo a qual ndo se pode mais fechar os olhos”, 3¢
dito de outra forma, ela se transforma em parceiro legitimo
dentro do mercado concorrencial religioso.

A aceitagao do movimento umbandista, pela Igreja, ndo se
faz pois ao acaso, ela segue a linha histérica desta religido que
se bate por sua legitimagao social. Fruto das transformacoes
sociais que ocorrem no Brasil no inicio do século XX, a Umban-
da se impde hoje com toda sua forga. Dotada de meios mo-
dernos de comunicac¢do de massa, livros, jornais, revistas, rddio,
acesso a televisdo, a Umbanda desponta como uma religidc na-
cional e nacionalista, a Gnica a reivindicar uma nacionalidade
100% brasileira, em oposigdo s crencas importadas. 37 Entre-
tanto, o fruto do amélgama europeu-indio-negro pouco tem a
ver com outros simbolos de brasilidade, por exemplo, Macunai-
ma ou a Poesia Pau-Brasil. Trata-se sobretudo da vitéria da
moral caritativa, da homogeneidade do sagrado, por detrds da
qual se escondem calmamente as contradigdes de classe e de
cor da sociedade brasileira.

36. Padre Valdeli Carvalho Costa, "Observagbes Pastorais”, publicagio
dn CNBB, Rio de Janeiro, 1972.

87, José Alvares Pessoa, Umbanda, Religido do Brasil, Rio de Janeiro,
Hapiritunlista, 1960,

Conclusao

Estudos realizados na América Latina mostram que, apesar
das transformagoes sécio-econdmicas decorridas nos dltimos anos,
tragos e comportamentos culturais denominados tradicionais sub-
sistem no seio da chamada sociedade moderna. Basta opor os
trabalhos de Oscar Lewis & perspectiva dualista de Robert Red-
field, para se constatar a que ponto os elementos de origem
folk se mantém no interior das grandes metrépoles.! Com
efeito, a transformagéo de uma sociedade tradicional em uma
sociedade industrial ndo é um processo cumulativo onde novas
varidveis sdo adicionadas 2 estrutura anterior. Existe, na rea-
lidade, todo um jogo dialético que opSe a0 mesmo tempo a
nova ¢ a velha estrutura. No dominio dos simbolos, o tradi-
cional, longe de se transformar em moderno, estabelece, com
este dltimo setor, relagdes bem mais complexas. Nosso estudo
sobre a Umbanda recoloca o problema abordado pelo dualismo,
que considera as sociedades latino-americanas divididas em dois
setores estanques, sendo que um se desenvolveria num ritmo
mais acelerado do que o outro.? Mesmo que a sociedade bra-

1. Ver Robert Redfield, The Folk Culture of Yucatan, e Oscar Lewly,
Antropologia de la Pobreza, México, Fondo de Cultura Econdmicn, 1961,
ou um artigo onde Lewis critica as idéias de Redfield, “Urbanizuncidn
sin Desorganizacién”, in América Indigena, México, 1957, 18 (3), 200-244,
2. Sobre a abordagem dualista, ver Gino Germani, Politica y Socledad
en una Epoca de Transicién, Buenos Aires, Paidés, 1965, Para uma erl
tica deste ponto de vista, ver F. H. Cardoso ¢ Enzo Faletto, Dependén-
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sileira se urbanize, se industrialize e consolide sua divisdo em
classes, observam-se na esfera cultural operagdes que ndo sdo
meros reflexos da infra-estrutura. A ideologia umbandista con-
serva e transforma os elementos culturais afro-brasileiros dentro
de uma sociedade moderna; desta forma existe ruptura, esque-
cimento e reinterpretagdo dos antigos valores tradicionais.

Essas conclusdes nos permitem abordar um problema espe-
cifico da sociologia das religiGes: o da secularizagdo. E eviden-
te que o desenvolvimento da industrializagdo ¢ da urbanizagdo
brasileiras acelera um movimento de secularizagdo que se pro-
cessa paralelamente ao primeiro. As técnicas e o saber tradi-
cional sdo colocados em questdo e tendem para um nivel de
secularizagdo mais adaptado &s sociedades complexas.® Este
processo ndo se restringe porém ao dominio da técnica ou do
saber, ele atinge niveis mais profundos, para transformar as
normas de conduta e a prdpria personalidade dos agentes so-
ciais. Fernando Henrique Cardoso, estudando os empresarios
brasileiros, pdde mostrar que, na medida em que as transfor-
magdes se processam no setor econdmico, a mentalidade tra-
dicional dos capitdes de inddstria se transforma progressiva-
mente numa mentalidade de manager.* Entretanto, pode-se
perguntar: devemos falar indistintamente sobre secularizagéo, ou
seria mais interessante distinguir niveis de secularizagdo? Ve-
jamos em que nosso estudo sobre a Umbanda pode contribuir
para a compreensio desses problemas mais gerais.

A andlise da religido umbandista nos permite distinguir dois
movimentos secularizadores complementares: a racionalizacao da
empresa sagrada umbandista, ¢ a racionalizagdo das crencas
¢ préiticas religiosas. Pode-se comparar o primeiro movimento
a passagem da mentalidade dos capitdes de inddstria & menta-
lidade de manager. O dominio em questdo é justamente aquele

cia e Desenvolvimento na América Latina, Rio de Janeiro, Zahar, 1970,
e Licio Kowarick, Capitalismo e Marginalidade na América Latina, Rio
de Janeiro, Paz e Terra, 1975.

3. Ver os estudos de comunidade, por exemplo, o de Emilio Willems
Cunha: Tradigdo e Transicdo em uma Cultura Rural do Brasil, Sdo Paulo,
Secretaria de Apgricultura, 1947.

4. F. H. Cardoso, Empresdrio Industrial e Desenvolvimento Econémico,
Siio Paulo, Difel, 1964, )
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onde o espirito de célculo tem uma importancia primordial, ¢
a acao deve ser regulamentada por um tipo de “racionalidade
por finalidade”, segundo a expressdo de Max Weber. Vamos
assim encontrar no seio da empresa umbandista opera¢des do
tipo codificacdo das crengas ¢ dos ritos, normalizagdo do pro-
duto religioso, centralizacdo e burocratizagdo do culto. Entre-
tanto, estes elementos se vinculam estreitamente a uma estra-
tégia religiosa que enfrenta uma situagdo de um mercado plu-
ralista. Como o manager, no exemplo das mentalidades capi-
talistas, os agentes religiosos devem se organizar para afrontar
uma concorréncia de tipo religioso.

Invertendo-se, porém, o ponto de vista, isto é, analisando-
se o problema da racionalizagdo n@o mais referindo-o a um
mercado religioso, a questdo muda consideravelmente de dimen-
sao. Apesar de a racionalizagdo dos valores religiosos se pro-
cessar paralelamente 2 racionalizagdo da empresa do sagrado,
trata-se entretanto de fendmenos diferentes. O mecanismo de
reinterpretacdo mostra a que ponto valores néo 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 disfarca
sob a forma de um novo discurso, cultivado e pseudocientifico.
Nesse sentido podemos afirmar que ela se torna mais eficaz,
uma vez que € concebida nos termos de um discurso socialmen-
te legitimo. E claro que as préticas mégicas se transformam,
mas sua esséncia permanece a mesma. Apesar da operagdo ideo-
légica que se realiza para distinguir a magia branca da magia
negra, ndo resta divida de que em nenhum momento o elemento
maégico € colocado em questdo. Conservando o Exu-Batizado e
recusando o Exu-Pagdo, os umbandistas estabelecem simples-
mente uma escolha ideoldgica. Desta forma conserva-se e valo-
riza-se 0 ato mégico, embora ele passe a se orientar numa dire-
¢do prescrita pela moral religiosa. Os umbandistas irio assim
identificar orgulhosamente Umbanda ¢ magia branca, Se o fe-
némeno de racionalizagdo existe, trata-se entretanto da raclo-
nalizacdo das antigas crengas folks. A secularizagiio nfio impli-
ca o desaparecimento dessas crencas, elas podem em multos

casos ser reinterpretadas segundo o cédigo fornecido pela socle-
dade global,
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O fato de distinguir niveis de secularizagdo nos permite
estudar a presenca das crengas folks, religiosas ou mégicas, no
seio das grandes metrpoles. Nosso trabalho sobre a Umban-
da reforga desta forma as conclusdes de Oscar Lewis sobre a
permanéncia destes tipos de crengas nas chamadas “culturas de
pobreza”. Nés trazemos entretanto novos dados sobre o pro-
blema: a conservagdo e a reinterpretagédo das préticas maégico-
religiosas tradicionais nd@o se limitam a uma subcultura, por
exemplo, & “cultura de pobreza” descrita por Lewis, mas trans-
passa as classes sociais, penetrando tanto nas classes baixas
como nas classes médias. Esta conclus@o recoloca o problema
do impacto da industrializagcdo ¢ da urbanizacdo sobre o de-
senvolvimento das religides.® Freqiientemente na literatura so-
ciolégica, a cidade € vista exclusivamente como centro de se-
cularizag@o, local de enfraquecimento das préticas e crengas re-
ligiosas. Nosso estudo aponta justamente o movimento contrério;
a Umbanda é uma religido essencialmente urbana, seu cresci-
mento é até mesmo paralelo ao crescimento dos grandes centros
urbanos brasileiros. A cidade €, por assim dizer, o local pri-
vilegiado de florescimento da religido umbandista. Podemos con-
cluir, portanto, que o fendmeno de secularizagdo ndo segue um
desenvolvimento unidirecional; ele depende das condigdes histé-
ricas das sociedades onde se processa. Seu estudo, nos paises
subdesenvolvidos, deve pois levar em consideragdo os quadros
culturais de secularizagéo.

Se por um lado nosso estudo demonstra como se efetua
a integragdo e legitimagdo da religido umbandista, por outro
ele levanta problemas que ndo foram abordados dentro da pers-
pectiva deste trabalho. A questdgo do crescimento da Umbanda
aparece em filigrana ao longo de todo o estudo, entretanto ndo
perguntamos o porqué deste desenvolvimento tdo acelerado.
Céandido Procépio responde em parte a esta pergunta, quando
considera que as religides meditnicas seriam meios eficazes para
a integra¢do dos individuos na sociedade urbano-industrial. En-
tretanto nos parece que a perspectiva funcionalista deixa de levar

5. Para uma discussdo sobre religido e desenvolvimento, ver Henri Des-
roches, Socialismes et Sociologie Religieuse, Paris, Cujas, 1965, ¢ Roger
Bastide, “Ethnologie des capitales latino-américaines”, in Caravelle, Tou-
louse, n. 3, 1964, pp. 73-82.
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em consideragao o fato de existirem religioes que, embora inte-
grem os individuos na sociedade, ndo conhecem por isso um
indice de crescimento elevado. Por outro lado, existem ainda
religides como o Pentecostalismo, que, apesar de ter um aspecto
disfuncional bastante marcado, apresenta um crescimento impor-
tante no ramo do protestantismo brasileiro. ® 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 relagdes indi-
viduais. 7 Trata-se entretanto de uma hipétese de trabalho que
nao foi ainda testada.

Um outro aspecto do estudo da Umbanda, que foi aqui
ligeiramente esbogado, é a relagéo entre poder politico e poder
religioso. Na medida em que a religido umbandista se legitima,
se ampara, por exemplo, através do voto, de uma parcela do
poder politico, uma nova relagdo de forgas entra em jogo. Sa-
bendo-se que a ideologia umbandista tende a conservar o
status quo, a aproximagdo Umbanda-Estado leva a uma nova
configuragdo das forgas religiosas no pafs. Uma vez que a Igreja
deixa de ser a ideologia oficial do Estado, e que entra parcial-
mente em conflito com seu poder politico, seria o caso de per-
guntar se, com a ascensdo da ideologia umbandista, e sua re-
cente aproximagdo com o Estado (reconhecimento oficial das
federacBes), ndo se abriria uma possibilidade de exploragio das
novas forgas politicas dentro de um determinado tipo de do-
minagdo. Por exemplo, o Estado poderia escolher alternativa-
mente no mercado religioso uma religiio que lhe conviesse
melhor na implantagdo de uma determinada ordem sécio-eco-
ndmica. Na medida em que a orientagéio atual da Igreja (CNBB)
entra em conflito com a ideologia dominante, a religido um-
bandista passa a ser um formidédvel elemento de reserva, apto
para inculcar valores de submissédo & ordem estabelecida.

Temos ai excelentes hip6teses de trabalho que poderiam
ser desenvolvidas através de pesquisas. O estudo da Umbanda
ainda estd em seu comego; poucos trabalhos cientfficos foram

6. Beatriz Munis de Sousa, A Experiéncia da Salvagdo.
7. Peter Fry e Gary Howe, “Duas respostas A afligho: umbanda o pen-
tecostalismo®, in Debate e Critica, n. 6, 1975, pp. 75-94.
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realizados sobre esta modalidade religiosa. Tem-se a impressdo
de que as ciéncias sociais esperaram pela legitimagdo social da
religido, para em seguida se interessar por esse novo género
de prética religiosa. Resta ainda muito a fazer, s6 novas pes-
quisas poder@o recolocar as hipéteses levantadas dentro de uma
perspectiva concreta do momento atual brasileiro.
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