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RESUMO

Este estudo direciona seu enfoque para a religiosidade afro-brasileira, com énfase parti-
cular na Umbanda, no contexto do municipio de Sapé, estado da Paraiba. O objetivo central
consiste em analisar o processo de iniciacdo nesse culto religioso, compreendendo as experi-
éncias vivenciadas por seus adeptos a partir de suas trajetérias individuais e coletivas. Para
alcancar tal propdsito, foram realizadas entrevistas com babalorixas e ialorixas cujos terreiros
estao situados na referida localidade. No exercicio da escrita histdrica, recorreu-se a memoéo-
ria como elemento fundamental para a construcao da narrativa, considerando-a como fonte
legitima de saber e instrumento analitico capaz de revelar significados atribuidos as vivéncias
religiosas. A partir dessas memdrias, buscou-se refletir sobre as motivacdes que levaram os
iniciados a adentrar a Umbanda, bem como as transformacdes percebidas em suas vidas apés

a realizacdo do rito de iniciacdo.

Palavras-chaves: umbanda; religido; afro-descendéncia; cultura afro-brasileira.



ABSTRACT

This study focuses on Afro-Brazilian religiosity, with particular emphasis on Umbanda,
within the context of the municipality of Sapé, in the state of Paraiba. The central objective is
to analyze the initiation process within this religious practice, by understanding the experiences
lived by its practitioners through their individual and collective journeys. To achieve this goal,
interviews were conducted with babalorixas and ialorixas whose terreiros are located in the
aforementioned region. In the process of historical writing, memory was used as a fundamental
element in constructing the narrative, considering it a legitimate source of knowledge and an
analytical tool capable of revealing the meanings attributed to religious experiences. Based
on these memories, the study seeks to reflect on the motivations that led initiates to join

Umbanda, as well as the transformations perceived in their lives following the initiation rite.

Keywords: umbanda; religion; afro-descent; afro-brazilian culture.
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1 INTRODUCAO

A decisdo de investigar a cultura afro-brasileira, com énfase em sua dimensao religiosa,
resultou de um processo reflexivo e de conscientizacdo critica. Inicialmente, foi necessario
reconhecer e enfrentar os préprios preconceitos, bem como os de pessoas proximas, interna-
lizados por meio de uma formacdo educacional de base crista. Tal formacdo, ancorada nas
praticas catequéticas introduzidas pela Companhia de Jesus no periodo colonial, permanece
fortemente presente nas estruturas sociais e educacionais do pais.

Compreender o “outro” como pertencente a0 mesmo espaco social constitui um exercicio
complexo, sobretudo em uma sociedade moldada por uma légica colonizadora, cuja influéncia
se manifesta na producdo de discursos e estigmas que naturalizam visGes pejorativas sobre a
religiosidade afro-brasileira. Expressdes como “no catimbd sé da o que ndo presta”, “isso é
coisa do demdnio” ou “essas coisas de Xangd s6 atraem o mal” exemplificam essa heranca de
preconceitos reproduzidos socialmente e pouco questionados ao longo do tempo.

Nesse contexto, a escolha pela religiosidade afro-brasileira como objeto de pesquisa encon-
tra respaldo em uma vertente historiografica que busca dar visibilidade a sujeitos historicamente
marginalizados, frequentemente interpretados a partir de uma ética crista dominante. Discutir
as questdes étnico-raciais no Brasil impde desafios significativos, dado o enraizamento de cate-
gorias sociais forjadas por interesses diversos, que moldam e reinterpretam a realidade segundo
narrativas hegemonicas. Tal cendrio exige constante vigilancia critica quanto as motivacoes
que direcionam os caminhos da pesquisa e as complexidades que os atravessam.

A luta pelo reconhecimento e respeito a diversidade racial e religiosa no Brasil tem alcan-
cado importantes avancos, impulsionados por movimentos que colocam em xeque o mito da
democracia religiosa. Desde a década de 1970, as religides de matriz africana, como a Um-
banda e o Candomblé, vém sendo objeto de analise por parte da antropologia e da sociologia.
No entanto, o campo da Histéria ainda apresenta lacunas nesse debate. E apenas a partir da
década de 1990 que se observa uma mudanca de postura por parte da academia, com cres-
cente interesse de estudiosos das ciéncias humanas — inclusive da educacdo — em abordar
essa tematica sob novas perspectivas.

Apesar de a escravidao constituir tema recorrente nas pesquisas histéricas, a religiosidade
dos povos escravizados ainda recebe atencao secundaria, sendo usualmente enfocada sob o

prisma da religiosidade catdlica, sobretudo por meio das irmandades religiosas, em detrimento
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dos cultos afro-brasileiros. Diante disso, este trabalho, elaborado a partir de uma perspectiva
da Histéria Cultural, objetiva contribuir para o preenchimento dessa lacuna historiografica ao
lancar luz sobre a religiosidade afro-brasileira, especialmente no contexto da Umbanda.

Para melhor sistematizacdo do contetido e clareza na exposic3do, este estudo foi estruturado
em trés partes complementares. Na primeira, discute-se o processo de chegada dos africanos
ao Brasil e suas contribuicdes socio-culturais. Na segunda, é abordado o culto aos Orixas,
com énfase na cosmovisdo afro-religiosa. Por fim, a terceira parte apresenta uma pesquisa
de campo com analise de entrevistas realizadas com babalorixas e ialorixds do municipio de
Sapé, na Paraiba, oferecendo um panorama empirico que articula teoria e pratica no universo

da religiosidade afro-brasileira.
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2 A DIASPORA AFRICANA: O SEQUESTRO DOS NEGROS PARA O BRASIL

2.1 A RESISTENCIA DO NEGRO A CONDICAO DE ESCRAVIZADO

Trazidos a forca e submetidos a condicdo de escravizados, os africanos e seus descendentes
desempenharam um papel fundamental em todos os aspectos que dinamizaram o trabalho
ao longo de quase quatro séculos de escraviddo. Em todas as regides do Brasil, eles foram
os construtores da economia, porém, foram cruelmente excluidos da divisdo da riqueza que
ajudaram a criar.

O sequestro dos africanos para o Brasil teve inicio em 1549, quando Dom Joao Il autorizou
a importacdo de até 120 negros por colonizador (MOURA, 1992). Alguns historiadores sugerem
que jd em 1448 houve a presenca de negros em terras brasileiras. A exploracado das riquezas da
coldnia foi um fator decisivo para a intensificacdo do trafico de africanos, especialmente para o
Nordeste, onde as condicOes de terra e clima eram propicias para o cultivo da cana-de-acdcar.
Embora os nativos também tenham sido submetidos ao trabalho servil, a escravidao negra se
mostrou um negdcio mais lucrativo, visto que a producdo colonial gerava lucros mais elevados
do que o esperado.

A exploracao dos africanos teve inicio com a chegada das primeiras levas de escravizados
trazidos da Africa, por volta de 1549, quando o primeiro contingente desembarcou na capitania
de S3o Vicente. Naquela época, Dom Jodo Ill concedeu autorizacdo para que cada colono
importasse até 120 africanos para suas propriedades. No entanto, muitos colonos protestaram
contra o limite estabelecido pelo rei, pois desejavam importar um nimero superior ao que fora
determinado.

A apresentacao do Brasil como uma sociedade regida desde suas origens por oposicoes
raciais, e ndo sociais, demandou uma violacao grosseira dos dados histéricos, econdmicos, de-
mograficos, entre outros. A "racializacdo"da sociedade brasileira foi uma construcao ideolégica
arbitraria com profundas consequéncias sociais e politicas.

A prépria estrutura da ordem escravista foi fundamentada em determinacdes sociais, em-
bora a discriminacao racial tenha desempenhado um papel significativo na configuracdo da
sociedade ao atribuir aos negros uma condicao de inferioridade. Durante o periodo da escra-
viddo, os africanos constituiram essencialmente o braco de trabalho da sociedade. A partir
desse momento, brancos e negros se confrontaram em uma oposicdo, seja de forma explicita

ou implicita.
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Vindos de diversas regides da Africa, os negros que foram escravizados no Brasil trouxeram
consigo suas diversas matrizes culturais, as quais sobreviveram aqui e serviram como pilares de
resisténcia social frente ao regime opressivo que buscava transforma-los apenas em maquinas
de trabalho.

Com o estabelecimento de um governo despotico e escravista, que mantinha a ordem repri-
mindo as manifestacdes da quilombagem, as diversas culturas dos negros foram consideradas
primitivas e exdticas, sendo toleradas apenas enquanto estivessem sob o controle das autori-
dades dominantes. Durante o periodo da escravidao, os negros ndao apenas adaptaram suas
religides, mas também todos os aspectos de suas culturas, transformando-os em formas de
resisténcia e sobrevivéncia social. Aqueles que n3o podiam confrontar diretamente as forcas
opressoras procuravam formas simbélicas ou alternativas de resisténcia. Assim, o sincretismo,
como é chamado, ndo apenas representou a incorporacao do mundo religioso negro a religido
dominante, mas, ao contrario, foi uma maneira sutil de preservar internamente seus préprios
deuses da imposicdo da Religido Catdlica (MOURA) 1992). N3o havia possibilidade para o negro
escapar da religido oficial, principalmente devido ao monopélio politico e religioso, mantido
respectivamente pela classe senhorial e pela Igreja Catdlica. Assim, o sincretismo foi inventado
pelos negros como um mecanismo de defesa, uma forma de preservar suas crencas e praticas
religiosas ancestrais enquanto aparentemente adotavam a religiao dominante.

Da mesma forma, as linguas dos africanos foram afetadas pela necessidade de comunicacdo
entre diferentes grupos étnicos. Sem uma unidade linguistica comum, eles foram obrigados a
criar uma lingua que lhes permitisse entender uns aos outros. Os bantos, que foram os pri-
meiros a serem desembarcados, contribuiram significativamente para o léxico do portugués,
incorporando milhares de vocabulérios que hoje fazem parte da estrutura da lingua. No en-
tanto, poucos reconheceram essa contribuicdo como um enriquecimento, e em vez disso, esses
vocabuldrios foram frequentemente rotulados como chulos (MOURA, 1992).

Apos a escravidao, os grupos negros que se organizaram na sociedade capitalista depen-
dente aproveitaram os valores culturais afro-brasileiros como instrumentos de resisténcia. Isto
ndo quer dizer que tenham se conservados puros, pois foram aculturados, isto é, branque-
ados, pelo aparelho ideolégico dominante. Tratou-se de uma luta ideolégico-cultural que se
travou em todos os niveis e setores sociais. O exemplo das escolas de samba, especialmente
no Rio de Janeiro - que perderam a sua especificidade de protesto simbédlico espontaneo e
antigamente para se institucionalizarem, assumindo proporcoes de um colossalismo quantita-

tivo e competitivo antipopular e subordinando-se a instituicoes ou grupos financiadores que
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as despersonalizaram inteira ou parcialmente do seu papel inicial -, exemplifica o que estamos
afirmando.

Os negros foram de fundamental importancia para a formac3ao da cultura e do povo brasi-
leiro. Na lingua brasileira, existem diversas palavras provenientes das linguas africanas. Além
disso, os africanos trouxeram para o Brasil animais e plantas que nao existiam aqui, como
o dendé e a galinha-d’angola. Os valores e expressdes dos negros estdo presentes na danca,
na musica, nos instrumentos e em outros aspectos da cultura brasileira, como a capoeira, o
berimbau, entre outros.

Quando foram traficados da Africa para o Brasil, os negros traziam consigo suas préprias
crencas religiosas, porém foram forcados a adotar a religido dos brancos, o cristianismo, espe-
cialmente a religido catdlica. Diante dessa imposicao, eles desenvolveram formas de preservar
vestigios de sua prépria cultura dentro do catolicismo, pois compreendiam que uma cultura é
essencial para a identidade de um povo.

A primeira expressao da presenca cultural dos negros no Brasil é de natureza religiosa,
uma vez que os Orixas foram assimilados na pratica da Igreja Catdlica, criando o sincretismo
religioso. Da Africa, os negros trouxeram consigo seus costumes, religides, trajes, técnicas
e idiomas. Isso demonstra que eles possuiam uma rica cultura que foi transmitida ao Brasil
através dos escravizados. Por esse motivo, encontramos tantas manifestacdes culturais de
origem africana em todas as regides brasileiras, embora algumas delas tenham se difundido
por todo o pais. Um exemplo é o samba, uma danca de origem congo-angolana que se tornou
um ritmo nacional (MOURA, [1992).

Como os escravizados provinham de diversas regides africanas, suas culturas também eram
diversas. Os povos africanos que predominaram no Brasil foram do grupo lorubd, incluindo
aqueles que vieram da Nigéria, do Daomé e de Gana. Esses povos falavam o idioma nago, que
deixou uma grande influéncia no portugués falado no Brasil, incorporando numerosas palavras
e expressoes.

Os africanos também deixaram sua marca na culinéria brasileira, especialmente nos pratos
da cozinha baiana, como o vatapa, o caruru, o acarajé e o uso do azeite de dendé. Além disso,
os iorubanos, por sua familiaridade com o emprego de metais, tiveram uma presenca mais
evidente na atividade mineradora. Outra influéncia importante dos africanos, especialmente
nas camadas mais humildes da populacdo brasileira, é observada nos cultos religiosos, onde os
negros sao maioria.

No entanto, a resisténcia ndo se limitou ao aspecto cultural, mas também se configurou
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no ambito politico. Nesse sentido, Zumbi dos Palmares foi, por muito tempo, e permanece até
hoje, no Brasil, como o recordista de vitérias militares. Liderou Palmares por muitos anos e foi
um guerreiro imbativel, vencendo mais batalhas do que todos os generais da histéria brasileira
juntos. A grande diferenca entre Zumbi e os generais brasileiros é que estes combatiam para
conquistar territérios ou para escravizar, enquanto Zumbi lutava pela sobrevivéncia e pela nao
aceitacao da escravidao. Por isso, ele é o principal simbolo da resisténcia na histéria dos negros
e do Brasil (MOURA| 1992)).

Por quase um século, o Quilombo de Palmares resistiu aos ataques das expedicoes enviadas
pelos governadores da época e foi finalmente destruido em 1694 pelo bandeirante paulista
Domingos Jorge Velho, conhecido por ser um eximio cacador e assassino de indios. Nao se
sabe o nimero exato de indios que ele matou, mas sua crueldade ficou evidente durante o
ataque a Palmares, onde seus canhdes foram utilizados com firia e ira, enquanto seus soldados
massacravam mulheres e criancas sem qualquer compaixao.

Apesar de toda a violéncia infligida, a cultura afro-brasileira resistiu e continua mais forte
do que nunca, como demonstrado pela preservacio de praticas como a capoeira, o maculelg, o
samba e muitos outros elementos culturais de origem africana. Desde os tempos do Quilombo
de Palmares, a capoeira tem sido registrada por alguns historiadores, e por isso os negros

acreditam que em cada movimento ou gesto da cultura afro-brasileira, Zumbi renasce.
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3 A RELIGIOSIDADE DO NEGRO NO BRASIL

3.1 REVISITANDO OS CONCEITOS DA RELIGIAO E MAGIA

A Umbanda é uma forma de religiosidade hibrida, que incorpora uma variedade de elemen-
tos que se misturam, resultando em uma diversidade de caracteristicas distintas. Ao tentarmos
compreender essa religido, nos deparamos com a dificuldade de entender seus mdltiplos aspec-
tos, e existe o risco de lancarmos consideracoes que abordem apenas alguns aspectos, enquanto
deixamos outros de lado. Para alcancarmos nosso objetivo de explicar o panorama da religido
africana de forma abrangente, iremos partir e nos fundamentar nos conceitos weberianos de
religido e magia.

O sociélogo Weber (WEBER, (1944) foi um dos primeiros a discutir as definicdes de religido
e magia em um capitulo sobre Sociologia da Religido. E principalmente a ele que recorreremos
em nossa discussdo para identificar ambos os conceitos em nosso trabalho. Essa discussao é
fundamental para a compreensdo do nosso trabalho.

Uma discuss&o similar foi abordada por Negrdo (NEGRAO, 1996). Ele explora a dicotomia
entre a religidao, com seu cardter moral, e a magia, caracterizada por sua natureza amoral. A
partir desse principio, Negrdo (NEGRAO, |1996]) desconstréi esses conceitos, recorrendo a outros
autores como Gurvitch (GURVITCH, [1956)), que argumenta que a magia n3o é necessariamente
oposta a moralidade, mas sim uma forma alternativa de expressdo do desejo em relacdo a
moralidade estabelecida.

Outro ponto discutido por esse autor e que nos interessa é a questdo de considerar a
religido como uma evolucdo da magia pura e simplesmente, como se, a partir do momento em
que a religido se estabelece, a magia deixasse de existir. Conforme Negrdo (NEGRAO, 1996)
coloca muito bem, tal tipo de evolucionismo nao se sustenta, como evidenciado pela existéncia
de tantas seitas e religiosidades de cunho magico nos dias de hoje. A discussao entre religido
e magia, portanto, vai além do escopo que estamos abordando aqui, que é o da Umbanda.

N3o devemos, pois, encarar a magia como um tipo de religiosidade subalterna, como um
obstaculo a ser vencido no processo racionalizador e moralizador de constituiciao do mundo
moderno. Acerca dessa questdo, é sabido que a magia pode ser vista como uma expressao
de aspiracoes morais por parte de segmentos minoritarios ou subordinados dentro de uma
sociedade (GURVITCH] 1956, NEGRAO), 1996)).

N3ao se trata, portanto, de considerar a questao da moralidade ou da imoralidade dentro da
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magia ou da religido. Nossa discussao vai por outro caminho. Na visao sociolégica proposta por
Weber (WEBER), |1944)) e Durkheim (DURKHEIM, |1996)), a magia é uma tentativa de utilizar-se
dos meios sagrados para atingi algum objetivo concreto no mundo. Segundo estes dois autores,
os rituais magicos tém esta funcdo, a de influenciar os deuses e demdnios para que se consiga
algum fim definido dentro da sociedade. O carater de coacdo sobre o Deus e sobre as Entidades
Sobrenaturais é que garante a eficacia da magia, frente ao carater contemplativo das religides
de salvacao.

Talvez isto explique em partes a procura cada vez maior pelas seitas e religiosidades que
apresentam um cunho madgico. Acerca dessa questiao, o crescimento da Umbanda nos dias
de hoje, principalmente entre as classes média e alta, deve-se a uma desilusao por parte do
homem com o mundo pés-moderno, tanto como as religides tradicionais, quanto com a prépria
ciéncia (WEBER, [1944). Na Umbanda os sujeitos vdo encontrar novamente o encantamento
do mundo, através da magia, que apresenta uma maior eficacia na relacao do profano com o
sagrado, do homem com os deuses.

Ao longa da histéria, toda e qualquer sociedade passa por um periodo pré-racional para
um periodo de racionalidade maxima (WEBER), 1944). Na religido, isso se refletiria na passa-
gem de um periodo de dominio da magia e da supersticdo a uma racionalidade extremamente
cientifica. Claro que tais polos n3o s3o estaticos, e dentro de ambos os periodos temos carac-
teristicas comuns; assim como dentro do periodo pré-racional temos tanto elementos racionais
quanto dentro do periodo racional, elementos misticos. O que Weber busca explicitar quais
sao os polos de maior concentracao de um e outro, ora de misticismo, ora de racionalizacdo.
A racionalizac3o, hoje representada pela ciéncia e pela tecnologia no mundo capitalista, esta
veiculada ao desencantamento do mundo, através da desmitificacdo das coisas. Tudo é expli-
cado pela ciéncia, e restam poucos mistérios ao campo religioso. As relacGes com os deuses,
com o sobrenatural perdem seu sentido diante das explicacdes cientificas. Juntamente com a
perda do sobrenatural, hd a perda de sentido do préprio homem, que tinha nos deuses e no
mundo sobrenatural uma forma de dar objetivos a sua existéncia, assim como obter alivio em
relacdo as dores e ao sofrimento existentes no mundo.

Diante deste quadro, o interesse pela magia reacende na sociedade. Sobre essa discussao
Ribeiro levanta uma questdo. Segundo ele, a racionalizacdo da sociedade n3do conseguiu fazer
desaparecer de seu meio a magia, conforme percebemos no trecho a seguir: "A magia sempre
existiu. Ela foi & primeira manifestacao da razdo humana, da qual todas as outras atividades

de cultura, religido, técnica, ciéncia e de arte sdo em grande parte originarias" (RIBEIRO, 2001,
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p 10) .

Para Ribeiro magia é uma manifestacio inata ao homem que o levou a realizar todas as
outras coisas e, portanto, nao podera desaparecer, mesmo com o desencantamento do homem
com o mundo provocado pela crescente normalizacdo. Ela é importante para o homem na
medida em que da a este a sensacdao maior de poder e liberdade de controlar poderes consi-
derados ocultos e sobrenaturais, e aplicar tais poderes para influir em sua realidade concreta.
Este é um dos objetivos da magia para esse estudioso. Na sua definicio de magia, parte do
principio da existéncia, na natureza, de elementos ocultos ao homem. Para Ribeiro, o mundo
divide-se em duas esferas:

Dado um determinado acervo de conhecimentos e técnicas, um desses mun-
dos pode ser dominado e controlado de tal maneira que o homem esté apto
a satisfazer suas necessidades; fora dessa esfera, a capacidade disponivel é

insuficiente por si mesma para garantir a consecucdo dos objetivos humanos;
e é aqui que a magia entra em cena (RIBEIRO} 2001} p 10).

Através da magia, portanto, o homem tem a possibilidade de controlar o mundo, de sorte
seu desempenho n3o depende de seus proprios esforcos, mas sim de fatores que escapam ao seu
controle e entendimento. Nesse caso, hd uma aproximacao desta concepcao de maga com a de
(WEBER, [1944)), considerando que ambas partem do principio de que os rituais magicamente
motivados visam obter algum tipo de controle sobre o0 mundo sobrenatural ou divino, a fim de
conseguirem interferir a seu favor neste mundo. Ambas partem do principio da existéncia de
seres sobrenaturais, divindades ou demonios, que podem ser venerados ou até mesmo coagidos,
e assim interferirem no mundo terreno a favor do mago.

Trata-se de uma troca, em que de um lado temos o mago e seus rituais e do outro o deus
ou demobnio e seu poder. O poder do mago estd em conseguir realizar bem os rituais, para
obter do deus a ajuda que busca. Mas, em ultimo caso, quem age diretamente é o deus e ndo
0 mago em si, que age apenas indiretamente.

Para (DURKHEIM, [1996) é a natureza desta relagdo entre o homem e as divindades através
do principio do mistério, representado pelo mundo sobrenatural, que permeia grande parte das
religides. O pensamento religioso estd baseado na nocdo de sobrenatural. Para ele, ainda, "a
religido seria, portanto, uma espécie de especulacdo sobre tudo o que escapa a ciéncia e, de
maneira mais geral, ao pensamento claro"(DURKHEIM, |1996| p 5).

A ideia de sobrenatural, porém, provém da ciéncia. O termo sobrenatural se relaciona a

uma representacdo da existéncia de acontecimentos que estejam fora do natural, ou seja,
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"como estdo fora do curso ordinario das coisas, esses acontecimentos sdo atribuidos as causas
extraordindrias, excepcionais, ou seja, em suma, sobrenaturais"(RIBEIRO, 2001, p 9).

Essa idealizacao sé pode ser concebida quando a ciéncia estabelece a existéncia de uma
"ordem natural das coisas", que pode ser explicada por meios racionais e, até certo ponto,
provada cientificamente. Tudo o que escapa a esta explicacdo, portanto, estd fora do ambito
cientifico, e é relegado ao mundo do sobrenatural. As religides seriam, entdo, de alguma forma,
especulacoes a respeito do sobrenatural. Do mundo sobrenatural fazem parte os deuses ou seres
espirituais.

(...) por seres espirituais, devemos entender seres conscientes, dotados de
poderes superiores aos que possui o comum dos homens; essa qualificacdo

convém, portanto, as almas dos mortos, aos génios, aos demonios, tanto
quanto as divindades propriamente ditas (DURKHEIM), [1996) p 11).

Nem todas as religioes, porém, se preocupam em explicar ou admitir a existéncia dos seres,
como ¢é o caso do budismo, citado por Durkheim. Em certas religides que admitem tal ideia,
ha varios ritos que nao estao relacionados a ideia de deuses ou deménios.

Para melhor diferenciar as religides das praticas magicas, Durkheim (1996, p. 19) classifica
os fendmenos religiosos em crencas e ritos: "as primeiras s3o estados da opinido, consistem em
representacoes; os segundos sdo modos de acdo determinados”. Do mesmo modo, também, a
magia se constitui de crencas e ritos, porém para Durkheim eles sao apenas mais rudimentares.
A magia tem fins mais praticos e utilitdrios e nao se detém em especulacdes. Ela n3o se
preocupa em forjar um corpo doutrinario que explique suas acdes (DURKHEIM, [1996)).

Percebemos, portanto, que tanto Weber quanto Durkheim distinguem religidao e magia a
partir da forma como estas se relacionam com o mundo sobrenatural. Para Douglas e Silva, tais
concepcdes estdo diretamente vinculadas a nocdo de milagre construida pelo homem. Esses
autores analisam pensadores como Malinowski e Robertson Smith, que concebem a magia
como uma manifestacdo do milagre. Dessa forma, "por magia permitimo-nos ler milagre (...);
alguns objetos, lugares e pessoas tinham um poder miraculoso". O sentido méagico, portanto,
para eles reside na "esperanca de pdr tal poder miraculoso ao servico dos homens"(DOUGLAS;
SILVA, 1985, p 77).

Entretanto, Douglas e Silva introduzem uma nova perspectiva a essa discuss3o:

Se formos realistas, deveremos supor que, na religido primitiva, existe uma
relacdo igualmente lassa entre rito e efeito magico. A possibilidade de uma

intervencdo magica estd sempre presente no espirito dos crentes, é humano,
é natural esperar que a representacdo de simbolos césmicos traga consigo
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qualquer vantagem material. Mas é errado pensar que os rituais primitivos
tém por objetivo principal uma intervencao magica. Nas culturas primitivas,
o sacerdote n3o é necessariamente um fazedor de milagres (DOUGLAS; SILVA,
1985, p 77).

O que os autores pretendem destacar é a relacdo flexivel entre os rituais realizados e os
efeitos esperados por meio deles. Para Weber e Durkheim, essa relacdo fundamenta-se na
interferéncia que se deseja obter das divindades na vida dos individuos. No entanto, Douglas
e Silva contrapGem essa perspectiva ao enfatizar o efeito simbdlico do rito, dissociando-o de
uma motivacao estritamente magica.

O ritual, segundo essa visdo, ndo se restringe ao campo religioso ou méagico, mas esta
intrinsecamente presente na vida cotidiana. Ele opera como um simbolo que representa de-
terminadas realidades e desempenha diversas funcées: "permitem-nos isolar certos fenémenos
e valoriza-los, fornecem-nos um método mnemonico e, por fim, um meio de dominar a nossa
experiéncia"(DOUGLAS; SILVA, 1985, p 80). Dessa forma, a ritualizacdo n3o se limita a busca
de uma intervencao sobrenatural, mas constitui um mecanismo estruturante da prépria expe-
riéncia humana.

Um exemplo desse tipo de ritual pode ser observado entre os cristdos durante a Sexta-
feira Santa, quando se abstém de comer carne vermelha. O objetivo desse ritual ndo é obter
qualquer vantagem do mundo sobrenatural—pelo menos n3o diretamente. Trata-se, antes, de
um ato simbdlico destinado a relembrar a tradicao crista.

Outro exemplo é a eucaristia, o ato de consumir o pao e o vinho. Esse ritual ndo visa
provocar uma intervencdo divina imediata, mas serve para rememorar a Ultima Ceia; assim,
podemos observar que nem todo ritual possui a funcdo de interferir no mundo divino.

Entre os povos nativos, ocorre de maneira semelhante. Os rituais, como a danca da chuva,
nao possuem o efeito direto de provocar a precipitacao, como sugerem alguns antropélogos.
Em vez disso, representam o desejo coletivo de que a chuva venha, expressando uma harmonia
com o universo que, naturalmente, trard a chuva em seu devido tempo.

Outra discussao pertinente a respeito da relacdo entre a religido e a magia é a relacao
estabelecida entre cada uma delas e o "leigo". Tal discussdo nos sera (til para diferencia-las de
forma mais definida, e também por se relacionar diretamente com a umbanda. Ela esté presente
nas teorias de Weber e Durkheim, aos quais voltaremos agora a nossa atencao. Weber é um
dos primeiros a dedicar atencdo a diferente relacdo estabelecida entre o "leigo"e o sacerdote,

e entre o "leigo"e o mago.
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Denominam-se "sacerdotes"os funcionarios de uma empresa permanente,
regular e organizada, visando a utilizacdo individual e ocasional dos servi-
cos dos magos (...). Considera-se decisivo para o conceito de sacerdote a
circunstincia de que os funcionarios exercem sua funcdo (...) a servico de
uma associacao com base em relacdes associativas de natureza qualquer,
(...) em oposicdo aos magos, que exercem uma profissdo liberal (...). Outra
caracteristica essencial do sacerddcio é a adaptaciao de um circulo especial
de pessoas ao exercicio regular de culto, vinculado a determinada normas,
a determinados tempos e lugares que se refere a determinada associacdes
(WEBER, |1944, p 295).

Durkheim também parte desta discussao para diferenciar religido e magia quando diz:

As crencas propriamente religiosas sdo sempre comuns a uma coletividade
determinada, que declara aderir a elas e praticar os ritos que sdo solida-
rios (...). Os individuos que compdem essa coletividade sentem-se ligados
uns aos outros pelo simples fato de terem uma fé comum. (...) Ora, n3o
encontramos na histdria, religido sem igreja (...). Algo bem diferente se da
com a magia (...). Ela n3o tem por efeito ligar uns aos outros seus adeptos
e uni-los num mesmo grupo, vivendo uma mesma vida. N3o existe igreja
magica. Entre o méagico e os individuos que o consultam, como também en-
tre esses individuos, nd3o ha vinculos duraveis que facam deles os membros
de um mesmo corpo moral, comparavel, aquele formado pelos fiéis de um
mesmo deus, pelos praticantes de um mesmo culto (...). Mesmo as relacdes
que estabelecem com o mégico sdo, em geral, acidentais e passageiras; sao
em tudo semelhantes as de um doente com seu médico (DURKHEIM), (1996
p 29).

Podemos perceber, assim, a diferenca fundamental que os dois autores estabelecem entre
religido e magia. N3o se trata, portanto, de uma relacdo dicotomica entre ambas. Tanto Weber
quanto Durkheim deixam claro que se trata apenas de dois extremos na relacdo entre leigo
e culto, os quais podem se interrelacionar e se mesclar de diferentes formas, variando de um
tipo de religiosidade para outro. No entanto, de modo geral, é possivel identificar cada um
deles separadamente para fins de estudo. E o que sera tratado neste trabalho, utilizando esses

dois conceitos para analisar a relacdo leigo-culto na Umbanda e, assim, buscar uma melhor

definicao de nosso objeto. Sendo assim, é apresentado por Ribeiro:

A distincdo estaria no fato de que, enquanto a religido deixa a decisdo dl-
tima relativa a qualquer acao nas maos de uma divindade, que pode atuar
ou ndo, conforme ache conveniente, a magia ndo faz nenhum apelo a di-
vindade. Nela, o fim almejado pode ser atingido diretamente, desde que os
rituais, as praticas e as férmulas magicas sejam convenientemente executa-
dos (RIBEIRO, 1985, p 60).

Ribeiro ndo entra na discussdao da relacdo entre o leigo e o culto. Para ele, a distincao
entre religido e magia estd na forma de conseguir o objetivo almejado por aquele que a

procura. Enquanto na religido ela fica restrita a stplicas ao Deus, ou seja, a decisdo ultima
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de interferir no mundo terreno fica por conta doo ser sobrenatural, da divindade; na magia,
ela nd3o depende da decisao de Deus. Basta que sejam corretamente executados aos ritos que
o objetivo almejado sera alcancado, seja na magia natural, na magia analégica ou mesmo na
magia divina, a divindade coagida a interferir através do ritual. Ela ndo deve decidir se vai atual
ou ndo, mas é coagida a fazé-lo pelo mago. A forca da magia n3o estd no mundo sobrenatural,
mas no mago que manipula este mundo. Todas estas discussdes em torno da diferenca entre
religido e magia sdo validas e utilizadas na andlise da pratica dos cultos de Umbanda neste
trabalho.

Dentre deste quadro geral apresentado, buscamos delinear e precisar melhor os varios
conceitos de religido, e principalmente de magia. E entendido que "todas as definicdes de
magia sdo coexistentes e podem ser utilizadas conjuntamente ou em separado dentro de uma
sociedade, e até dentro de um mesmo culto"(RIBEIRO, 1985, p 73). Portanto serd voltado
a este ponto a seu devido tempo, para que se tenha uma melhor compreens3o na pratica o
fendmeno religioso que neste trabalho é estudado.

Para uma melhor compreensdo deste objeto, convém agora a definicdo de suas principais
caracteristicas, sua histéria e sua origem, para que se possa relacionar a teoria com a pratica
observada neste trabalho de campo. Portanto, serd seguido com a definicdo da Umbanda.

Os negros africanos trouxeram uma grande bagagem mistica, diversificada em vérias ten-
déncias. A cerca desta questdao, Rodrigues coloca, no entanto, que os cultos que aqui se
estabelecem e se organizaram tiveram como principal modelo a religidao dos nagos que origi-
naram os Candomblés Nagd-Ketu-Gége. A caracterizacdo da mensagem catélica fez com que
se apegassem as suas origens religiosas.

A distribuicao dos escravos no territério brasileiro sofreu modificacdes por forca do desen-
volvimento histérico, economico e politico. Fatores como a guerra contra os holandeses, os
quilombos, as insurreicdes dos negros e as lutas pela independéncia provocaram dispersdo dos
nefros e difusdo da sua cultura. O crescimento econémico, a medida que, demandaram bracos
para novas regioes, possibilitaram o intercambio linguistico, sexual e religioso entre escravos e
os indigenas brasileiros.

Para Rodrigues, prevaleceu a religido dos nagds (cultura Yorubd), tomada como padréo
pelas demais religides afro-brasileiras. Estas podiam, ent3o, ser distinguidas segundo o maior ou
menos grau de absorc3o de elementos nacionais (sincretismo cultural e religioso com indigenas
brasileiros). A proeminéncia da contribuicdo nagd, colocada por esse autor, advém de sua

posicdo social originaria, na Africa, e de sua presenca no Brasil, espécie de elite que se imp0ds.
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A localizac3o inicialmente na Bahia e Pernambuco fez com que estas regides se tornassem
polos de irradiacdo do modelo nagb para o Nordeste e Centro-Sul. Entretanto, as caracteristi-
cas sociais, geograficas e econémicas de Minas, Rio de Janeiro e Sdo Paulo colocaram impasses
de tal modo que estas regies receberam negros originarios de Angola, do Congo, de Mocam-
bique, de Cambinda, com cultura banta e de lingua e dialetos quimbundos, diferenciando-se
da cultura nago, tanto em relacdo as divindades quanto aos cultos aos antepassados - ndo
utilizados dentro da cultura nagd. A massa escravizada desses centros vinculava-se as formas
de expressoes religiosas fincadas na regido ha mais de cem anos. Acerca dessa questdo, é

importante notar o que diz Carneiro:

Todos os cultos ou quase todos funcionaram no quadro urbano, como pe-
quenas execucdes no quadro rural. Isto porque o escravo ndo podia, no
quadro rural, manter o culto organizado. Para isso ele precisava de dinheiro
e liberdade, e isto ele s6 viria a ter nos centros urbanos (CARNEIRO)} (1936,
p 48).

Entramos agora em um dominio totalmente novo para a maioria das pessoas. Um dominio
cercado por manifestacoes de toda espécie, o que dificulta muito sua analise, mesmo pelo
observador mais atento. Para buscar sua compreens3o, é necessario adentrar este dominio,
conviver com ele, entender suas peculiaridades, sua légica prépria e sua maneira de explicar o
mundo. E a esta tarega que agora sera dedicado. Adentrar os mistérios da Umbanda e entender
como se dar a iniciacdo de homens e mulheres nessa regido. Ndo se trata apenas de um trabalho
de descrever o que tivemos a oportunidade de observar nas visitas de campo; muito menos
apenas quantificar terreiros/centros e seus frequentadores. Para que o objetivo deste trabalho
se dé por completo, é pretendido ir a fundo, pesquisar suas raizes, sua origem e procurar
explicar a Umbanda e suas vérias formas, as vezes t3o diferentes entre si, mas nao deixando
de pertencer ao mesmo quadro simbélico. Isto permitird, em meio aos varios elementos de

outras religiosidades incorporados a esta religido, identificar aquilo que esta sempre presente

dentro da Umbanda, aquilo que a define e permite diferencia-la de outras religiGes.

3.2 O SINCRETISMO E AS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS

A Umbanda teve sua origem no inicio do século XX, na cidade de Niterdi, estado do
Rio de Janeiro. Contudo, a data precisa desse surgimento é objeto de controvérsia entre
os estudiosos da religido. Para (BIRMAN, [1995) e (MACHADO; PETROVICH, [2000), o marco

inaugural da Umbanda remonta ao ano de 1937. J& (MAGNANI, 2000) e (PIERUCCI, 1999)
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situam esse inicio por volta de 1920. Em contrapartida, (GASPAR, 2004)) e (PINHEIRO; INACIO,
2004)) indicam o ano de 1908 como o momento da primeira manifestacdo do Caboclo das Sete
Encruzilhadas, incorporado por Zélio de Moraes em um centro kardecista de Niterdi (GASPAR,
2004; PINHEIRO; INACIO| 2004)).

Para uma melhor compreensao do surgimento da Umbanda, faz-se necessario um retorno
histérico as raizes das religiosidades afro-brasileiras. Desde o periodo colonial, o Brasil ja era
palco de uma notavel diversidade de cultos e manifestacGes religiosas. Os povos indigenas,
com suas praticas espirituais centradas nas forcas da natureza; os colonizadores europeus,
portadores do cristianismo; e, posteriormente, os africanos escravizados, com seus rituais,
dancas e Orixas, encontraram-se e interagiram em territério brasileiro. Esse encontro de ma-
trizes religiosas distintas assumiu, por vezes, formas violentas, marcadas pela repressao e pela
intolerancia, e, em outros momentos, resultou em expressoes sincréticas e conciliadoras. No
entanto, é importante destacar que a imposicao cultural, sobretudo no ambito religioso, partiu
majoritariamente do homem branco cristao, que procurou catequizar indigenas e africanos,
convertendo-os em chamados “cristaos-novos".

Todavia, é importante destacar que as tradicdes religiosas africanas também reconheciam
a existéncia de um deus supremo, criador de todas as coisas, inclusive do ser humano. No en-
tanto, esse deus, por ser considerado demasiado elevado e distante, raramente era diretamente
invocado nas praticas cotidianas. Em vez disso, os fiéis dirigiam-se a divindades intermediarias
estreitamente associados aos elementos e fendmenos da natureza, como o raio, o trovao, as
cachoeiras, entre outros. A pratica da magia era igualmente presente e valorizada nas religices
africanas, sendo conduzida por especialistas rituais, como sacerdotes, curandeiros e adivinhos,
que desempenhavam funcdes essenciais nas comunidades. Vale ressaltar que esse modelo re-
ligioso, embora apresente tracos comuns, variava significativamente entre os diferentes povos
e sistemas religiosos do continente africano.

No Brasil, os negros escravizados conseguiram preservar, nos cultos que aqui recriaram,
elementos distintivos das religidoes tradicionais africanas, dando origem as chamadas religices
afro-brasileiras. Entre esses tracos destacam-se o transe meditnico e o uso do jogo de blzios
para praticas divinatérias. Mesmo sob intensa repressao por parte dos senhores de escravos e
das instituicoes catdlicas, o culto aos deuses africanos continuou sendo praticado, ainda que
de forma parcial e adaptada as circunstancias impostas.

Nesse contexto, o sincretismo religioso surgiu como uma alternativa estratégica adotada

pelos africanos escravizados para manter viva a sua relacdo com os Orixas. Reprimidos pela
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Igreja Catdlica, os negros foram compelidos a reinterpretar os simbolos do cristianismo a luz
de sua cosmovisdo original. Como forma de resisténcia e de preservacdo cultural, iniciou-se,
entao, um processo de assimilacdo simbdlica entre os santos catdlicos e os deuses ou espiritos
africanos, os Orixas. Segundo Prandi, essa etapa representou a primeira fase das religides
afro-brasileiras no pais (PRANDI apud MACHADO, 2003).

A partir do século XVIII, surgiram as irmandades religiosas catélicas voltadas a assisténcia
espiritual e social dos negros escravizados. Com o intuito de facilitar a catequese, os jesui-
tas incentivaram a sobreposicao simbdlica entre os deuses africanos e os santos do pantedo
catdlico, promovendo e alimentando o sincretismo religioso (GASPAR, [2004)). Por meio desse
processo, a religiosidade de matriz africana foi resistindo ao longo do tempo, moldando o
catolicismo popular e incorporando também elementos da religiosidade indigena, como o uso
ritual das ervas e o curandeirismo.

Esse sincretismo deu origem a uma figura emblematica que se consolidou, sobretudo no
século XIX, apds a abolicdo da escraviddo: o curandeiro e/ou feiticeiro negro. Detentor de sa-
beres tradicionais, como rezas, béncaos e conhecimentos sobre ervas, essa figura era, ao mesmo
tempo, marginalizada pela sociedade dominante e procurada por aqueles que necessitavam de
auxilio. As praticas conhecidas na época como “sortilégios” ocorriam de forma esporadica e
ndo sistematizada, constituindo fragmentos dispersos das antigas tradicoes africanas.

Paralelamente, grupos de negros passaram a se organizar para a celebracdo e preservacao
dos rituais de origem africana. Dentre esses, destacam-se os candomblés, que congregavam
cultos de origem sudanesa, e a cabula, de matriz banto — praticas que s3o descritas por

Magnani:

As religiGes dos bantos eram mais permeaveis a influéncia de outros cultos:
dos candomblés nagss, a cabula banto assimilada a estrutura do culto e
alguns Orixas; em contato com outras crencas e ritos adota os caboclos ca-
timbozeiros, praticas magicas europeias e muculmanas, os santos catélicos
e, finalmente, sofre o influxo do espiritismo, que fora introduzido no Brasil
por volta da segunda metade do século XIX (MAGNANI, 2000, p21).

Esta religiosidade fragmentada, que apresentava resquicios das tradicdes africanas sincre-

tizadas é denominada por Roger Bastide como Macumba. Magnani nos define este tipo de

religiosidade como:

Menos do que um culto organizado (a macumba) era um agregado fluido de
elementos do candomblé, cabula, tradicdes indigenas, catolicismo popular,
espiritismo, praticas magicas, sem o suporte de uma mitologia ou doutrina
capaz de integrar seus vérios pedacos (BASTIDE apud MAGNANI, 1986,
p 21).
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No periodo em que a Umbanda comecou a emergir, ainda ndo existia um movimento religi-
oso unificado, dotado de uma doutrina estruturada que conferisse coesdo as crencas e praticas
entdo existentes — algo que, até entdo, podia ser encontrado apenas no Candomblé. O que
se observava era um conjunto de praticas rituais dispersas, muitas vezes desconexas entre
si, que combinavam elementos diversos oriundos de tradicdes africanas, indigenas, espiritas e
catdlicas. Essas manifestacGes religiosas, longe de serem compreendidas em sua complexidade,
eram rotuladas pejorativamente pela sociedade da época com termos como feiticaria, curan-
deirismo, bruxaria, macumba, entre outros, todos carregados de estigma e preconceito. Esse
cendrio de desarticulacdo simbdlica e marginalizacdo social perdurou até o inicio do século
XX. A imprensa, inclusive, desempenhou papel ativo na tentativa de deslegitimar tais praticas,
promovendo uma campanha de difamacdo contra os cultos populares. Como relata Negrao,

em transcricdo de uma nota publicada em jornal da época:

Estou informado que diversos individuos exploram a credulidade piblica
com a feiticaria e a cartomancia. S3o, em geral, pretos bocais e mulatos
perndsticos (...). Essas baiucas sdo frequentadas, as vezes, até por pessoas
de certa colocacdo que, ndo raro, saem daqueles astros imundos com os
maléficos embrides que sdo a causa de destruicdo da harmonia ou da feli-
cidade de lares. O meu informante garantiu-me a veracidade de fatos que
ndo devo relatar, limitando-me a pedir a salutar acdo da policia contratais
exploradores (O Estado de Sdo Paulo, 06/06/1914 in NEGRAO, 1996, p
51).

Percebe-se, a partir da noticia retirada de um jornal do inicio do século XX, qual era
a percepcao dominante que a imprensa e a sociedade da época tinham sobre os chamados
feiticeiros. Na maioria dos casos, a feiticaria era tratada como questdo de ordem publica, sendo
prontamente criminalizada. A policia era frequentemente acionada para reprimir tais praticas,
vistas como “horrorosos crimes”, expressdo de “imoralidade” ou como formas de “exploracao
da tolice humana” (NEGRAO, 1996)).

Paralelamente a esse conjunto de manifestacGes religiosas populares, muitas vezes estigma-
tizadas, comecava a se consolidar no Brasil um movimento de natureza distinta: o Espiritismo,
também conhecido como Kardecismo. Esse sistema doutrinario, originado na Franca e sistema-
tizado por Allan Kardec na segunda metade do século XIX, fundamentava-se na possibilidade
de comunicacdo entre vivos e mortos, bem como na crenca na transmigracdo das almas — ou
reencarnacao. Por ter surgido em um contexto europeu marcado pelo racionalismo e pela valo-

rizacao da ciéncia, o espiritismo apresentava-se como uma doutrina de base triplice: cientifica,

filosofica e religiosa.
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No Brasil, o espiritismo encontrou um solo fértil para sua expansdo, sobretudo entre as
elites urbanas e os setores mais intelectualizados da sociedade. Contudo, essa aceitacdo n3o foi
uniforme: ainda havia resisténcia e desconfianca por parte de setores conservadores e religiosos,
que viam na nova doutrina uma ameaca a ortodoxia catélica dominante.

A partir da década de 1930, enquanto o Kardecismo conquistava crescente legitimidade
social — em grande medida por sua associacao as classes médias e altas, sua retdrica racio-
nalista e sua énfase na pratica da caridade nos moldes tradicionais —, a Umbanda era alvo de
perseguicoes sistematicas por parte do Estado Novo. Em nome do combate ao “arcaismo” e
a “ignorancia popular”, o regime varguista mobilizou acdes policiais voltadas a repressao dos
cultos afro-brasileiros, enquadrando-os como praticas suspeitas e desviantes.

Como discutido anteriormente, essa distincdo entre os diferentes sistemas religiosos es-
piritualistas era reforcada por uma hierarquizacdo simbdlica: o Kardecismo era reconhecido
como “alto espiritismo”, dotado de respeitabilidade social, enquanto a Umbanda, o Candom-
blé e demais praticas magico-religiosas de matriz africana ou europeia (como a bruxaria) eram
classificadas como “baixo espiritismo” — categorias marcadas por forte carga pejorativa e
racializada. Desta forma, para driblar a repressdo policial e garantir sua sobrevivéncia no con-
texto repressivo do periodo, muitos centros de Umbanda adotaram estratégias de dissimulacao

e adaptacdo, como observa Pinheiro e Inacio:

Transvestiam-se de espiritas para obterem o registro em cartério que lhes
asseguraria o carater de organizac3o religiosa legalizada. Se os santos ca-
tolicos constituiram-se em uma primeira "mascara branca"atras da qual se
esconderam rostos negros, o Espiritismo veio a constituir-se na segunda
(PINHEIRO; INACIO}, 2004 p 52).

A repressao policial as praticas umbandistas estendeu-se até a década de 1950, quando
emergiu 0 movimento de organizac3o federativa, especialmente nos estados de Sdo Paulo, Rio
de Janeiro e Rio Grande do Sul. Esse processo de institucionalizacdo representou um esforco
de legitimac3o e defesa publica da Umbanda por meio da criacdo de federacdes e associacdes
religiosas que buscavam o reconhecimento legal e social da religido.

Contudo, a cessacdo da repressao policial ndo significou o fim da perseguicdo. A opressao
apenas se reconfigurou: a partir desse periodo, a Umbanda passou a ser alvo de uma perse-
guicdo de carater ideoldgico, encabecada principalmente pela Igreja Catdlica e por setores da
imprensa conservadora. Jornais de grande circulacdo, como O Estado de S3o Paulo, passa-

ram a veicular discursos que desqualificavam as praticas umbandistas, classificando-as como

supersticao ou charlatanismo. Nesse contexto, conforme destaca Pinheiro e Inacio:
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Pode-se concluir que a Umbanda, em fins da década de 50, estava entre os
dois fogos cruzados da ortodoxia religiosa e do intelectualismo positivista,
cuja configuracdo, em fins do século passado e inicio do atual, conduziram
as tragédias de Canudos e do Contestado (PINHEIRO; INACIO) [2004} p 86).

Levadas pelas criticas, as federacSes tenderam a fugir de seus estigmas de origem e ten-
taram retirar de seus rituais tudo aquilo que pudesse remeter ao passado — ou seja, ao negro
— ou que pudesse passar a imagem de religido africana. Iniciou-se um forte movimento de
"branqueamento"dos rituais umbandistas. A perseguic3o ideoldgica e o movimento federativo
se estenderam da década de 1950 até o ano de 1964, quando se iniciou uma expansao um-
bandista, haja vista que "a Umbanda continuou a crescer, reconhecida e estimulada pelos
governos que se apropriaram do poder em 1964. A Igreja Catélica cessara a campanha contra
ela, varrida pelos ventos ecuménicos que sopraram do Concilio Vaticano"(PINHEIRO; INACIO,
2004, p 99). O seu crescimento ao longo de todo este periodo se deu em duas frentes distintas;
"de um lado, ao expandir-se (a Umbanda) atingiu setores da classe alta, e de outro lado fora
invadida pelo Candomblé"(PINHEIRO; INACIO, 2004, p 122).

No entanto, o crescimento polarizado continuou presente dentro da Umbanda. Isso foi
possivel gracas ao intenso hibridismo que a marcou desde seu inicio, uma vez que ndo nasceu
como um corpo doutrinario estabelecido, tampouco com modelos fechados de rituais. Pelo
contrério, cada pai de santo, cada chefe de centro, manteve sua autonomia para conduzir
o culto conforme seus interesses e conhecimentos, podendo agregar elementos de diversas
religiosidades — desde a doutrina kardecista até praticas oriundas das chamadas religioes da
Nova Era. O hibridismo e a diversidade da Umbanda sdo o que a torna singular e constituem
uma de suas principais caracteristicas.

Essa realidade é resultado do processo de formacdo do conjunto religioso da Umbanda,
que se desenvolveu em etapas histéricas, por meio da absorcao, apropriacao e transformacao

de elementos culturais e religiosos diversos. Assim, a Umbanda se divide em:

» Africana ou de base africana: resultado da sedimentacdo das contribuicdes religiosas fun-
damentais das diversas nacoes africanas que forneceram escravizados ao Brasil, como
o culto aos Orixas, inkises e ancestrais, bem como sua incorporacdo ritual por meio
da possessdo espiritual; os rituais, como o corte ou sacrificio cruento e a feitura; os
elementos litlrgicos, como atabaques, colares, vestimentas especiais e aderecos; os can-
ticos dedicados aos Orixas, inkises e antepassados; além do uso ritualistico das ervas em

banhos, defumacdes, curas, entre outros;
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» Indigena ou “dos donos da terra”: refere-se a identificacdo de negros, especialmente
os de origem banto, com elementos similares presentes nos cultos indigenas, sobretudo
aqueles que se refugiavam nas matas e estabeleciam contato com os saberes e praticas

cosmoldgicas dos povos originarios;

» Europeia ou do catolicismo popular: os negros e indigenas, submetidos a imposicao da fé
catdlica pelos missionarios, assimilaram-na de forma parcial e imperfeita, sobretudo nas
correspondéncias simbélicas com suas préprias divindades tradicionais. Esse processo re-
sultou no sincretismo afro-catdlico, isto é, na associacdo dos Orixas africanos aos santos
da Igreja Catdlica e no culto a santos de origem popular. Tal sincretismo possibilitou
ainda a introducao da moral cristd — mais popular que eclesiastica — nos cultos da

Umbanda.

Tal realidade, denominada de sincretismo, exerceu importante papel na manutencio da
heranca africana na pratica da Umbanda. Diversos autores abordaram o sincretismo religioso
afro-brasileiro ao longo do tempo. Cada um deles analisou esse fenémeno por diferentes angu-
los e elaborou distintas teorias e conceitos sobre o tema. Dentre esses estudiosos, destaca-se
Raymundo Nina Rodrigues, que concebeu o fenémeno do sincretismo religioso como fusao e
dualidade de crencas, justaposicdo de exterioridades e de ideias religiosas, associacao, adapta-
cao e equivaléncia de divindades, ilusdo de catequese, entre outros aspectos.

Nina Rodrigues aceitou, sem questionar, a perspectiva evolucionista e racista de sua época,
empregando conceitos e pontos de vista hoje superados, como o de inferioridade cultural e
racial. Dentro dessa perspectiva, viu no negro a suposta incapacidade fisica e intelectual das
"racas inferiores"para as abstracGes elevadas do monoteismo (RODRIGUES, 1935). Encarou,
assim, a cultura afro, do negro e do mestico, como algo inferior, pois, para ele, o negro e o
mestico pertenciam a racas intelectualmente fracas. Além disso — ou por isso — fez previsoes

acerca dos cultos afros, do tipo:

(...) dizia ser consideravel o niimero de brancos, mulatos e individuos de
todas as cores que, em caso de necessidade, vdo consultar os negros fei-
ticeiros, mesmo quando em publico zombaram deles, e por isso, ndo sera
para muito cedo a extincdo dos cultos africanos na Bahia. Disse que n3o
sé o culto catdlico, como também, as praticas espiritas e a cartomancia
receberam na Bahia influéncias do fetichismo negro (FERRETTI, [1995| p 43)

E digno de nota que, apesar de considerados inferiores pela elite intelectual branca de sua

época, os povos negros e mesticos exerceram influéncia marcante e duradoura na conformacao
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da cultura brasileira. Caso a suposta inferioridade atribuida por autores como Nina Rodrigues
fosse de fato procedente, seria pouco provavel que os elementos culturais oriundos das ma-
trizes africanas tivessem se consolidado de forma t3o expressiva no imagindrio e nas praticas

socioculturais do Brasil, como ainda se verifica na contemporaneidade.
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4 A INICIACAO NO CULTO DA UMBANDA

O processo de iniciacdo na Umbanda ocorre por meio de um periodo de reclusdo no
espaco sagrado da casa de culto, durante o qual a pessoa neéfita deve cumprir uma série de
preceitos rituais. Entre tais preceitos destacam-se a abstinéncia sexual, o jejum de determinados
alimentos e a evitacdo da exposicao direta ao calor solar, entre outros. Nesse intervalo, a pessoa
inicianda adentra os mistérios préprios da religido, aprofundando-se na relacdo com o Orixa
regente de sua cabeca, e se submete a diversos banhos rituais, inclusive aqueles realizados com
sangue de animais sacrificados segundo os canones litirgicos.

No contexto da possessdo espiritual, afirma-se que a pessoa "estd no santo"quando sua
consciéncia é tomada pela entidade tutelar — o Orixd —, cessando tal estado apenas por meio
do ritual denominado "despacho de santo", conduzido por um babalorixa ou por alguém mais
experiente dentro da hierarquia do culto. A partir da vivéncia de incorporacdo, considera-se
que a pessoa iniciada "esta feita"e, a partir de entdo, adquire o status de "filhe de santo".
O processo de aprendizado prossegue mediante o fortalecimento da relacio com o Orixa,
sendo o conhecimento adquirido de forma progressiva e iniciatica, resultante da absorcdo e
do desenvolvimento de atributos e capacidades espirituais. Ressalte-se que tal aquisicao de
saberes se realiza apenas mediante a manutenc3do continua da conexdao com o sagrado.

Dessa maneira, as religides de matriz africana distinguem-se de outras tradicoes religiosas,
sobretudo, pelo carater eminentemente pratico e experiencial do aprendizado. O conhecimento
religioso é transmitido por meio da observac3o direta e da participacdo ativa nos rituais, o que
exige a presenca continua do individuo nas praticas litdrgicas. Apds cumprir todas as etapas
do processo iniciatico e receber os axés — ou seja, os direitos espirituais que autorizam, por
exemplo, o jogo de buzios e a realizacdo dos sacrificios rituais — o iniciado torna-se apto a
estabelecer sua proépria casa de culto, assumindo, conforme o género, a posicdo de babalorixa
ou ialorixa.

O cumprimento rigoroso dessas etapas confere ndo apenas prestigio e legitimidade religiosa
dentro da comunidade batuqueira, mas também impde ao iniciado um conjunto de obrigacGes e
responsabilidades sagradas. A partir da iniciacdo, e por toda a vida, o filho de santo permanece
vinculado ao seu Orixa por lacos profundos de obediéncia e culto. Essa relacao nao é motivada
unicamente pelo desejo de obter gracas e protecdo espiritual, mas também pelo receio de

punicOes e castigos impostos pelo Orixad em caso de negligéncia ou conduta inadequada diante
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das exigéncias religiosas.
Em razdo dessa dinamica, o filho de santo deve manter uma obediéncia estrita ao seu pai
ou mae de santo, relacdo hierarquica que se estende inclusive para além dos limites da casa

de culto, influenciando aspectos de sua vida pessoal e social.

4.1 ENTREVISTAS

A partir das discussGes desenvolvidas ao longo deste trabalho, foram analisadas entrevistas
concedidas por algumas pessoas iniciadas no culto da Umbanda, notadamente pais e maes
de santo residentes na cidade de Sapé, no estado da Paraiba. Esses relatos contribuiram
significativamente para a compreensdo da pratica umbandista no contexto local, permitindo
entrever como os elementos discutidos na literatura se manifestam no cotidiano dos terreiros

e nas trajetorias pessoais dos lideres religiosos.

4.1.1 José Eufrasio dos Santos

José Eufrafio dos Santos, de 34 anos, € iniciado na Umbanda had 27 anos, exercendo a
funcdo de babalorixd no Templo de Oxum. Trata-se de um sacerdote filho de Oxum com
Xang6 Alafim, doutrinado inicialmente na Jurema. No entanto, seu terreiro é identificado
como de Umbanda tracada com elementos do Candomblé.

Segundo relato do préprio sacerdote, sua iniciacdo na Umbanda ocorreu apds sofrer um
episddio de desmaio, fato que se alinha a outras experiéncias semelhantes entre iniciados, os
quais geralmente buscaram a iniciacdo em momentos de enfermidade ou desequilibrio espiritual.
Tal constatacdo foi verificada ao longo das entrevistas realizadas para este trabalho. José
Eufrafio contou que, a época, trabalhava na agricultura e, em determinada ocasiao, desmaiou.
Sua mae, adepta do espiritismo kardecista, interpretou o episédio como um problema de ordem
espiritual e o conduziu a uma casa de mesa branca, quando ele contava apenas com sete anos
de idade.

A partir desse momento, iniciou-se seu desenvolvimento meditnico na referida casa. Entre-
tanto, desde cedo manifestou o desejo de tornar-se babalorixa, ainda que necessitasse angariar
recursos financeiros para cumprir sua primeira obrigacdo religiosa. Paralelamente ao seu desen-

volvimento na mesa branceﬂ buscou um terreiro em que pudesse desenvolver-se na chamada

! Tipo de trabalho meditinico que visa o desenvolvimento da mediunidade e a comunicacdo com espiritos,
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mesa baixaEI. pratica que lhe permitiria uma relacdo mais ampla com diversas entidades.

Foi nesse contexto que encontrou o terreiro onde efetivamente comecou a girar, afastando-
se da mesa branca, cuja ritualistica restringia-se a recepcao de guias e caboclos. O jovem
sacerdote, no entanto, desejava incorporar mestres, Exus e Pombas Giras — entidades tradi-
cionalmente associadas aos elementos das aguas, dos perfumes e das flores.

Logo em seguida, passou a realizar atendimentos espirituais. Na época, tinha apenas dez
anos de idade, e sua mae de santo era a cabeca de mesa da casa.

Sua atuacdo mais efetiva como umbandista teve inicio quando obteve sua licenca religiosa
e passou a intensificar os atendimentos em sua prépria residéncia. Desde ent3o, passou a ser
procurado por diversas pessoas em busca de consultas espirituais e jogos de buzios. Algumas
o buscavam por curiosidade diante da beleza de sua religido, enquanto outras, acometidas por
enfermidades, chegavam por recomendacdo de médicos espirituais que indicavam tratamento

nos moldes umbandistas.

Figura 1 — Babalorixa José Eufrasio dos Santos.

Fonte: autora, 01/02/2008.

geralmente em um ambiente mais espiritualista e menos relacionado com a incorporac3o.

2 Mesa de ch3o utilizada para oferecer alimentos e bebidas aos Orixas e entidades espirituais.
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4.1.2 Maria de Lourdes Nogueira Jovem

Maria de Lourdes Nogueira Jovem, 75 anos, ¢ iniciada na Umbanda mesa branca e segue
uma linha kardecista ha 53 anos. Ela é ialorixa do Templo de Umbanda lansa Gambeid, sendo
filha de lansd com Ogum, e pertencente a nacdo Keto com Angola, devido ao fato de seus
pais de santo serem dessas nacdes. Foi feita na Umbanda e doutrinada na Jurema.

Assim como José Eufréfio, a iniciacdo de Maria de Lourdes teve como ponto de partida uma
enfermidade. Ela foi levada a um centro espirita desacordada, e, ao despertar, se encontrou
sentada a uma mesa branca, onde passou a ser desenvolvida. Inicialmente, teve contato com
seus guias e caboclos. Naquela casa, ndo se consumia alcool, ndo se fumava e n3o se falava
com os mestres. Ela relatou que frequentou o centro por um periodo de 2 a 8 meses, mas, em
seguida, afastou-se, permanecendo muitos anos sem frequentar qualquer templo religioso.

Passado algum tempo, Maria de Lourdes voltou a adoecer, o que a levou a buscar nova-
mente um terreiro. O pai de santo, apds jogar bizios, afirmou que seus Orixas pediam que
ela realizasse uma obrigac3do, o que ela fez e, desde entao, nunca mais adoeceu. Durante sua
vivéncia religiosa, Maria de Lourdes fez o bori e, posteriormente, o yad, renovando este dltimo
sete anos depois.

Para Maria de Lourdes, a iniciacdo de um filho de santo se da por meio da frequéncia
as rezas, o que permite que as entidades se aproximem espontaneamente. O iniciado, entdo,
realiza uma limpeza de corpo, toma banho de ervas e faz o amaci da cabegeﬂ, favorecendo a
aproximacdo da mediunidade. O iniciado, conforme ela, fica vinculado a vontade do Orixa, o
que exige sua submissdo aos ritos de iniciacdo.

Maria de Lourdes também compartilhou que a sua iniciacao foi feita na mata, debaixo de
uma arvore denominada Jurema, tradicdo fundamental para a conexdo com essa religido. Ao
longo do processo, ela passou por vérias etapas de desenvolvimento, como a incorporacdo de
guias, caboclos, mestres e pretos, entidades todas associadas a Jurema. Nos rituais de Jurema,
oferece-se aos guias aguas, perfumes, flores e velas. Aos pretos, sao oferecidos cachaca, fumo,
vinho, coelhos, tatu, lambu e galinha da angola. Aos mestres, oferece-se cachaca, fumo e
charuto, mas estes ndo consomem alimentos.

O sacrificio de animais também faz parte da iniciacdo, e, durante o ritual, o iniciado
permanece deitado por sete dias sobre folhas, com alguns cortes realizados no corpo para

inserir a semente da jurema. Além disso, a obrigacao inclui o sacrificio de 21 bichos de pena,

3 Rito de purificacdo e fortalecimento da energia do médium
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além de mel, dendé, perfumes e p6 de pemba. Uma vez cumpridas todas as etapas da iniciacdo,
o iniciado esta apto a abrir sua casa de santo e tirar a Umbanda.

Maria de Lourdes ainda relatou que, durante sua trajetéria religiosa, a Umbanda ndo era
reconhecida como uma religido, sendo fortemente perseguida. Somente apds o governo de

Jodo Agripincﬂ é que o culto aos Orixas foi liberado oficialmente.

Figura 2 — lalorixd Maria de Lourdes Nogueira Jovem

Fonte: autora, 01/02/2008.

4.1.3 Reginaldo Severino da Silva

Reginaldo Severino da Silva, 49 anos, é iniciado na Umbanda e é babalorixa do Templo
Oxum Orumila. E filho de Oxum com Ogum e pertence a nacio nagd, pois seu pai de santo foi
feito nesse segmento e foi também doutrinado dessa forma. Reginaldo relatou que foi iniciado
na Umbanda em 1973, por Carlos Leal, que na época era Presidente da Federacdo Espirita da

Paraiba. Posteriormente, passou para Severino Ramos, cujo terreiro se chamava Xangd Alafim,

4 Ex-Deputado Federal e Governador do estado Paraiba
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localizado na cidade de Escada, no estado de Pernambuco. A sua mae de santo é Eunides do
Vale Silva, esposa de Severino Ramos.

O processo de iniciacdo na Umbanda ocorre por diversos motivos, tais como doencas
fisicas ou espirituais. Alguns iniciados, desde a infancia, ja recebem entidades; outros trazem
a iniciacdo nata, por pertencerem a familias umbandistas ou espiritas, como é o caso de
Reginaldo, que afirmou ser oriundo de familia espirita e ter comecado a incorporar entidades
aos sete anos de idade. A dona do seu Oré Oxum, deusa do amor, da fertilidade, das aguas
doces e das cachoeiras. Sua cor é o amarelo e, quando incorpora, danca como se estivesse se
olhando em um espelho, pois é uma entidade extremamente vaidosa.

A respeito das oferendas feitas a Oxum, Reginaldo informou que realiza oferendas com
frutas amarelas e macas. Relatou que a primeira entidade recebida por ele foi seu mestre de
esquerda, que se manifestou antes mesmo de seu guia, ja chegando em trabalho. Na época,
residia na cidade de Alhandra.

Em sua trajetéria de formacao, realizou o amaci de cabeca na Jurema e no Orixa, conforme
as etapas de desenvolvimento e de acordo com o recebimento das entidades. Posteriormente,
realizou as oferendas préprias da Jurema até completar a feitura da mesma. Ressaltou que
sé teve o direito de iniciar filhos e filhas de santo apds um periodo de sete anos desde sua
iniciacao.

Em sua atuacdo como sacerdote, realiza toques duas vezes por més dedicados a Jurema,
geralmente em homenagem ao Orixa cultuado naquele més. Em seu terreiro, recebe visitantes
que comparecem para assistir aos cultos; alguns sdo frequentadores assiduos, enquanto outros
se aproximam movidos pela curiosidade. Atende pessoas que o procuram enfrentando proble-
mas de ordem material, profissional e pessoal, oferecendo orientacdo por meio das energias

dos Orixas.

4.1.4 Manoel Marcos de Lima

Manoel Marcos de Lima, 52 anos, € iniciado na Umbanda ha 22 anos. Na familia de santo,
é filho de Paulo de lemanja e Cristina de Ogum, ambos sacerdotes do Terreiro //é Axé lemanja

Soba. Seus Orixas sao Oxum com Xangd, com cobertura de lans3. Pertence as nacSes nago e

5 Refere-se 3 cabeca, mas em um contexto mais profundo: trata-se do centro da consciéncia, o ponto de

ligacdo entre o individuo e o mundo espiritual. E considerado o Orixa que guia e influencia o destino da
pessoa.
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keto, tendo sido doutrinado na Jurema. Sua mae jurameira é Maria Fernandes, mais conhecida
como Roseli.

A iniciacdo de Manoel Marcos também se deu por motivo de doenca, embora n3o sobre
ele diretamente, mas sobre um membro de sua familia. Inicialmente, era uma pessoa descrente
do espiritismo, chegando a zombar da religido. Sua avé materna, espirita convicta, afirmou
durante sua vida que ele possuia mediunidade e vidéncia. Quando ela adoeceu gravemente e
foi hospitalizada, apareceu-lhe no momento de sua morte, fato que marcou profundamente
sua trajetdria espiritual.

Anos depois, Manoel Marcos casou-se com uma mulher que acreditava e frequentava a
casa de uma rezadeira, que mais tarde viria a ser sua mae de Jurema. Segundo ele, para sua
formacdo espiritual, foi necessario realizar as obrigacdes determinadas por seu Orixa. Entrou
no ronccf] por sete dias. Durante o ritual, sua mae de Jurema realizou cortes nos bracos,
cabeca, pés e peito para plantar a semente da Jurema.

Como parte do ritual, ofereceu um bode ao seu mestre, chamado Cibamba, e uma cabra
a sua mestra. Aos caboclos Sete Flechas, ofereceu comida seca; ao indio Ubiraja, um bife de
dendé; e aos pretos-velhos, um casal de patos, como bichos de pena. Apds sete anos de sua
feitura na Jurema, realizou um novo sacrificio: ofereceu um bicho de pelo ao Exu Juremeiro

Sete Encruzilhadas.

4.1.5 Luiz José Felinto

Luiz José Felinto, 42 anos, iniciado na Umbanda ha 25 anos. E babalorixd do Templo
de Umbanda Xangd e filho de lemanja com Ogum. Foi feito na Umbanda e doutrinado na
Jurema, pertencendo a nacao Angola.

Iniciado aos 17 anos, Luiz José ficou doente, acamado, e foi internado diversas vezes
em hospitais, sem que os médicos conseguissem diagnosticar sua enfermidade. Um dia, um
rezador foi a casa de uma vizinha, que pediu que ele também visitasse Luiz. Ao rezar para ele,
o rezador disse a sua mae que ndo era necessario leva-lo a médicos, pois a suposta doenca
era, na verdade, o despertar de sua mediunidade.

Segundo Luiz José, o médium instruiu sua mae a leva-lo a sua casa. Ela o levou trés vezes,
ocasido em que o médium ofereceu frutas, comida seca e sacrificou animais de pena para os

Orixas. A partir desse momento, Luiz comecou a se recuperar. O médium ent3o afirmou que

6 Espaco sagrado dentro do terreiro
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encontraria um terreiro onde ele pudesse desenvolver sua espiritualidade, ja que seu trabalho
era na mesa, mas sua espiritualidade necessitava das girad’|

Apos encontrar o terreiro, o médium o entregou ao babalorixa, e Luiz iniciou seu desenvolvi-
mento espiritual. Relata ter feito o amaci de cabeca na Jurema durante sete dias consecutivos,
juntamente com banhos de limpeza nesse mesmo periodo. Nessa ocasido, recebeu seus pa-
drinhos de Jurema. Na obrigacdo da Jurema, alimentou todas as suas entidades conforme as
exigéncias de cada uma.

Somente apds esse processo, Luiz José abriu seu terreiro e passou a trabalhar apenas
com suas proprias entidades, sem iniciar filhos de santo, pois ainda n3o havia feito o santo,
sendo considerado apenas jurameiro. Apds nove anos, sentiu o chamado de seu Orixa para
ser feito. Assim, realizou o bori, conforme as determinacdes do santo, sendo seu pai de santo
o responsavel pelos rituais. Recebeu o amaci de cabeca, banhos de ervas e foi colocado no
roncé por sete dias. No sexto dia, foi retirado do pejlﬂ para o sacrificio dos animais. No
entanto, como ndo havia ofertado a Exu e Oxala, precisou ser novamente recolhido ao peji
No dia seguinte, foi retirado para a festa, apresentado ao terreiro, recebendo entdo o titulo de
babalorixa, além da m3o de faca e de bizios.

Atualmente, Luiz José afirma ter mais de cinquenta filhos de santo em desenvolvimento, o
que considera motivo de orgulho. Com frequéncia, recebe pessoas em sua casa com problemas
de salde, pessoais, profissionais ou familiares, que procuram auxilio espiritual. As consultas
podem ser feitas através do jogo de blzios ou das entidades incorporadas, conforme a preferén-
cia da pessoa atendida. Relata, ainda, que muitas vezes chegam até ele pessoas desacordadas
por conta de perturbacdes espirituais, e que o atendimento é conduzido mediante consulta aos
Orixas, que indicam os procedimentos necessarios. Segundo Luiz, os Orixas se manifestam por

meio dos blzios, ele segue suas orientaces e geralmente observa os resultados desejados.

7 Ritos de terreiro que reline varios espiritos de uma determinada categoria para se manifestarem através da

incorporacdo nos médiuns

8 Altar sagrado do terreiro, um local central para a realizacdo de rituais e cultos as entidades
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Figura 3 — Babalorixa Luiz José Felinto

Fonte: autora, 01/02/2008.

4.1.6 Antdnio Vitorino

Antonio Vitorino, 70 anos, faz parte da Umbanda ha 63 anos e foi doutrinado na Jurema.
E babalorixa do Terreiro de Ogu Beira Mar.

O ritual de iniciacdo por ele relatado possui alguns aspectos distintos em relacao aos
demais entrevistados. Quando tinha sete anos de idade, numa sexta-feira, uma entidade se
manifestou em seu corpo. Na ocasido, seu irmao correu para avisar sua mae, que ao chegar
onde ele estava, o pegou e o levou para a cidade de Mulungu, no estado da Paraiba, a casa
de uma espirita. No entanto, ndo houve melhora, e entdo o conduziram a cidade de Goiana,
no estado de Pernambuco, a casa de um rezador que suspendeu sua corrente até os 16 anos
de idade.

Segundo Anténio, ao completar 16 anos, recusava-se a aceitar o espiritismo, razdo pela
qual foi novamente “pego” por uma entidade. Dessa vez, foi levado ao Hospital Psiquiatrico
Juliano Moreira, localizado em Jodo Pessoa, no estado da Paraiba. No hospital, foi atendido

por médicos espiritas que identificaram que seu problema era, na verdade, mediunidade. Apéds
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conversarem com ele, Antbnio acabou aceitando sua condicdo espiritual e sua missao como
médium.

Sobre sua formacdo, Antonio Vitorino afirmou que a formac3o inicial de um filho se da
através das doutrinas de mesa, com os guias protetores da direita e da esquerda. A partir
disso, pede-se para que ele traga a fa/angf] de pretos, mestres, caboclos e indios — os guias
estdo a frente de tudo. Quando um filho vai fazer obrigacées de santo, o pai e a mae de santo
devem permanecer préximos do iniciado.

Os Orixas sdo mais pesados. Primeiramente, da-se de comer a Exu, que abre os caminhos;
em seguida, ao dono do Ori’; em terceiro, comeca-se o JuntéEG]; e, por ultimo, é servida a
cobertura. Toda despesa do ritual é custeada pelo iniciado.

Quando tinha 25 anos, foi feito o amaci, o batismo, que representa a confirmacdo da
entrada do filho. Na ocasido, recebeu padrinho e madrinha — o pai e a mae de santo, que
sao os donos do terreiro. Em seguida, foi feito o assentamento de Jurema. Nesse momento,
foram oferecidos bebida, comida, ferramentas paramentais e roupas de entradeEr] e de sal’dﬁ
da Jurema.

Passados quase dois anos de Jurema, foi realizado o Bori, com a oferta ritual a Exu e Oxala.
O reconhecimento espiritual durou sete dias, ao fim dos quais recebeu o titulo de babalorixa,
além da m3o de bizios e de faca. Com isso, abriu seu préprio terreiro e, apds sete anos, passou
a ter autorizacdo para iniciar filhos no santo.

Ja em relacdo a sua atuacao, afirmou que normalmente recebe pessoas na sua casa para
consultas espirituais ou com buzios. Muitos trabalhos sao para desmanchar feiticos, outros de

pessoas desenganadas pelos médicos e outras que querem fazer trabalhos.

4.1.7 Francisco de Ipojuca Nogueira Jovem

Francisco de Ipojuca Nogueira Jovem foi iniciado no Candomblé ha dez anos. Atualmente,
é babalorixa do Templo 116 Axé ou Nirum, cujo significado é “Casa de Forca Aguas no Céu".
E filho de Oxalufd com Oxum e pertence a nacdo Keto, pois seu babalorixa é babakekere.

Sobre sua trajetéria de iniciacdo, relatou que, apds nascer e conviver durante seis anos em

9 Um agrupamento de espiritos que trabalham juntos, sob a mesma vibrac3o, regéncia de um guia-chefe ou

Orixa, e com objetivos espirituais comuns, formando uma equipe espiritual organizada
10" Orixa que complementa o Orixa de Frente, também conhecido como Orixa principal, na vida de uma pessoa
11 Refere-se a um ritual que visa estabelecer contato com o mundo espiritual
12 Processo de iniciacdo e desenvolvimento espiritual dentro da religido
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uma casa de Umbanda, conheceu o pai Afonso e passou a frequentar sua casa, onde tomou
seu primeiro AbélT_g] e teve seu primeiro contato com a hierarquia do Candomblé. A partir de
entao, iniciou uma jornada de estudo e aprofundamento na religiao.

Durante alguns meses, enfrentou problemas de salide. Como sua mae ndo aceitava o
Candomblé, levou-o ao Ilé de Erivaldo, onde foi submetido ao jogo de blzios. O babalorixa
revelou que sua condicdo estava relacionada ao Orixa. Em seguida, passou por um Ebﬂ e
permaneceu frequentando aquele II€ por oito meses.

Quanto a formacdo no Candomblé, Francisco explicou que o processo inicial de um Abi[Y]

ocorre em etapas, com rituais que visam preparar o individuo espiritual e fisicamente:

» Ebo lku: oferenda aos ancestrais para afastar os espiritos sem luz;

» Ebé6 Ossae: graos crus sdo enterrados sob uma arvore sagrada;

» Ebo Exu: realizado na estrada, tem como objetivo abrir caminhos;

= Ebo das Aguas: ritual realizado nos rios, voltado a purificacio espiritual;
» Odu Ossa: realizado na praia para remocdo de energias negativas;

» Aduras: rezas em ioruba que acompanham os rituais;

» Ageb6: banho de quiabo com fins de prosperidade;

= Bori: ritual para alimentar e equilibrar o Ori (a cabeca).

Atualmente, com o titulo de babalorixa, Francisco mantém sua prépria casa de Candom-
blé, onde acolhe tanto pessoas que desejam passar pelo processo de iniciacdo nos Orixas
quanto visitantes. Muitos o procuram em busca de solucdes para problemas de ordem pessoal,

profissional, espiritual, social e até mesmo de salde.

13
14

Banho de ervas e folhas, utilizado para purificacdo e descarrego de energias negativas

Refere-se a uma oferenda ritualistica, uma forma de dar algo em troca para o Orix3 ou entidade espiritual,
buscando assim equilibrio e purificacdo

Designa um individuo que estd entrando na religido, ou seja, um novato que ainda ndo foi iniciado e,
portanto, ainda n3o é considerado "filho de santo

15
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Figura 4 — Babalorixa Francisco de Ipojuca Nogueira Jovem
Fonte: autora, 01/02/2008.

4.1.8 Wilson da Paz

Wilson da Paz, de 77 anos, é iniciado na Umbanda Tracada com Angola ha 40 anos.
Atualmente, é babalorixa do Centro Espirita lansa Guerreira, localizado no municipio do Rio
de Janeiro, no estado do Rio de Janeiro. E filho de Oxald com lans3.

Sobre sua iniciacdo, relatou que, aos 20 anos, foi acometido por uma doenca desconhecida,
que os médicos da época ndo conseguiam diagnosticar. Chegaram a desenganar sua familia,
afirmando que ele n3o sobreviveria. Em meio ao desespero, uma senhora orientou sua mae a
leva-lo até Jo3o Batista, um rezador.

Ao chegarem na casa do rezador, encontraram uma sala simples, com uma mesa, um copo
d'agua e alguns remédios. Sem que Wilson dissesse uma palavra, Jodo Batista comecou a
relatar detalhes de sua vida com precisao surpreendente. Ao final da consulta, pediu ao pai
de Wilson que fosse a farmacia buscar alguns medicamentos. De volta, entregou-lhe um copo
com agua e um dos remédios e disse para toma-lo, garantindo que ficaria curado. Trés dias
depois, os sintomas haviam desaparecido completamente.

Apbs essa experiéncia, Wilson e sua familia mudaram-se para o Rio de Janeiro. L3, seu
terceiro filho passou a adoecer com frequéncia, sendo levado repetidamente ao hospital, mas
sem que os médicos encontrassem explicacdo para as crises. Em certo momento, Wilson foi

convidado a visitar um Centro Espirita. Ao chegar, recomendaram-lhe que procurasse o Caboclo
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Folha Verde. A entidade prescreveu um remédio espiritual para o filho, que logo apresentou
melhora significativa.

A partir desse episédio, Wilson da Paz passou a frequentar assiduamente o Centro Espirita,
dando inicio a sua trajetéria na Umbanda. Posteriormente, foi iniciado e, anos depois, fundou

sua prépria casa espiritual, onde atua como guia e mentor de novos filhos de santo.

Figura 5 — Babalorixa Wilson da Paz
Fonte: autora, 01/02/2008.

4.1.9 Inacia Pereira de Pontes

Inacia Pereira de Pontes, 61 anos, ¢ iniciada na Umbanda ha 39 anos. Atua como ialorixa
no Terreiro de Umbanda Caboclo Tupiri. E filha de Xangd com lans3 e pertence as nacdes
Angola, Keto e Nagé.

Sobre sua iniciac3o, Inacia relata que o que a levou a Umbanda foi, paradoxalmente, o medo
que sentia da prépria religido. Durante um momento delicado de sua vida, quando enfrentava
dificuldades para dar a luz, a parteira informou que a crianca estava “colada” e recomendou
que fosse ao hospital. L4, os médicos afirmaram que ela ndo estava gravida, mesmo com
as dores persistindo. De volta para casa e ainda em sofrimento, uma comadre sugeriu que

procurasse auxilio na doutrina espirita. Foi entdo que Inacia passou por uma obrigacdo na
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Jurema, dando inicio a sua trajetdria espiritual.

Sobre sua formacdo e atuacao, explicou que tudo comecou quando suas entidades foram
puxadas. Um mestre se manifestou por meio dela, incorporando e orientando-a sobre o que
deveria fazer. Esse contato com o sagrado exige uma preparacdo, iniciada pela purificacdo
do corpo. A mediunidade, segundo ela, se manifesta através dos pontos fracos do iniciado —
uma forma do corpo sinalizar que esta sendo chamado pelos Orixas. A partir desse momento,
o iniciado passa a viver segundo a vontade do Orixa, a quem obedecerad para sempre, sendo
recompensado com o saber e o fortalecimento espiritual.

O processo de formacdo inclui vérias etapas, como o “puxar de guias”, a obrigacdo da
Jurema, e os rituais de oferenda ao mestre e ao caboclo da Jurema. O decarEG], segundo ela,
representa uma ampliacdo dessas obrigacdes, marcando o aprofundamento do compromisso
religioso.

Atualmente, Inacia realiza atendimentos espirituais seguindo a orientacao de seus guias: o
Caboclo Tupinamba, seu primeiro caboclo; Tupiri, o dono do Terreiro; e o Caboclo Ubirajara.
Esses guias a envolvem com sua protecdo, garantindo que ela n3o seja atingida pelas forcas

negativas trazidas pelas pessoas que procuram seu Terreiro em busca de ajuda.

16 E um termo usado na Umbanda e em algumas tradicBes afro-indigenas, como a Jurema Sagrada, para se
referir a um ritual que visa estabelecer contato com entidades espirituais e acessar conhecimentos ancestrais
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Figura 6 — lalorixa Inacia Pereira de Pontes

Fonte: autora, 01/02/2008.

4.2 VISAO GERAL

Pode-se observar que a maioria das pessoas que buscam a Umbanda o faz em busca da
cura para algum mal do corpo ou da alma. Muitas vezes, sao levadas a ingressar nessa religido
ap6s esgotarem outras possibilidades de tratamento, especialmente quando nao encontram
respostas satisfatérias na medicina convencional. Ao ouvirem relatos de pessoas que foram
curadas por meio da fé, procuram essas casas espirituais movidas pela esperanca de também
serem curadas. Em muitos casos, acabam se recuperando de seus males fisicos ou emocionais,
o que fortalece sua crenca e as conduz a adesdo definitiva a religiao. Mesmo aquelas que
inicialmente sentem medo ou resisténcia a Umbanda — como relatado por Inacia na secao
4.1.9| —, acabam se aproximando do culto em busca de alivio para seu sofrimento, sendo

transformadas pela experiéncia de cura.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Esta narrativa é concluida com a constatacdao de que o desenvolvimento deste trabalho
possibilitou a ampliacdo de horizontes tedricos e epistemoldgicos por parte da pesquisadora, ao
mesmo tempo em que se configura como uma contribuicdo possivel ao campo da historiografia
das religioes afro-brasileiras. As andlises empreendidas constituem-se como uma dentre as
multiplas possibilidades interpretativas sobre o objeto investigado, sendo, portanto, passiveis
de criticas e contrapontos. Tal abertura reafirma a natureza dialdgica e processual da producdo
do conhecimento, compreendida como fruto de um contexto sécio-histérico, cultural e tedrico
especifico, no qual as posturas intelectuais adotadas emergem das experiéncias e insercoes
subjetivas em um espaco plural.

A escolha de abordar a tematica da cultura afro-brasileira, com énfase nas praticas reli-
giosas, exigiu um exercicio de desconstrucdo de paradigmas enraizados na formacao moral e
intelectual da prépria pesquisadora, marcadamente influenciada por uma educacao crista tra-
dicional, vinculada as praticas catequéticas herdadas da acao missionaria jesuitica no periodo
colonial — praticas estas que, de maneira velada ou explicita, persistem até os dias atuais.
Refletir sobre o "outro", reconhecendo-o como sujeito pertencente ao mesmo espaco de sig-
nificacdo e legitimidade, implica romper com ldgicas bindrias e excludentes, internalizadas
historicamente através de um processo de colonizacdao ndo apenas territorial, mas sobretudo
mental e simbdlica.

A permanéncia de discursos depreciativos, tais como "isso é coisa do demdnio", "no ca-
timbé s6 da o que ndo presta'ou "essas coisas de Xango sé atraem o mal", evidenciam a
persisténcia de estigmas que ainda recaem sobre as religides de matriz africana. Tais expres-
sOes, reiteradamente ouvidas ao longo do percurso de pesquisa, ilustram o modo como o
preconceito religioso e o racismo estrutural seguem operando no imaginario social brasileiro,
naturalizando visGes pejorativas que precisam ser tensionadas e superadas. Assim, este traba-
lho também se propde como um convite a reflexdo critica sobre os mecanismos histéricos de
exclusdo e sobre a necessidade de reconhecer e valorizar os saberes e praticas que compdem
a rica diversidade religiosa e cultural do pais.

A escolha pela religiosidade afro-brasileira como objeto de investigacdo insere-se em uma
vertente historiografica comprometida com a valorizacao dos sujeitos historicamente margina-

lizados, silenciados e estigmatizados por visGes hegemonicas, frequentemente orientadas por
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perspectivas cristds eurocéntricas. Discutir a questdo étnico-racial no Brasil constitui um de-
safio de grandes proporcdes, sobretudo em razio da naturalizacio de estereétipos construidos
socialmente e constantemente reelaborados conforme interesses dominantes.

A necessidade de atencdo critica aos condicionamentos histéricos e aos discursos que
orientam percepcoes sociais torna-se imperativa em uma sociedade atravessada por desigual-
dades estruturais. A luta pelo reconhecimento da diversidade racial, religiosa e cultural no pais
vem obtendo avancos significativos, a exemplo do surgimento de movimentos que propéem a
(re)discussdo do mito da democracia religiosa — um conceito que, por muito tempo, mascarou
as praticas de intolerancia e exclusdo dirigidas as religides de matriz africana.

Diante desse cenario, esta pesquisa reitera o compromisso ético com a construcao de uma
sociedade mais igualitaria e plural, alicercada no respeito a diversidade enquanto um dos pilares
fundamentais da democracia. Reconhece-se, ainda, a importancia dos saberes tradicionais e
da atuacdo dos lideres religiosos que mantém viva a ancestralidade afro-brasileira.

Neste sentido, registra-se, com especial apreco, os agradecimentos aos babalorixas e ia-
lorixas do municipio de Sapé, na Paraiba, cuja generosidade, conhecimento e vivéncia foram
fundamentais para a concretizacdo deste estudo. Que esta contribuicdo sirva como um con-
vite ao didlogo, ao reconhecimento e a valorizacao da pluralidade que compde o tecido social
brasileiro.

Muito axé a todas as pessoas que, com sua fé e resisténcia, mantém acesa a chama das

tradicdes afro-brasileiras.
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