UNIVERSIDADE CATOLICA DE GOIAS
DEPARTAMENTO DE FILOSOFIA E TEOLOGIA
MESTRADO EM CIENCIAS DA RELIGIAO

UMBANDA
REENCANTAMENTO NA POS-MODERNIDADE?

SANDRA MARIA CHAVES MACHADO

Goiania, Marcgo, 2003



UNIVERSIDADE CATOLICA DE GOIAS
DEPARTAMENTO DE FILOSOFIA E TEOLOGIA
MESTRADO EM CIENCIAS DA RELIGIAO

UMBANDA
REENCANTAMENTO NA POS-MODERNIDADE?

SANDRA MARIA CHAVES MACHADO

Goiania, Marcgo, 2003



UNIVERSIDADE CATOLICA DE GOIAS
DEPARTAMENTO DE FILOSOFIA E TEOLOGIA
MESTRADO EM CIENCIAS DA RELIGIAO

UMBANDA
REENCANTAMENTO NA POS-MODERNIDADE?

Sandra Maria Chaves Machado

Orientadora: Profa. Dra. Irene Dias de Oliveira

Dissertacdo apresentada ao curso de
Mestrado em Ciéncias da Religido como
requisito para obtencao do titulo de mestre.

Goiania, Marco, 2003



M149u Machado, Sandra Maria Chaves
Umbanda: reencantamento na pés-modernidade? / Sandra Maria
Chaves Machado. — Goiania, 2003.
p. 133.

Dissertacdo (Mestrado) — Universidade Catdlica de Goias, Departa-

mento de Filosofia e Teologia, 2003.

1. Umbanda - aspecto histérico cultural. 2. Secularizagdo. 3.
Espiritismo. 4. P6s-modernidade. |. Titulo.

CDU 139.9

299.6




Dedico este trabalho

A minha mae pelo suporte emocional constante,

Aos meus filhos pela compreensdo das horas em
falta, e

Ao meu esposo, companheiro de todas as horas.



Agradeco a Deus, pelas béncaos recebidas,

A Profa. Dra. Irene Dias de Oliveira, orientadora, pela
excepcional interlocugdo durante estes dois anos de
pesquisa e reflexdes.

Aos professores: Dra. Carolina Lemos, Dr. Sérgio
Araujo, Dr. Volney Berkenbrock e Dra. Sandra Duarte,
pela marcada influéncia pessoal e profissional deixados
através dos respectivos cursos ministrados no Mestrado
em Ciéncias da Religiao na Universidade Catdlica de
Goias.



SUMARIO

RESUMO ... ettt rb e et e e et e e e snb e e s neeeenneas 07
ABSTRACT ...ttt b et b e e nee e e 08
INTRODUGAOD ......o.ovieeeeieeeeeeeeee ettt en s en s eaneeeeeeens 09
CAPITULO I: DESENCANTAMENTO: CONTEXTO E POSSIBILIDADES ........ 14
1.1. DiSCUSSA0 SODre SECUIANZAGAD .......uuuvuueiiiiiiiiiiiiiiee e 16
1.2. A religido NUM MUNAO SECUIAT ......uueiiiiiiiiiieeeeeeeee e 24
1.3. Mudanga de Paradigma .........uuueeeeeeeiieieieeee e 30

CAPITULO ll: A UMBANDA E SUA REPRESENTATIVIDADE HISTORICO -

£ 10 107 1Y PR PSRPRTR 40
2.1. Um passeio NiSIOMICO ......uueeeieeiiiiiiiee e 41
2.2. P0SSESSA0: CUIO € PratiCa ...ooeveeeieee e e 49
2.3. A Umbanda e sua ViSA0 de MUNAO ......coceeriiiiiiiieeeiiiieee e 54
P2 T T 7011 11 T To o - U 54
2.3.2. CUIO € eNIdAAES ....eoeiiiiiiie et 57
2.4. Formacgao do centro: fundagao, hierarquia € manutencao ..............coeeeeueeeee 62

2.5. Legitimagéo social da Umbanda ...........coooiiiiiiiiiiiiiiieeeeeeeeee e 66



2.6. Sincretismo como fator de preservacéo da identidade da Umbanda ............ 68
2.7. Desencanto e reencanto na Umbanda ............ccuuveviieiiiiiiiiiis 72

CAPITULO lll: CENTRO ESPIRITA MENSAGEIROS DA CARIDADE - UM

ESTUDO DE CASO ...ttt ettt et e e e snneeesnneeea 76
K IS 10 = o T 1= o PP PPPPSRRR 76
3.2. Sua estrutura 0rganizacional .............eeeiiiiiiiiiiee e 79
3.3. Su@ eStrutUra fiSICA ....veeeiiiiiie e 81
B4, SEU UL e 82
3.5. Tratamentos e trabalh0s eSPECIAIS .....evviveiiiiiiiiiiiiii e 89
3.6. ASSISTENCIA SOCIAI ... 92
3.7. Pratica umbandistica e sua abertura a0 NOVO .........c.eeeeviieiiiiiiee e 93

CAPITULO IV: UMBANDA NA POS-MODERNIDADE: POSSIBILIDADE DE
REENCANTAMENTO ...ooooooeeeee e e, 96
REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS ........cooooeoeoeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeee e, 108

ANEXOS ... e 112



RESUMO

MACHADO, Sandra Maria Chaves. Umbanda: reencantamento na pos-
modernidade? Goiania: Universidade Catodlica de Goias, 2003.

O presente trabalho analisa a tematica ‘Umbanda’ sob o prisma de
possibilidade de reencantamento no contexto p6s-moderno. Tem como
objetivos: destacar as principais caracteristicas da p6s-modernidade; estudar
as caracteristicas histérico-culturais da Umbanda e comparar os elementos
presentes no Centro Espirita Mensageiros da Caridade — CEMEC, em
Goiania e verificar se existe influéncia da p6s-modernidade. Para tanto aborda
historicamente os processos de secularizagao, p6s-modernidade; em seguida
levanta as caracteristicas da pratica da Umbanda, bem como, o caso do
Centro Espirita Mensageiros da Caridade e sua posicao como alternativa de
reencantamento na sociedade goianiense. As pesquisas colocadas apontam
para um desencanto dos adeptos e freqientadores, para com a religido que
tradicionalmente freqiientavam, bem como um desacreditar no tratamento das
ciéncias modernas: a Medicina, Psiquiatria e Psicologia. Até mesmo o servico
assistencial realizado no CEMEC, esta sob a orientacdo dos guias espirituais.
Desta maneira, fica assegurado o eixo de significacdo umbandistica: o
fendbmeno da incorporacdo. Este estudo demonstrou que as pessoas
encontram respostas as suas necessidades e anseios, de uma forma bem
mais completa que em suas igrejas, segundo os préprios depoimentos. O
centro intenciona propiciar um ‘tratamento’ do corpo, da mente, do espirito e,
até mesmo do financeiro. Isso porque representam um modelo integrativo,
construindo uma ideologia de aceitacdo da diversidade que possibilite
(re)afirmagé@o da identidade do individuo na comunidade em que vive e na
sociedade como um todo. Em conseqliéncia, é reafirmada a identidade da
religido e a redescoberta de um encantamento para as pessoas que a
freqlentam e encontram nela respostas aos seus anseios e necessidades de
felicidade, prosperidade e tranquilidade. E um campo aberto como
possibilidade religiosa de reencantamento na sociedade brasileira.

Palavras chave: Umbanda, reencantamento, pés-modernidade, secularizagao.



ABSTRACT

MACHADO, Sandra Maria Chaves. Umbanda: reenchantment at post-
modernity? Goiania: Universidade Catélica de Goias, 2003.

The present work analyzes the thematic 'Umbanda’ under the prism of the
possibility of reenchantment in the post-modern context. It has as goals:
highlight the main characteristics of the post-modernity; study the historical-
cultural characteristics of Umbanda and compare the present elements at
Centro Espirita Mensageiros da Caridade - CEMEC, in Goiania and verify
influence of the post-modernity existence. So that, it approaches the
secularization and the post-modernity historically; after that it rises the
characteristics of the practice of Umbanda, as well as, the case of Centro
Espirita Mensageiros da Caridade and its position as reenchantment
alternative in the goianiense society. The researches point for a disenchant of
the followers and visitors, to the religion that they traditionally attended, as well
as a to discredit in the treatment of the modern sciences: the Medicine,
Psychiatry and Psychology. Even the work assistencial accomplished at
CEMEC, it is under the orientation of the spiritual guides. This way, it is
insured the axis of umbandistica means: the phenomenon of the incorporation.
This study demonstrated that the people find answers to their needs and
longings, in a much more fully way than in their churches, according to their
own depositions. The center intends to propitiate a ' treatment' of the body, of
the mind, of the spirit and, even of the financial. That's because they represent
a model of integration, building an ideology of acceptance of the diversity that
facilitates the reaffirmation of the individual's identity in the community in their
lives and in the society as a whole. In consequence, the identity of the religion
is reaffirmed and rediscovered her of an enchantment for the people that
frequent it and they find in her answers to its longings and needs of happiness,
prosperity and peacefulness. It is a field opened as religious possibility of
reenchantment in the Brazilian society.

Key words: Umbanda, reenchantment, post-modernity, secularization.



INTRODUCAO

Nos tempos atuais tém ocorrido mudancas rapidas e em campos
diversificados; desde o campo politico, passando pelo filosofico-intelectual, até o
religioso. Tanto €, que hoje os termos mais em voga, em estudos sociolégicos sao
‘dessecularizacao’ e ‘reencantamento do mundo’, numa busca, as vezes
desenfreada, de um sentido, de uma justificativa e de uma saida, se possivel rapida,
da vivéncia cadtica.

Nessas circunstancias a inseguranca se faz presente com forca especial.
Quando as certezas consagradas do mundo estdo em jogo, recorre-se a diferentes
opcdes, agarrando-se a fungdes, posicoes sociais, identidades, relacdes
interpessoais. A procura se intensifica para viver em ‘castelos’, que s6 podem estar
no ar porque ndo ha nenhuma terra firme no cosmos social para sustentar. As vezes
cada um vé, de modo diferente, 0 mesmo fragmento de uma situagdo; muitas vezes

a preocupacao é com diferentes apresentacdes da situacao original.



O povo latino-americano e, especialmente, o brasileiro tem uma vivéncia
cultural que se manifesta de forma diferenciada e complexa. Nela o sentido religioso
forma parte do sentido comum popular, com um dinamismo préprio.

A tradicdo oral, as raizes ancestrais (indigenas, africanas e ibéricas), os
estilos de classe, a memdria histérica e a criatividade popular devem somar-se as
diversas influéncias sociais e culturais da sociedade considerada oficial: o trabalho
socializador das igrejas, a escola e a midia, a popularizagdo da ciéncia, da técnica e
da filosofia convergem num processo dindmico e vao configurando uma visao de
mundo e uma pratica popular original.

Neste ambito, sob o aspecto religioso, encontra-se a religiosidade popular,
que, ao contrario do que muitos consideram, ndo é cultura de pobreza, nem
subalterna. Ela é caracterizada por uma ampla producdo de resisténcia a
dominacdao, porque sua capacidade de inovacao nao é totalmente submetida a essa
dominacéo. Ela é tida como manifestacao da mentalidade coletiva, enquanto produto
simbolico de grupos sociais, histérica e estruturalmente situados. Nao esta livre dos
condicionamentos sociais, mas possui uma multiplicidade de manifestacbes que
abarca uma heterogeneidade do ponto de vista historico-social e religioso (Parker,
1995).

Neste ponto as religides afro-brasileiras, em sua formacao, tiveram um carater
de forte religiosidade popular, porque lidaram desde o inicio com a pluralidade de
influéncias, desde a diversidade trazida do proprio continente africano, até outras
ascendéncias religiosas recebidas aqui, mais ocidentalizadas.

Falando sobre religides, a autora sempre teve contato com uma certa
diversidade religiosa. Isso porque na vivéncia mais particular seu pai era catdlico,

sua mae espirita kardecista e estudou o primeiro grau numa escola presbiteriana.



Assim, pdde ter contato mais intimo com as trés principais ou as mais difundidas
religides desta regido (assim pensdvamos nos na época). Na adolescéncia a autora
teve a oportunidade de entrar em contato também, em maior ou menor grau, com
outras vertentes®*. Esses contatos serviram, primeiro, para desmistificar as
descrigdes resultantes de falta de informacéo a respeito delas e, em segundo lugar,
para aumentar a curiosidade e o desejo de se conhecer mais. Delas se destacou,
para a autora, as afro-brasileiras, por constituirem parte das raizes brasileiras, nao
sO religiosas, mas também, étnico-culturais. E destas ainda, a Umbanda com a qual
teve maior oportunidade de contato e estudo empirico.

Das visitas assistematicas realizadas principalmente em um ‘Centro™® de
Umbanda no Bairro Anhanglera, em Goiania, a autora pode observar determinados
elementos que nao sdo caracteristicos da Umbanda, tais como: a chamada
‘musicoterapia’, praticas xamas, a utilizacdo de lampadas azuis e verdes,
‘tratamento’ que utiliza televisdo e video, entre outros. Entdo surgiu a pergunta:
‘Sera que a Umbanda estd sendo modificada para adaptar-se aos ‘tempos
modernos’, uma vez que a utilizacao desses recursos ndao é parte da pratica da
Umbanda? Seria para atrair uma demanda crescente, ou para garantir sua
sobrevivéncia como religido mais recente e discriminada? Esta demanda por estar
desencantada com outras instituicdes religiosas, encontraria (re)encanto dentro da
Umbanda? Dai nasce a razdo desta pesquisa.

Tendo como objeto as caracteristicas histérico-culturais da pés-modernidade

presentes no Centro Espirita Mensageiros da Caridade — CEMEC em Goiania e,

% Entre elas: o Budismo Tien-Tao, a Seicho-No-I&, a Umbanda, o Candomblé, a Eubiose,
movimentos de nova era como Ufologia, Rosa Cruz, Unido do Vegetal e Projeciologia.

% 0O local ¢ denominado pelos coordenadores e freqlientadores como ‘Centro de Umbanda’ e néo
‘Terreiro de Umbanda’.



como tema, ‘A Umbanda como um espaco de reencantamento na pds-modernidade
— estudo de caso’, este trabalho visa os seguintes objetivos:

a) Destacar as principais caracteristicas da pdés-modernidade;

b) Estudar as caracteristicas histérico-culturais da Umbanda e

c) Comparar os elementos tradicionais da Umbanda com os atuais, presentes

no Centro Espirita Mensageiros da Caridade — CEMEC, em Goiania e verificar

se existe influéncia da pés-modernidade, que favore¢ca um reencantamento.

A Umbanda tem como caracteristica fundante o aspecto sincrético, por ter se
adaptado ao longo de sua histéria as mais diversificadas influéncias religiosas: das
diferentes tradicbes africanas (os nomes dos deuses — orixas, ligacdo com a
natureza), do Catolicismo (os nomes dos santos e certos rituais), do Espiritismo
Kardecista (multiplas vidas e a credibilidade de uma tradicdo européia) e das
tradicoes indigenas (espiritualidade ligada a natureza, mitos). Estes elementos se
manifestaram de acordo com o desenvolvimento da religido nascente. Ainda hoje
essa capacidade de adaptacdo se manifesta através da adequacdo com o0s
aparelhos tecnolégicos, sem perder significacdo®’ dentro de sua pratica mégica.
Deste modo, a Umbanda pode continuar existindo com o cunho religioso que lhe é
préprio, perante a comunidade em que estéa inserida.

Neste sentido o pressuposto é de que o Centro Espirita Mensageiros da
Caridade é um espaco alternativo de magicidade inserido na pds-modernidade. E a
adocdo de elementos tecnolégicos, mundanos, seculares € uma tentativa de

reencantamento das pessoas dentro da religido e que contribui para a preservacao

% E “aquilo que um signo representa; sentido de uma palavra, de uma frase etc” (Lalande, 1999, p.
1012), e mais adiante “na experiéncia, os signos serdo, de preferéncia, percepgdes atuais, objetos
materiais, coisas relativamente simples e ao alcance daqueles que deles se servem, enquanto que as
coisas significadas se encontram por entre as realidades afastadas, os objetos imateriais, as
operacOes escondidas, os conjuntos complicados, etc” (Lalande, 1999, p. 1012). Sendo assim a
significagdo neste trabalho é tomada como o ato de atribuir sentido e ndo um sentido qualquer, mas



da identidade de seus membros, sem que haja uma mudanca de significado no eixo

da pratica umbandistica. E o que se tenta provar neste estudo.

Os procedimentos metodoldgicos utilizados incluem pesquisa bibliogréafica
qualitativa associada a observacao participativa, em trés etapas:

e Uma pesquisa bibliografica sobre o processo de formacdo da
Umbanda, seus elementos sincréticos e a adaptacao que ainda hoje
ocorre, como uma busca de legitimacdo da identidade, e busca de
reencantamento na p6s-modernidade, por parte de seus membros;

e (Observacao em campo, perfazendo um total de dez encontros, sendo
cinco as segundas-feiras e cinco as quintas-feiras, no Centro Espirita
Mensageiros da Caridade, no Bairro Anhangtiera em Goiania;

e Entrevistas com a coordenadora e fundadora do centro, com quatro de
seus membros efetivos e com dez frequentadores escolhidos
aleatoriamente e

e Confronto, analise e sistematizagdo dos dados colhidos.

No primeiro capitulo sera apresentado um quadro geral da secularizacao
como provocadora de um desencantamento e posteriormente a possibilidade de
reencantamento no contexto pds-moderno. No capitulo Il, sera analisada a
Umbanda a partir de sua histéria e cosmovisao, o que dara suficiente base para
acompanhar o capitulo lll, com os dados detalhados do campo observado. Chega-

se, entdo, a ultima parte, com a confrontacao destes dados e a andlise final.

um sentido religioso proprio desta pratica, em que o objeto ou signo estd representando o
transcendente, sem ser o proprio.



CAPITULO |

DESENCANTAMENTO: CONTEXTO E POSSIBILIDADES

Sempre foram percebidas modificagbes em nosso ambiente de convivéncia,
seja no seu aspecto pessoal ou individual, seja no socio-politico da comunidade
maior. Existem elementos préprios e marcantes para cada fase, constituidos por
caracteristicas especificas e datadas por periodos histéricos: Antiguidade, Idade
Média, Idade Moderna e Contemporéanea. Porém, o que se tem notado € uma
aceleracao no processo das mudangas sociais ocorridas nos ultimos tempos,
principalmente a partir do lluminismo, no séc. XVIIl, com a industrializagdo, a
urbanizacdo da sociedade e expressdes econbmicas como o capitalismo, o
socialismo, que ora entram em crise, ora tentam se ajustar. Parker (1996, p.
65-6) afirma que: “uma das mudancas estruturais mais significativas experimentadas
pelas sociedades capitalistas latino-americanas durante os Ultimos sessenta anos
tem sido o0 seu processo de urbanizacao e de industrializacao”.

Desde entao, segundo Crespi (1999), a modernidade vem se afirmando no
desejo de valorizar a subordinagdo de toda forma de conhecimento e de

representacado da realidade aos principios da razdo e minimizar as outras formas.



Posteriormente, na primeira metade do séc. XIX, com as teorias evolucionista,
funcionalista e positivista — entre outras — essa tendéncia de racionalidade €
confirmada.

Com o atual desenvolvimento econdmico do capitalismo, porém, associado
aos avancos tecnoldgicos, em paralelo segue-se uma mudanca de funcdo do

Estado, como cita Gadamer (2000, p. 223-4):

com a industrializacdo da economia, surgiram, mais tarde, tensées completamente
novas na sociedade, e assim a politica social dos estados modernos se viu cercada
de tarefas inteiramente novas. No conjunto, ela levou a uma progressiva
regulamentacéo de todas as condigcoes de vida inevitaveis ao Estado do bem-estar
social. Assim, por exemplo, a luta requlamentada entre empregados e empregadores
levou a procedimentos que, no conjunto, se confirmaram. Garantir aos
desempregados uma seguranca e impedir sua exportagdo tornou-se uma tarefa
fundamental para a economia e a sociedade. A isso veio se juntar o exército de
empregados, o que levou a uma burocracia crescente e a uma modificacdo de todo o
estilo de vida.

Paralelamente a essas mudancas de ordem econémica e social, persiste a
necessidade da propria sociedade de “revisar seriamente os enfoques apresentados
como alternativas” (Lyotard, 1998, p. 27).

Para poder melhor compreender o quadro de desencantamento e como a
Umbanda se insere neste contexto, € necessario relembrar a discussdo historica
deste fendbmeno. Parte-se da secularizacao, e do consequiente desencantamento, e
busca-se discutir o reencantamento fazendo, entdo, a ponte com a poés-
modernidade.

Neste ponto é importante esclarecer que o0s processos de secularizacao,
racionalidade e p6s-modernidade, apesar de citados em seqiéncia neste trabalho,

possuem caracteristicas diferenciadas entre si e no seu desenrolar proprio na

historia. Apesar disso, nada impede de serem encontrados elementos comuns de



influéncia, como por exemplo a modernizacdo. Maiores detalhares estdo a seguir,

lembrando apenas que a ordem utilizada € meramente funcional.

1.1. Discussao sobre secularizacao

Para Comblin (1970, p. 141):

a Biblia ndo conhece nenhum mito de emancipacdo da cultura. Pelo contrario, o
profano é dado desde o comeco. E, portanto, dificil defender uma sacralizacéo total
do Cristianismo: desde a criagdo ele j& é secularizado. E igualmente dificil conceber

uma secularizagao radical do mundo: supbe uma sacralizagao total na origem.

A discussdao em torno da secularizacdo é extensa e variada e ha uma
evidente polissemia no seu conceito. Pode-se, porém, iniciar pela propria palavra,
que tem origem no latim saeculum: ‘esta era presente’, com o significado de ato
humano de desviar a atencdo dos mundos do além para este mundo e este tempo
(Cox, 1971). Martelli (1995) afirma que, no inicio do séc. XIX, este termo teve origem
juridico-politica, quando adquiriu o significado de subtracdo de direitos e bens
religiosos e de emancipacgéo da tutela e controle da Igreja. Anos depois, passou a ter
um sentido filoséfico-ideoldgico, ou seja, comegou a exercer um “coerente programa
de acgao politica, a fim de reduzir drasticamente a influéncia das igrejas em todos os
setores da vida social, especialmente da cultura e da educacao” (Martelli, 1995, p.
275).

Para Johnson (1997, p. 202) a secularizagdo é vista como “um processo de
mudanca social através do qual a influéncia da religido e do pensamento religioso
sobre as pessoas declina, a medida que é substituida por outras maneiras de
explicar a realidade e regular a vida social”. Isso é explicado pelo fato de que, nas
sociedades ditas industriais, nas quais a secularizagdo progrediu mais, a ciéncia
substituiu a religido como método principal para compreender o mundo natural,

como lembra Weber (1991), ao mesmo tempo em que o direito civil e as instituicdes



estatais a substituiram como origem de controle social. Os feriados religiosos
perdem cada vez mais sua significacao religiosa e se transformam, em vez disso,
em ocasides para férias do trabalho ou tempo de folga para a familia se reunir em
alguma atividade. O materialismo tem substituido, ininterruptamente, a
espiritualidade como objetivo humano, e as relagcdes sociais baseiam-se cada vez
mais em consideracdes racionais. Até mesmo nas religides encontramos provas de
secularizacdo, na medida em que rituais e textos sagrados sao revisados e
reescritos para proporcionar melhor ‘adaptacdo’ ao mundo moderno.

O que se tem notado, conforme Martelli (1995), € que o termo ‘secularizacao’
varia de acordo com a valoragédo — positiva ou negativa — atribuida a legitimidade da
religido institucional, bem como varia quanto a sua reversibilidade — atribuida a
possibilidade de sua permanéncia no contexto social. Com relagao a valoracao, para
aqueles que consideram a religido como alienacdo (Marx, Freud, Sartre, entre
outros), a secularizagcdo vem como um grito de liberdade, s6 podendo ser positiva.
Para aqueles que consideram a religido como salvacdo do ser humano, a
secularizacao s6é pode ser vista como descristianizagdo, dessacralizacao, ou seja,
como um fendmeno negativo.

Ja dentro do quadro de reversibilidade ha os que chamam esse processo de
“irreversivel, cujas origens sao as potencialidades libertadoras da fé crista e que hoje
pode contribuir para purificar o Cristianismo da tendéncia de se tornar uma Religiao”
(Martelli, 1995, p. 277). Isto é uma tentativa de tornar o processo positivo ao encara-
lo como conseqUéncia do agir de um homem auténomo, buscando assim uma
conciliacao entre Cristianismo e modernidade. Martelli (1995) sugere ainda que de
outro lado, a secularizacdo pode ser considerada reversivel porque o que teria

ocorrido seria apenas uma falsa secularizacdo, uma vez que “o enfraquecimento da



influéncia social do Cristianismo ndo implica o fim da Religido, e sim, apenas o
reaparecimento de pseudomitologias e de sacralizagdes indevidas, pois € possivel
encontrar aspectos sacrais nos comportamentos do homem moderno” (Martelli,
1995, p. 278-9).

Esta divergéncia de posicoes é perfeitamente compreensivel, uma vez que,
observando a historia, pode-se constatar alternancia entre momentos de indiferenca
para com a religiao (séc. XIV e XVIII) e outros de comocao religiosa (séc. Xlll e
XVII). E possivel, portanto, ainda fazer distingdo em um ultimo significado, que seria
a secularizagcao como fenémeno reversivel. Isto por dois motivos: ou porque o ser
humano estaria apenas falsamente secularizado (enfraquece a influéncia social do
cristianismo, mas nao é o fim da religido); ou porque, mesmo nas sociedades mais
avancadas tecnicamente, ainda existe (e até por isso € maior) a necessidade de
uma ligacdo com o sagrado, com o invisivel.

Para Comblin (1970, p. 142):

na realidade, a histéria mostra que tdo longe quanto se possa recuar no passado,
existem culturas e fases mais seculares e outras mais religiosas. Cada época
conheceu uma certa evolucdo no sentido de uma secularizagdo ou de uma
sacralizacdo. Em nenhum caso seria permitido fazer da secularizagdo a imagem da

marcha da humanidade.

Neste trabalho, reconhecendo a secularizagdo como um processo ativo na
sociedade como um todo, ndo é interesse manter a discussado sobre sua valoracao
ou reversibilidade mas, principalmente, a possibilidade de, apesar delas, o ser
humano ainda buscar, e talvez de maneira mais contundente, sua relagdo pessoal
com a transcendéncia, bem como, quais as consequéncias deste quadro para a
Umbanda, objeto mais especifico deste estudo.

Como teria ‘nascido’, poréem, esta secularizacdo? Para responder melhor a

essa questao é preciso que se faga um recuo no tempo, para quando teria se dado o



inicio do ‘desencantamento da natureza’ e, sendo este um dos componentes
essenciais da secularizagéo, faz-se importante uma analise histérica mais detalhada.

No mundo antigo a natureza era carregada de poderes magicos: os vales, 0s
bosques, as estrelas, a lua, o sol, as rochas, os riachos eram povoados por espiritos.
Tudo estava vivo e participava do cotidiano, ameagando ou beneficiando as
pessoas. A concepcao hebraica da criagdo assinala uma saida marcante para este
ciclo, pois separa natureza e Deus (Ele é o criador supremo de todas as coisas —
natureza) e distingue o ser humano do seu Criador. Este é “0 comego do processo
de desencantamento” (Cox, 1971, p. 33). As estrelas, a lua e o sol — que eram seres
semidivinos para os babilénicos, para os egipcios e para 0s sumerianos — para 0s
hebreus sao criacdo de Jeova, subordinados a sua vontade e sem direito a
adoracgao. O grau de parentesco é determinado pela linha histérica de seus proprios
antepassados e nao por uma explicacdo cosmolégica, quase sempre ligada a
natureza. Esta, alids, deve, a partir de agora servir, estar disponivel ao ser humano.
Nesta separacao esta também o berco para o desenvolvimento da ciéncia natural,
porque é preciso que o ser humano veja sem medo o mundo natural para que a
ciéncia progrida. O desencantamento também se torna, entdo, precondicao para a
urbanizacdo moderna, ja que a ciéncia moderna impulsiona a formacéao de centros
urbanos.

O Exodo também é um momento da histéria hebraica importante para o

processo de dessacralizacao, pois segundo Cox (1971, p. 36)

simboliza a libertacdo do homem de uma ordem sacro-politica para penetrar na
histdria e nas mudancgas sociais; dos monarcas legitimados religiosamente para um
mundo onde a lideranga politica seria baseada no poder conseguido pela capacidade
de cumprir objetivos sociais especificos.

Historicamente, no aspecto religioso Jeova e Jesus Cristo tém em comum o

titulo: ‘Senhor de toda a histéria’, que permite um significado de amplitude para seus



dominios. Aliado a isto ha o fato que os primeiros seguidores consideravam a vida
cristd como um caminho a ser percorrido. Estes dois aspectos mostram a tendéncia
em manter a mobilidade e as peregrinagdes, que contribuiram fortemente para a
divulgacéo da nova religido. As primeiras comunidades cristds também colaboraram
para dessacralizacdo da politica, uma vez que “estavam dispostos a orar pelo
imperador, mas nao a queimar-lhe incenso sobre o seu altar” (Cox, 1971, p. 38). Ou
seja, o imperador possuia autoridade politica, mas nao sacro-religiosa. Apds a
conversao de Constantino, no século IV, a fé cristd passou a ser a ‘religido da
Europa Ocidental’, e alguns tedlogos, tentaram ressacralizar a politica, porém nao
obtiveram sucesso (Cox, 1971).

Na Idade Média o poder era disputado entre o Papa ou Estados Papais e o
Império, cada qual desejando a unido do poder politico e religioso sob seu julgo.
Desta concorréncia nao sairam vencedores. Nem o imperador resgatou sua
soberania religiosa, nem o Papa sua autoridade plena e direta na politica, apesar
que, durante séculos a coroacdo das autoridades politicas eram legitimadas por
sacerdotes. Com o passar dos séculos, a autoridade espiritual e moral do Papa,
porém, cresceu e os lideres politicos aprenderam que exigéncias s6 podem ser
impostas aos seus cidadaos, enquanto cidaddaos. Os homens livres véem,
principalmente nos ultimos duzentos anos, em exigéncias totalitarias ou religiosas
feitas por um lider politico um insulto as suas convicgdes politicas. Isto se explica
pelo fato de que a consciéncia ja esta secularizada, ja se separa Estado e Religido.
O Estado deixa definitivamente de ser ‘uma imutavel expressao da vontade divina’

(Cox, 1971, p. 46), e assume seu lugar de criacdo do homem.



Partindo do ambito global para o da América Latina sdo encontrados varios
pontos em comum e de igual importancia histérica. Como referéncia Costa (apud

Oro 1999, p. 114) resume assim o processo de laicizacdo® no Uruguai:

1859: segunda expulsdo da Companhia de Jesus; 1861: secularizacdo dos
cemitérios; 1876: reforma inspirada pelo ideal de laicidade; 1879: obrigatoriedade do
matriménio civil anterior ao religioso; 1885: lei dos conventos, que visava eliminar 0s
centros dedicados a vida contemplativa ou disciplinaria; 1905: retirada e supressao
das imagens religiosas nos hospitais; 1909: eliminacdo do juramento sacramental
para os legisladores; 1910: supressdo do ensino religioso nas escolas publicas e
promulgacéo da lei do divdrcio; monopdlio da gestao da assisténcia sanitaria publica
por parte do Estado; 1911: supressao de toda referéncia religiosa no Cddigo Militar;
1919: separacao Igreja-Estado na Constituicdo de 1917 e mudanga do nome dos
feriados catdlicos®;1930: a religido foi alijada ao espaco do privado, situagdo que se
estendeu até a década de 1960.

E possivel acompanhar, a partir deste quadro, que o fendmeno é um
processo histérico longo e desvinculado da imposicdo de uma unica e especifica
instituicao social e, sim, todo um contexto que possibilita o movimento. Inclusive a
modernizacao, a industrializagdo e a mobilidade geogréfica.

A sociedade moderna tende para uma mobilidade acelerada. Isto porque uma
maior industrializacao atrai as pessoas para as grandes cidades, como também o
fato da mecanizagédo do trabalho na zona rural, diminui ai a demanda por mao-de-
obra.

A mobilidade pode ser verificada tanto entre cidades, quanto dentro de uma
mesma cidade, em busca, sempre, de melhores condi¢cdes de vida. A mobilidade

geogréafica aponta para uma mobilidade ocupacional. Mudanga em uma area

geralmente significa mudanca em outra: “pessoas que se locomovem espacialmente

% Entendida aqui como autonomia das esferas sociais em relagdo & religido e privatizagdo do
sagrado.

% 0 Natal passou a se chamar ‘Festa da Familia’; a Semana Santa, ‘Semana do Turismo’, o dia 6 de
janeiro deixou de ser o Dia dos Reis para se converter em ‘Dia da Crianga’; o dia 8 de dezembro (dia
de Nossa Senhora) recebeu o nome de ‘Dia das Praias’.



estdo, em geral, se mudando intelectual, financeira ou psicologicamente” (Cox, 1971,
p. 66).

Abordando a secularizagdo como um processo historico, admissivel e
legitimado, Berger (1985) afirma que a religido € uma empreitada humana, através
do cosmo sagrado que assegura a nomizacdo® e fornece uma ordem as
experiéncias. Ela assume o sélido e tranquilizador aspecto de um cosmo sagrado
que protege o crente, contra o terror do ‘sem-significado’.

A religiao possui funcdes positivas e negativas. Entre as primeiras esta a
legitimacao da realidade socialmente construida - ‘cosmo sagrado’-; a integracao
das experiéncias marginais ou experiéncias-limite (éxtase, sonhos, violéncias,
mortes...), tornando-as plausiveis e por isso superaveis. Entre as funcdes negativas
esta a negacao de si em funcédo da sociedade, que pode ir desde o masoquismo até
o0 auto sacrificio, podendo ainda, desembocar num messianismo politico ou em uma
revolucao de classe que favoreca o status quo.

Berger (1985, p. 119) coloca que “por secularizacdo entendemos o
processo pelo qual, setores da sociedade e da cultura sdo subtraidos a
dominacéao das instituicdes e simbolos religiosos”. Nesse processo, a religido perde
sua autoridade tanto em nivel a) da consciéncia humana, porque em uma sociedade
pluralista a realidade dada pelo cosmo sagrado ndo é mais perceptivel da mesma
forma pela totalidade da populacdo; b) da instituicdo, pois a privatizagdo da
religido s6 é plausivel em nivel de individuos ou das realizagbes pessoais,
familiares ou de pequenos grupos e c) da tendéncia ou projeto, uma vez que a

religidao institucional nao desaparecera; havera uma presenca simultanea de

0 “Uma ordem significativa, ou nomos, é imposta as experiéncias e sentidos discretos dos individuos.
Dizer que a sociedade € um empreendimento de construcdo do mundo equivale a dizer que € uma
atividade ordenadora, ou nomizante” (Berger, 1985, p. 32).



igrejas e grupos religiosos, com resultados abertos e inesperados. Com base,
principalmente nesta ultima colocagéo, é que sera observado o campo. Um olhar de
quem percebe a religiosidade manifesta e, as vezes desesperadamente forte e, ao
mesmo tempo, com presenca marcante de outros grupos religiosos ou de parte de
seus rituais.

Para Comblin (1970, p. 41), a secularizacdo possui trés elementos:

1. um movimento a partir de um mundo sacralizado em direcdo a um mundo profano
auténomo;

2. um movimento a partir de uma concepgdao religiosa da existéncia em direcdo a uma
concepgdo ndo-religiosa e historica;

3. um movimento a partir de um Cristianismo ligado a concepgéo sacral do mundo em
direcdo a um Cristianismo auténtico, isto é, pos-cristdo ou inspirado pelas tendéncias

do pds-cristao.
Para este ultimo elemento o significado € de uma evolucao do Cristianismo
numa passagem para a eficacia na ordem politica, a acdo na sociedade, na
transformacdo do mundo. Fazendo associacdo entre esses elementos Comblin

(1970, p. 41) continua:

a dessacralizagdo se prende mais a primeira forma de secularizagéo; (...) a fé sem
religido se prende mais a segunda; e (...) o horizontalismo prende-se mais a terceira.
Mas nédo existe uma coincidéncia entre esses conceitos e o0s diversos conceitos de

secularizagéo.

Assim pode-se observar que esses trés processos contém por um lado um
aspecto negativo com conteudo de destruicdo de alguma coisa e, por outro um
aspecto positivo responsavel pela construcdo de outra coisa. Cada um desses
aspectos recebe, por sua vez, o nome de secularizacdo. O processo de
secularizacdo do mundo, portanto, contém um aspecto de destruicdo de um mundo
sacral: um movimento de dessacralizagdao, contendo em contrapartida um elemento
positivo: a mundaneidade do mundo ou o valor do profano. Um nao é&,

necessariamente, correlativo ao outro (Comblin, 1970).



Berger (1997, p. 178), por sua vez, explana que “sociologicamente falando, o
fendbmeno da secularizagédo é parte integrante de um processo muito mais amplo — o
da modernizagdo”. A modernizagao nao € sé tecnoldgica, mas também social. Isto
traz um leque de opgdes multiplas de escolhas, por exemplo: no ambito da
tecnologia, marcas variadas de um determinado produto para comprar; no ambito
social novas estruturas de familia (antes pai-mae-filhos, agora casais homossexuais,
mae/pai solteira/o, entre outras). E este pluralismo, ou melhor, esta diversidade de
opcoes tecnologicas e sociais do nosso cotidiano se alia intimamente com a
secularizagao.

Esse pluralismo social se reflete também no campo religioso, com uma
diversidade maior de ofertas, cultos, rituais e novos movimentos religiosos da pds-
modernidade. Apesar de nao ser exatamente t4o novo quanto o Movimento da Nova
Era, as religides afro e a Umbanda em particular tomaram novo impulso quanto a

sua disseminacgao, a partir deste quadro social de multiplas opgoes.

1.2. A religiao num mundo secular

Com tal abertura para novas perspectivas e novas formas de pensar e agir, a
sociedade do mundo desencantado € uma sociedade problematica, descontinua,
heterogénea, fragmentada e fragmentaria. Isto afeta também o campo religioso,
porque a luta pelos interesses e necessidades materiais constitui o contetdo
decisivo da vida cotidiana. Um contexto de escassez de oportunidades e recursos
leva a concorréncia e a consequiente satisfacdo de uns (a minoria) e a insatisfacao
de outros (a maioria), gerando conflitos, miséria de uns e esbanjamento de outros e,
diante da ciéncia, do absurdo e do insuportavel, ha uma necessidade de justificacao

da situacao. Weber (1991, p. 357) afirma que



a substancia especifica da salvacdo no ‘além’ pode referir-se mais a liberdade dos
sofrimentos fisicos, psiquicos ou sociais da existéncia terrestre ou mais a liberagcdo do
desassossego e da transitoriedade, sem sentido, da vida como tal ou mais a liberagao
da inevitavel imperfeicdo pessoal, seja esta concebida mais como macula crénica ou
como inclinagdo aguda ao pecado ou, de modo mais espiritual, como andtema que

prende os homens na obscura confusao da ignoréncia terrestre.

De qualquer maneira a transcendéncia entra neste momento, como provedora
de sentido para o absurdo do mundo, salvando o homem das misérias da vida
profana e colocando promessas para a vida pés-morte. Para Weber (1991), este é o
papel da religido.

O estudo das religides € um meio de dissecar cientificamente o processo de
racionalizacdo e desencantamento do mundo. Isso devido a compatibilidade e
reforco mutuo entre os principios que racionalizam a atividade cotidiana e os
principios que regulam a atividade religiosa. Ha uma conexdo entre uma
determinada forma de racionalidade (idéias e interesses) e uma determinada
estrutura social (daquele momento), com implicagbes mutuas. Por um lado, o
desenvolvimento progressivo de uma nova forma de racionalidade, por exemplo,
quando o carisma*' provoca em primeira instancia uma ruptura, leva a uma nova
ordem e a uma nova rotinizagdo. Por outro lado, entre a revolucdo e a ordem, o
processo de objetivagcdo e de rotinizagdo do carisma assegura a progressiva
estabilizacdo e legitimagdo da nova estrutura social, dentro da comunidade
praticante. Quanto mais rotinizada, mais estavel estara a sociedade. O resultado
final € o dominio da razdo pratico-instrumental sobre a vivéncia particular e

especifica.

* No conceito de Weber (1991, p. 280), forca extracotidiana, “um dom pura e simplesmente vinculado
ao objeto ou a pessoa que por natureza o possui e que por nada pode ser adquirido”, que pode
provocar um impulso de mudanca na sociedade vigente.



A racionalidade técnico-instrumental corresponde a uma agao racional, em
que ha um objetivo a ser alcangado, temos a definicdo dos meios adequados para
se chegar a este fim e temos clareza das consequéncias. Os objetivos podem estar
pautados em fins (econémicos), valores (ideais) ou tradicdo (costume arraigado).
Essa racionalidade, para Weber (1991), apresenta-se como meta final e auge no
processo progressivo de racionalizacdo da sociedade. Nela, a mensagem original de
salvacao, propria do espirito carismatico, torna-se pura fachada ideolégica da ordem
social assegurada pelo interesse da classe dominante. E o caso da sociedade
capitalista contemporéanea.

A acéo racional, no ambito religioso, é assim descrita por Weber (1991)

a acéo religiosa ou magicamente motivada é, ademais, precisamente em sua forma
primordial, uma acdo racional, pelo menos relativamente: ainda que n&o seja
necessariamente uma acéo orientada por meios e fins, orienta-se, pelo menos, pelas
regras da experiéncia. Assim como esfregando-se um pau numa pega de madeira
provocam-se centelhas, a mimica ‘magica’ do conhecedor faz cair chuva do céu. E as
fagulhas produzidas pelo pau esfregado na madeira sdo, como a chuva obtida pelas

manipulagdes do fazedor de chuvas, um produto ‘mdgico’ (Weber, 1991, p. 279).

Isto para demonstrar que a acdo ou o pensamento religioso ndo pode ser
separado da vida cotidiana e, portanto, assim como no campo politico, social,
econdmico, também no religioso ha um processo de racionalizagao, o que antes era
dominado pela magia, agora esta sob o dominio das ciéncias (Weber, 1991). Ou
seja, as explicacdes do porqué de chover mais em determinada regido que em outra,
que antes era dada pela vontade dos deuses, passa a ter outra explicacdo —
formacéo das nuvens.

Sendo assim, para justificar a continuidade e relevancia da religiao é

reforcado o aspecto da salvacédo, uma vez que os

males que atingem o individuo s&o calamidades que o deus mandou e conseqiiéncias
do pecado, das quais o individuo espera poder livrar-se, encontrando ‘salvagdo’,
mediante um comportamento que agrada ao deus — a ‘piedade’. E praticamente



apenas neste sentido elementar e racional da liberacdo de males concretos que

3’

aparece ainda no Antigo Testamento a idéia, de graves conseqliéncias, de ‘salvacdo
(Weber, 1991, p. 302).

Deste modo, a religiao propde com uma mensagem de salvacédo, que se
busque, através do bom comportamento viver bem aqui, com justificativa propria e,
no além, pela promessa. Para as camadas mais privilegiadas economicamente, o
papel da religido passa a ser o “de ‘legitimar’ seu modo de viver e a situacdo em que
vivem” (Weber, 1991, p. 335).

Ainda segundo Weber (1991, p. 332), “a religiosidade vinculada a um salvador
é outra forma*? tipica e, naturalmente, existem entre ela e a transformacédo em magia
pura as mais variadas conexdes”. E, assim, aberto um leque de opcdes, tanto na
elaboracao de justificativas para as situagcdes do mundo profano, quanto nas
promessas para o além.

Para Pierucci (1997, p. 111), “a secularizagdo consistiria, assim, em
momentos em que os limites do campo religioso (muitas vezes arbitrarios, posto que
sempre cambiantes) alternadamente se contraem e se expandem”. As regras de
expansao da religido e seus meios de difusdo e propaganda sao, nesta perspectiva
secularizada as mesmas do mercado de servigcos. Passa a existir um campo de
mercado religioso e um consumidor religioso. A religido, a partir dai, depende das
forcas mercantis da oferta e da procura, devendo adaptar-se as novas demandas. A
religido, ou a experiéncia religiosa, passa a ser individualizada (sem ser
individualista), porque foi privatizada, ou seja, ndo € mais necessaria a mediacao de
um lider religioso ou uma comunidade religiosa para legitimar a experiéncia. Dai a

secularizagéo da religido.

* Weber se refere a religido de salvagdo como uma forma de adaptacdo da religiosidade as
necessidades da populagéao.



Por outro lado, a ordem social continua precaria, 0 mundo estd desencantado,
os problemas sociais e econémicos continuam sem justificativas plausiveis para os
que sofrem com eles. A religido foi empurrada para a periferia — como forma de
explicagdo do mundo e centro da coesao social — mas, apesar de ter perdido grande
forca de influéncia e decisdo no campo laico, ela aparece, ainda, capaz de dar um
significado (as vezes transcendental: ‘¢ a vontade de Deus!’) as situagbes de sub-
existéncia e desigualdades sociais as mais diversas. Essa nova significacao possui
caracteristicas inesperadas, caracteristicas estas de um ‘reencantamento’ do
sagrado, visivel principalmente nas manifestacées religiosas e, por isso mesmo,
também no assim chamado ‘reencantamento’ pela religido.*?

Isto pode parecer, ao ‘menos avisado’, que o divino ou o sobrenatural**, nas
suas formas mais classicas, sofreram uma retracdo para o fundo das consciéncias
humanas. Poderia se pensar numa morte do sobrenatural. Berger (1985), em sua
analise da religiao e construcdo do mundo, considera que o ser humano constréi a
sociedade em um processo dialético que possui trés momentos: a exteriorizacao, a
objetivacao e a interiorizacdo. O primeiro consiste na expressdo humana no mundo,
com sua base biolégica e sua relacdo com a natureza. A partir dai ele constréi sua
cultura®. A objetivacdo é o momento em que, uma vez produzido este mundo, ele
permanece quer se queira, quer ndo. E ai que a cultura que deriva do homem passa
a confrontar-se com ele e o mundo atinge o carater de realidade objetiva. Essa
realidade, que se torna coercitiva, e que foi produzida pela exteriorizacdo da

consciéncia, enfrenta a consciéncia como um fato externo. Quando o individuo

3 Cf. Pierucci (1997)

** E entendido por sobrenatural: “categoria fundamental da religido, sobretudo a afirmacéo ou crenca
de que ha uma outra realidade, e de significacdo Ultima para o homem, que transcende a realidade
dentro da qual se desenrola nossa experiéncia diaria” (Berger, 1997, p. 21).



reabsorve a consciéncia do mundo objetivado de tal forma que “as estruturas deste
mundo vém a determinar as estruturas subjetivas da propria consciéncia” (Berger,
1985, p. 28), a sociedade, entdo, desempenha um papel de formacdo da
consciéncia individual. E este € o momento da interiorizagcdo das producdes do
mundo, em busca de uma identidade individual-social.

A religiao parte dai como a empreendedora estratégica na construcao do
mundo, ja que ela representa a auto-exteriorizacdo maxima do ser humano com
seus sentidos sobre a realidade.

Sob este angulo, Berger (1997, p. 23) expde que a secularizacdo, mais do
que a separacao entre igreja e estado, é “aplicacao a processos dentro da mente
humana, isto é, a secularizacao da consciéncia’, entendido como uma secularizacao
nascida do préprio ser humano, de dentro de si. Estariam, entdo, as igrejas ou as
praticas dentro dos rituais das instituicoes religiosas em declinio, o que geraria uma
forte crise teoldgica. Crise porque a secularizagcdo da consciéncia pressupde uma
desilusao ou, antes, uma insatisfacado com a instituicao religiosa. O encanto, porém,
pelo sobrenatural ou transcendental ndo esta em crise, ele existe e é forte. Sendo
assim, nao ha uma morte do sobrenatural mas, sim, uma busca de alternativas para
um reencantamento religioso, facilitada pelo quadro de diversidade oferecido no
campo pos-moderno.

Para este autor, dentro deste quadro maior, a perspectiva € de que certas
religides sobrenaturais, mais recentes, possam sobreviver e, em contrapartida pode-
se esperar uma reacao das comunidades religiosas mais tradicionais, mesmo se a

tendéncia geral de secularizacao continuar.

** Entendida cultura como a “totalidade dos produtos humanos”: materiais e ndo materiais. (Berger,
1985, p. 19)



1.3. Mudanca de paradigma

Muito mais do que ligados a uma determinada data, os periodos pré-
modernidade, modernidade e pds-modernidade estdo ligados ao processo de
industrializagdo, urbanizacdo e suas consequUéncias nos diversos setores da
sociedade, que ocasionaram mudancas no modelo de pensamento e de acdo, ou
seja, de paradigma.

Na pré-modernidade a sociedade era organizada segundo o0s critérios da
teologia vigente, os atores sociais e 0s sistemas simbdlicos giravam em torno de um
universo religioso fundamentalmente ritual — magico-religioso — (Oro e Steil, 1999),
ou seja, a verdade, a beleza e a moralidade existem como realidades reveladas
através do representante religioso, 0 mago ou o sacerdote, ganhando este, também,
poder politico.

Na modernidade ha uma visao particular das possibilidades e direcao da vida
social, com origens no lluminismo e baseada na fé no pensamento racional. Na
perspectiva moderna, a verdade, a beleza e a moralidade existem como realidades
objetivas que podem ser descobertas, conhecidas e compreendidas através de
meios racionais e cientificos. Essa opinidao nao sé torna o progresso inevitavel, mas
fornece uma base para o aumento do controle sobre a condicdo humana e maior
liberdade individual.

Muitos autores refletem sobre a modernidade influenciando a sociedade.
Dentre eles destaca-se Lyotard (1998) para o qual a histéria humana possui um
comeco, um meio € um fim em um processo linear que toma conta de todos os
aspectos do ser. A modernidade é marcada pela existéncia de grandes verdades
que devem ser seguidas sem a ‘preocupacao’ de questiona-las: na ciéncia, Auguste

Comte, com sua teoria de uma marcha inexoravel de todas as sociedades para



progresso; na economia, Karl Marx com sua andlise dos conflitos entre as relagdes
de producdo e as forgas produtivas. Também na religido, representada pelo
cristianismo, onde as certezas sdo Unicas e eternas. Essas certezas permanentes
deveriam trazer um sentimento de unidade e seguranca. Para o conhecimento o
importante é o ‘ser’, uma vez que ele é o portador da razdo, do saber e das

informacdes teoricas. Nesta visdo, a ciéncia, segundo Lyotard (1998, p. IX)

era vista como algo auto-referente, ou seja, existia € se renovava incessantemente
com base em si mesma. Em outras palavras, era vista como atividade ‘nobre’,
‘desinteressada’, sem finalidade preestabelecida, sendo que sua fungdo primordial
era romper com o mundo das ‘trevas’, mundo do senso comum e das crengcas

tradicionais, contribuindo assim para o desenvolvimento moral e espiritual da nagéo.

A pés-modernidade, segundo 0 mesmo autor, surgiu em reacdo a Visao
moderna em que a beleza, a verdade e a moralidade possuem uma perspectiva
objetiva. Em vez disso, 0 que adquirimos com a vida social € apenas a maneira
como nela vivenciamos nossas experiéncias, € ha muitas e mutaveis formas de fazer
iSS0.

Para Lyotard (1998, p. XV) a pds-modernidade “designa o estado da cultura
apos as transformagdes que afetaram as regras do jogos da ciéncia, da literatura e
das artes a partir do séc. XIX”. Sob esta visdo ndo ha entidades fixas, sejam
sociedades, comunidades ou familias. O que ha € um constante fluxo de modelos
abstratos, histérias e representacées que perpassam por todos os niveis sociais. A
sociedade é considerada desenvolvida se houver largo uso de tecnologia, e se
houver mudancas politicas, sociais e religiosas que se acredita ocorrerem como
resultado da aproximacgao tecnolédgica. O desenvolvimento tecnoldgico implica, entre
outras coisas, no processo em que as populagdes tornam-se mais urbanas e tenham
mobilidade geografica e social. As organizagbes tornam-se mais burocraticas a

medida em que a divisdo do trabalho adquire carater mais complexo e a religido



declina em influéncia publica, embora ndo necessariamente em importancia
individual e intimista.

Com o questionamento dos conceitos e quadros teéricos da fase anterior,
adentramos na pds-modernidade e, pela diversidade de enfoques, estdo a
disposicdes, agora, varias verdades. O quadro apresentado é essencialmente
cibernético-informatico e informacional. Isto porque a informagao existe em funcao
da eficacia, o que conta é a quantidade de conhecimento, informagéo, tecnologia
disponivel e a otimizagdo das performances do sistema. Ocorre a substituicdo da
ciéncia meta-filoséfica, para uma quantificavel, verificavel, porque a valoracao ou a
legitimagao do estudo passa pela possibilidade de quantificar o objeto de estudo. A
ciéncia deixa de ser vista como fundada na ‘vida do espirito’ ou na ‘vida divina’ para
ser um conjunto de mensagens possiveis de serem traduzidas em quantidade de
informacdes (bits). O conhecimento essencialmente cibernético, informatico e
informacional possui estudos sobre a inteligéncia artificial enquanto desvenda a
estrutura e o funcionamento do cérebro e os mecanismos da vida. O saber cientifico,
sob o olhar do visitante menos atento, parece uma espécie de discurso. Mesmo
porque a linguagem, enquanto mecanismo de sua producdo e de sua
compatibilidade com a maquina apresenta técnicas muito aprimoradas e

diversificadas, tais como

a fonologia"6 e as teorias linguisticas, os problemas de comunicacdo e a cibernética,
as matematicas modernas e a informatica, os computadores e suas linguagens, 0s
problemas de traducdo das linguagens e a busca de compatibilidades entre
linguagens-maquinas, os problemas de memorizacdo e 0s bancos de dados, a
telematica e a instalagdo de terminais ‘inteligentes’ (Lyotard, 1998, p. 3).

Isso é reflexo da preocupagédo crescente também quanto ao acesso as

informacdes, que passa a estar ao alcance ndo mais da ‘classe politica tradicional’

*® Estudo dos fonemas de uma lingua.



mas, principalmente, dos ‘dirigentes de empresas, altos funcionarios, dirigentes de
grandes orgaos profissionais, sindicais’ (Lyotard, 1998, p. 27) e também dos
politicos. Neste contexto, muda-se a escala de valoragcdo que estabelece a
finalidade da vida, ja que esta € transferida ao zelo de cada um: cada qual &
entregue a si mesmo. Isso porque os estados-nacdes, os partidos, os profissionais,
as instituicoes e as tradigdes histéricas perdem seu atrativo.

Este avanco tecnolégico gera impactos na ciéncia, vista como algo
quantitativo, onde ha certa perda da qualidade; vista também como valor de troca,
desvinculada do produtor e do consumidor, em que o cientista € mero empregado da
ciéncia, pesquisando para o solicitador que tiver maior poder econémico. Também a
nogcdo de ordem e a ascensado da desordem sofreram alteragbes e 14 onde antes
havia um processo de inicio, meio e fim, agora ha grande variedade de
metodologias; 0 que é desordem para um grupo, pode ser ordem para outro. Além
do mais, sem o saber cientifico e técnico ndao se tem riqueza, a competicao
econOmica é determinada pela capacidade de produzir, armazenar e distribuir
informacodes.

Ninguém melhor para embasar essa discussao que Weber (1991). Ele
desenvolveu uma teoria geral para explicitar que toda sociedade, ao longo de sua
histéria, passa de um periodo pré-racional para um periodo de racionalidade
maxima. Este processo ocorre tanto no ambito politico-social-econémico, como
também no religioso, pois ha um ethos comum, uma correspondéncia, uma mesma
l6gica no conjunto de valores que orientam o primeiro e 0 segundo campos. A
correspondéncia € uma constante. Do periodo mais irracional para o periodo de
maxima racionalidade, a visao de mundo muda de dominio: antes, pela vontade dos

deuses, pelas forcas da natureza, pelas emocoes instintivas, pela tradicdo e pelo



carisma; depois ha uma reflexdo sobre os objetivos a serem atingidos, os meios
adequados para atingi-los e as consequéncias das agdes para atingir os objetivos.
No campo socio-politico-econémico, passa-se do pré-capitalismo baseado na forga
bruta e na espada, para o capitalismo baseado em leis e na burocracia como
resposta para a organizacdo e o poder racionais. No campo religioso, vai-se da
magia e o dominio da supersticdo, para uma racionalidade em que as explicacoes
sao dadas pela ciéncia.

A medida em que avanca o processo de racionalizagdo, diminui o
encantamento do mundo (Weber lamenta isso). A racionalizagao (ciéncia, tecnologia
e burocracia no mundo capitalista) representa a forma mais acabada de
desencantamento do mundo, uma vez que se perde de vista o sentido (o fim ultimo
ou projeto maior) e as agdes se tornam fragmentadas, especializadas,
departamentalizadas. Aquelas agdes cheias de encantamento (porque tinham mais
relacdo com os deuses, com a natureza, com as emocdes), numa sociedade
extremamente planejada e racional perdem o sentido de existirem, por isso se diz
sociedade em ‘desencanto’ ou ‘desencantamento’ do mundo.

Estas mudancas sdo notadas em todas as esferas sociais €, como nao
poderia deixar de ser, interferem também na esfera religiosa.

Tais mudancas fazem parte do processo de secularizacdo, cuja discussao se
acalorou nos anos 80, com o discurso de um ‘despertar religioso’, devido a mudanca
de paradigmas, a0 aumento dos novos movimentos religiosos que vivenciavam € a
multiplicidade de experiéncias religiosas, caracteristicas proprias da pos-
modernidade.

Martelli (1995, p. 411), através de uma Otica sécio-histérica interpreta

“o presumido ‘despertar religioso’ dos ultimos anos, dentro da hip6tese do ‘eclipse da



secularizagdo’, que deve ser entendido no sentido da co-presenca, na sociedade
contemporanea, de elementos de secularizacao e dessecularizagao”.

Isso porque, na sociedade pds-moderna, a religido possui uma desenvoltura
bem mais complexa do que possa parecer a primeira vista. Esse ‘despertar religioso’
nao implica necessariamente numa ‘eclipse da secularizacdao’. Martelli (1995) usa a
palavra ‘flutuacédo’ para designar a transicao entre secularizacdo e dessecularizacao
que a sociedade e consequientemente a religiao tém experimentado. Designa esta
palavra porque, dependendo do angulo de abordagem, pode-se perceber que ha
busca cada vez maior de uma relagdo pessoal com a religiosidade, em suas mais
diversas manifestagdes; enquanto que, junto as instituicées religiosas tradicionais,
assiste-se a uma perda de poder sobre os fiéis de um modo geral.

Se na modernidade o quadro religioso era composto por varios fiéis com um
Unico campo de significacdo e um sistema simbodlico religioso, na pés-modernidade
um unico fiel pode possuir varios campos de significacdo e varios sistemas
religiosos, ou seja, diferentes denominacédes religiosas*’. Se, por um lado, o fiel
possui maior possibilidade de escolha, por outro, as instituicdes religiosas devem se
adaptar as essas novas condicoes para se manterem.

E bom lembrar que a pés-modernidade ndo é o resultado ou um estado
simplesmente posterior a modernidade. Para Martelli (1995), por exemplo, ha uma
co-existéncia entre ambas, enquanto processos co-temporais, mas com paradigmas,
formas de pensar e agir diferenciados. A distincdo estd no fato de que a
modernidade € dominada pela idéia de que a histéria € um processo linear e que o
‘novo’ tem sempre algo do ‘velho’, ou seja, a superacédo acontece a partir de uma

nova reapropriagdo dos fundamentos anteriores ou originais. Enquanto isso, a pos-

7 Cf. Pierucci (1997) associado as aulas ministradas, em fevereiro de 2001, pela Profa. Sandra
Duarte no Propedéutico do Mestrado de Ciéncias da Religiao-UCG.



modernidade “caracteriza-se ndo somente como novidade a respeito do moderno,
mas também como dissolugdo da categoria do novo, como experiéncia do ‘fim da
Historia™ (Vattimo apud Martelli, 1995, p. 421). Esse ‘fim da histéria’ deve ser
compreendido dentro da pratica historiografica e no plano metodoldégico como a
dissolvicdo da idéia de histéria como um processo unitario e linear. A pds-
modernidade, portanto, ndo é processo seguinte a modernidade, mas sim, um
processo reacional diante da crise provocada pelos problemas apresentados nessa
altima.

Um dos aspectos da pds-modernidade é que “os rapidos progressos da
tecnologia aparecem agora, com clara evidéncia, sob o signo da ambiglidade,
concorrendo nao somente para a melhora das condi¢cdes de vida, mas também
ameacando a propria existéncia da vida sobre o planeta”, segundo Luhmann (apud

Martelli, 1995, p. 10). Sob o prisma religioso Martelli explicita que ha

uma renovada capacidade de agregacdo e identificacdo, como mostra o inesperado
surgimento nos Estados Unidos do neofundamentalismo evangélico (...). Ao mesmo
tempo, (...) assiste-se a multiplicacdo e difusdo de cultos, seitas e novos movimentos
religiosos, acompanhados do crescimento de grupos e movimentos eclesiais e do
novo interesse por formas de magia e esoterismo (Martelli, 1995, p. 9-10).

O conceito de pds-modernidade, assumido nesse trabalho, envolve
principalmente, as caracteristicas explicitadas acima de ambiglidade dos elementos
tecnoldgicos e que a abertura para a pluralidade, propicia uma diversidade religiosa.

Sem duvida os elementos da modernizagdo e do rapido desenvolvimento
tecnolégico atuais fazem pano de fundo para este quadro da pds-modernidade,
numa direcdo ‘des-secularizante’. Ha um aparato modernizante sobre todas as
atividades humanas, mas as necessidades primordiais do ser humano ainda estéao

presentes. A respeito disso, Parker (1995) afirma que



por tras de toda esta dramatizacdo moderna estdo os velhos temas que constituem
0s nucleos estruturais da mitologia tradicional: a busca da felicidade, a eterna luta
entre o bem e o mal, a existéncia de poderes sobrenaturais incontrolaveis e a
necessidade de domina-los (pelo menos simbolicamente, por meios vicdrios), as
ameacas a existéncia e a requlamentacdo da sociedade, a escassez e suas solugoes,
a vida e a morte, como dialética do acontecer do homem, enfim, o mistério que
encerra a relacdo face a face, o amor, o erotismo, a fecundidade, a polaridade do

cotidiano e o extraordinario nos fluxos da vida (Parker, 1995, p. 339).

Nao que se faca uma correlacdo direta entre a televisdo, o video, o
computador como aparelhos magicos. Houve, sim, um deslocamento das
representagcbes miticas: dos elementos da natureza com sua conhecida sacralidade
e mistério, para os produtos da tecnologia, uma ‘remitologizacdo’ com ‘produtos
enlatados’, ja que com o aumento consideravel da produtividade do trabalho e o
aumento do tempo ocioso, abriram espaco de consumo, que foi rapidamente
preenchido pelas novas tecnologias (Parker, 1995). A seguir, o autor considera que
isso empobreceu e autolimitou a capacidade de expansdo da comunicagao e que,
por causa disso, “estamos num processo de ‘des-secularizacdo™ (Parker, 1995, p.
339). Aliando a fatores que ameacam a vida (doencas, seca, peste, guerras, etc.), a
desigualdade social, a ‘destruicao da solidariedade’, entre outros do género, pode-se
dizer que

a cultura moderna encerra a destruicdo, ndo so da cultura ‘tradicional’, mas também
da prdpria capacidade de sobrevivéncia da cultura, nada mais. Por isso,
principalmente, a cultura moderna abre a passagem para o ressurgimento do
religioso. Porque no sentido religioso, a coletividade reencontra sua solidariedade
fundamental e é capaz de reconstruir-se como coletividade que supera (real e
ritualmente) os imponderaveis e arbitrarios que ameacam sua propria subsisténcia
como coletividade. E certo que a busca da restituicdo do lago fundamental da
coletividade encontra também outros rumos, porém o caminho das religibes esta
sempre disponivel, e é o que esta utilizando a esmagadora maioria dos povos do
Terceiro Mundo (Parker, 1995, p. 342).



Essa disponibilidade religiosa para reconstituicdo cultural da coletividade,
serviu de instrumento na histéria dos ex-escravos no Brasil, que para manterem sua

identidade, recorreram principalmente a religido, na qual

muitos tragos culturais dos negros se conservaram no Brasil e se integraram a cultura
brasileira. Ndo obstante a situacdo de escravos em que se encontravam. Deslocados
violentamente do seu ambiente nativo. Afastados do seu48[sic] familiar e social.
Mutilados nas manifestagées proprias de suas culturas. A sua resisténcia cultural
mostrou-se particularmente notavel no modo de preservar as religides. Certamente
porque é a religido uma manifestacdo de cultura espiritual. Manifestagdo de vida
espiritual persistente e capaz de resisti, mais que qualquer outra, a obra de
desfacelamento e dissolugdo imposta por vezes pelos conflitos de culturas (Valente,
1942, p. 8-9).

Também Pordeus Junior (1999) reforca esta perspectiva, observando que a
Umbanda tem origem na pratica religiosa dos povos bantos (o motivo mais forte é
que a maioria dos escravos importados para o Rio de Janeiro era de cultura banto),
que foram mesclando as praticas catdlicas, indigenas e européias. Os terreiros hoje
sao bastante diversificados, tanto na estrutura fisica, ligada as condi¢des financeiras
dos grupos que os integram, quanto na estrutura das préticas rituais cotidianas,
ligada ao grau de influéncia das tradi¢oes formadoras iniciais.

Ao comparar o espaco sagrado, o tempo ritual e a memoria em terreiros de

Umbanda do Brasil e de Portugal, Pordeus (1999, p. 64) conclui:

a representacdo do espacgo sagrado € o mesmo, ordenando o ritual. Isso nos remete
a outra categoria gémea, o tempo, onde lugar, gestos e memoria constituem uma s6
unidade e encontram-se presentes tanto na sociedade portuguesa como na brasileira,
constituindo os fundamentos do conhecimento. Os sentimentos, as emocoes, 0S
juizos, os valores condicionam qualquer pensamento ou representagcdo sobre a vida
humana, e correspondem as propriedades tanto de uma sociedade como da outra.

Porém, ao mesmo tempo, permanecem com seu carater universal.

Do original, se referindo a ‘seio familiar e social’.



A verticalizacdo para o assunto da Umbanda se justifica porque, seguindo
essa linha de pensamento, serdo analisadas as suas caracteristicas gerais, para
posteriormente observar como esta religi&o procura adaptar-se aos tempos atuais e,

ainda, sua relacao com o fendbmeno de reencantamento.



CAPITULO I

A UMBANDA E SUA REPRESENTATIVIDADE HISTORICO-SOCIAL

Sera que se poderia encontrar elementos da pds-modernidade, na pratica da
Umbanda? Para tentar responder a isso, € preciso que se passe primeiro, pela
historicidade dessa representacao religiosa, para depois se deter sobre a proposta.

Ao iniciar esta parte, cabe apresentar o que se entende por Umbanda.
Segundo Birman (1985, p. 25-6), a Umbanda ¢é considerada um
“agregado de pequenas unidades que nado formam um conjunto unitario. Nao ha,
como na Igreja Catolica, um centro bem estabelecido que hierarquiza e vincula todos
os agentes religiosos. Aqui, ao contrario, o que domina é a dispersao”. Essa
dispersao pode ser interpretada como diversidade, se se considerar as influéncias
de sua formacgéo e o processo, em pequenas comunidades, do desenvolvimento de
seus rituais proprios. Para tal, cada ‘terreiro’ ou ‘centro’ resgatou de forma mais
marcante a tradicao do espiritismo kardecista para uns, ou a tradicdo do Candomblé
para outros, ou, ainda, a tradicao da Igreja Catdlica.

Importante salientar que as manifestacbes religiosas brasileiras com

ascendéncia africana foram, desde o inicio, uma tentativa de adaptacao dos negros



escravizados que vinham de tribos e tradigdes (inclusive religiosas) diferentes, para
manter uma identidade cultural que os caracterizassem. Como disse Berkenbrock

(1998, p. 143)

exatamente por causa da complexidade, ndo se pode dizer que existem regras que
possam explicar o desenvolvimento desse processo. O desenvolvimento desse
processo é, porém, melhor entendido quando interpretamos o sincretismo dentro da
dindmica do desenvolvimento da sociedade como um todo e do crescer junto de

diversas religides.

A Umbanda € uma religido sincrética por formacao, seja por suas raizes afro
(representadas pelo Candomblé), seja por suas raizes européias (Igreja Catdlica e
espiritismo kardecista), seja por suas raizes indigenas (a figura do pajé,
representada pelo ‘Caboclo’, utilizacdo de plantas especificas, entre outros), em
diferentes ocasides e dependendo da regido com maior ou menor grau de influéncia
desta ou daquela parte. Por isso, podemos observar sua diversidade e capacidade
de adaptagao e sobrevivéncia. Este é um estudo sobre a caracteristica fundamental
na Umbanda, que é a constante adaptacdo, que consiste na adogdo de novos

elementos sem perder seu eixo principal, que € a comunicagao com 0s espiritos.

2.1. Um passeio histoérico

Durante o trafico de escravos para o Brasil, negros de quatro principais
grupos foram trazidos: os sudaneses (especialmente dos yoruba e dahomeanos) os
islamicos (especialmente Peuhls, Mandingas e Haussa), os bantos de Angola e
Congo e, finalmente os bantos de Mocambique. Cada um com sua propria
expressao religiosa (Berkenbrock, 1998).

Apesar dos negros trazidos serem de regides diferentes da Africa, com suas

diferentes manifestagdes religiosas, e apesar de serem proibidos de realizar seus



proprios cultos, entre eles sobreviveu a pratica de certos rituais. Por exemplo, sobre

a subsisténcia do culto aos antepassados no Brasil, Bastide (1985, p. 185) cita

a importancia do enterro, dos rituais de separacdo entre os vivos e os mortos, a idéia
de que as almas dos falecidos reuniam-se a grande familia espiritual dos ancestrais
no outro lado do oceano. Esse cuidado de render aos mortos o culto que se lhes
devia, a fim de que ndo se vingassem, para que nao viessem perturbar seus filhos
com doencgas ou pesadelos, explica a importancia que o cerimonial de enterramento

conservou entre todos os afro-amerindios.

Esse € o quadro que Prandi (1999) considera a primeira fase das religides
afro no Brasil, como sendo a do sincretismo com o catolicismo e, em grau menor,
com as tradicées indigenas. Assim que chegavam ao Brasil, os negros eram
batizados e logo depois mandados para pontos diferentes do pais. Somente
parcialmente a religido negra podia ser reproduzida. Isto se explica pelo fato de o
culto aos antepassados estar ligado ao ancestral do cla familiar ou do povoado. Com
a dispersédo dessas comunidades a célula familiar se dissolveu e este culto perdeu
sua forga, sobrevivendo em contrapartida o culto aos orixas como divindades ligadas
as forcas da natureza e que poderiam fazer a ponte entre os homens e o
transcendente. Neste estagio as religides afro-brasileiras apresentaram, como era de
se esperar, uma dependéncia grande em relacao ao catolicismo.

A partir do fim da escravatura, a liberdade religiosa € legalmente permitida,

mas limitada. A religido oficial era a Catélica Romana. Entdo os negros

comegaram a organizar-se em grupos, formaram-se, principalmente em torno do Rio
de Janeiro sobretudo grupos — do ponto de vista religioso — marcados pela cultura
banto. Eram africanos e seus descendentes advindos, sobretudo de Angola,
Mocambique e Congo. As formas de expressao religiosa destes grupos eram no
inicio, uma continuidade simplificada das expressoes religiosas dos bantos africanos
(Berkenbrock, 1998, p. 148).

Sendo assim, a tradicdo que predominou nas primeiras organizacdes pos-

escravatura foi a banto, que conhecia uma série de divindades ou espiritos, bons e



maus. Nela se confirmou a influéncia Catélica e a identificacdo entre Orixas e santos

catdlicos foi também assumida. Segundo Berkenbrock (1998, p. 150)

a esta base religiosa banto, sobre a qual ja se encontravam influéncia de elementos
do Candomblé e elementos catdlicos, juntou-se outra influéncia: a teoria espirita. A
doutrina de Allan Kardec ndo veio apenas confirmar a fé na existéncia dos espiritos,
como contribuiu para que houvesse uma organizagdo no mundo dos espiritos. (...) As
idéias espiritas também contribuiram para se configurar o papel do intermediador

(médium) entre espiritos e pessoas.

Assim, a diferenca entre Orixas (espiritos da natureza) e as entidades banto
(espiritos de antepassados) recebeu, como veremos mais tarde, pelo espiritismo,
uma explicacao logica com a idéia dos diferentes estagios de desenvolvimento dos
espiritos e das almas.

No conjunto de crencas dos bantos havia a crenga num ser superior, criador
do mundo. Diversos nomes eram usados para designar este ser: Nzambi ou Zambi
(em Angola), Nzambiam-pungu ou Zambi-ampungu (no Congo), entre outros. Alguns
destes nomes sao ainda conhecidos no Brasil, mesmo que em versdes modificadas,
transmitidos, sobretudo, por cang¢des. Além disso, eram conhecidos dos bantos uma
série de divindades ou espiritos, bons e maus.

Em seu culto no Brasil, os grupos de influéncia banto invocavam os espiritos
dos falecidos e antepassados. Em alguns escritos, por volta de 1900, estes grupos
sdo chamados de ‘Cabula’ e, em torno dos anos 30, sdo chamados de Macumba,
nome sob o qual se tornariam conhecidos em todo o Brasil.

Devido as enormes mudangas ocorridas nesta tradicdo religiosa, o nome
Macumba adquiriu um significado pejorativo. Palavras como Quimbanda, Embanda e
Umbanda sao variagées do vocabulo em banto usado para designar o sacerdote em
Angola e no Congo. No Brasil passaram a ter o sentido tanto do local, quanto do

grupo que praticava o culto. Esses nomes sdo assumidos pelos grupos religiosos



entre 1920 e 1940. Com o tempo, os nomes Quimbanda e Umbanda prevaleceram.
Os adeptos da Quimbanda sédo apontados pelos da Umbanda como praticantes de
magia negra, com intencao de pratica do mal, apesar de ambos pertencerem ao
mesmo movimento religioso (Berkenbrock, 1998).

Paulatinamente, de forma segura, a tradicdo Yoruba comeca a influenciar os
grupos da Macumba. A influéncia de elementos catdlicos sobre os cultos da
Macumba que ja havia sido iniciada, a partir dai € assumida. Juntou-se também
outra influéncia, a teoria espirita kardecista (doutrina de Allan Kardec), nascida na
Franca e que chegou ao Brasil por volta de 1863. Essa influéncia incluia a
legitimagao da religiao afro perante uma sociedade branca e, ao mesmo tempo,
possibilitou a unido dos espiritos da natureza com os dos antepassados, através da
teoria kardecista de multiplas vidas (reencarnagao) para que o espirito se aprimore
ou evolua, eliminando os erros que contribuem para o0 seu carma.

O contexto acima compde o quadro que Prandi (1999) chamou de segundo
momento para as religides afro: no final do séc. XIX foi introduzido no Brasil o
espiritismo kardecista, que conseguiu adeptos, principalmente entre os brancos da
classe média. Neste momento veio a oportunidade de ‘limpar a nova religiao afro,
simplificando seus rituais iniciaticos, adocado do linguajar kardecista e eliminando
quase que por completo os sacrificios de sangue, mas preservando alguns rituais de
oferenda, em determinados terreiros. Ao mesmo tempo que buscava uma
legitimacdo junto a populacdo branca e mais préxima do centro*® das cidades. Por

isso se chamou ‘teoria do branqueamento’, ainda hoje discutida.

* Essa fuga da periferia ndo é s6 geografica, mas principalmente ideoldgica. E um ‘sair para fora’ da
classificacdo marginal imposta pela sociedade.



Os quatro elementos (tradicdo Banto, Candomblé, Espiritismo e Cristianismo)
forneceram a base tedrica para um novo movimento religioso, para o0 que se pode
chamar de uma nova religido: a Umbanda.

Pode-se perguntar entdo como esta nova religido se organizou a partir dai ou
como ela se institucionalizou e qual seria o papel das federagdes. Para Birman
(1985), a primeira tentativa de federalizacdo aconteceu em 1937, com Zélio de
Morais, num modelo ideolégico de ‘embranquecimento’ mais radical, com destituicao
de simbolos africanos: a chamada ‘Unido Espirita do Brasil’. A iniciativa acabou
fracassando, tanto por movimentos contrarios a ideologia, quanto pelo aparecimento
posterior de outras federacoes.

Negrao (1996) entende que as primeiras federacdes sé surgiram na década
de 50, principalmente em Sao Paulo, Rio de Janeiro e Rio Grande do Sul. Em
contrapartida, na figura da recém criada CNBB (Conferéncia Nacional dos Bispos do
Brasil) esta foi uma época de grande campanha da Igreja Catdlica, contra o
Espiritismo Kardecista, mas o alvo, na realidade, era a Umbanda. A afirmacao pode
ser constatada claramente na declaracdo para a imprensa do entdo Secretario
Nacional de Defesa da Fé, o franciscano Boaventura Kloppenburg como resultado

de suas ‘pesquisas’ nos centros e terreiros de Sao Paulo

Deus mandou que ndo evocassemos 0s espiritos, ordenou que ndo praticassemos a
magia. Sendo o exercicio da evocacdo dos mortos e da magia pecado grave de
desobediéncia, é também vedado (sic) as praticas de umbanda ou assistir a elas.
Donde se infere que é pecado assistir as sessées espiritas e as praticas de magia
nas tendas ou terreiros de Umbanda (Kloppenburg, A Gazeta, de 29 de novembro de
1956, apud Negréo, 1996, p. 84).

Por esta declaracdo pode-se notar também que a Igreja tinha um aliado, a
imprensa conservadora, que fazia questao de escrever contra as religides afro com

termos que denotavam estigma e degradacdo, conceitualizando, ou melhor,



desqualificando-a como: ‘macumba’, ritual de ‘alvitante degradagdo humana’,
espetaculo ‘repugnante’ e ‘indescritivel podridao’ para o espirito humano.

Por estes motivos, os primeiros anos da década de 60 foram marcados pela
intensa atividade organizativa das federacbes de Umbanda, numa busca de
legitimidade. Promovendo, entao o Il Congresso Nacional e o | Congresso de Sao
Paulo, resolugbes importantes vieram em conseqliéncia, tais como: considerar a
Umbanda como ‘obra de educacédo’ e a divulgacdo de sua cristianizagdo e
moralizacdo para que ndo mais representasse qualquer perigo, “devendo, portanto,
serem removidas as restricoes legais a sua pratica” (Negrao, 1996, p. 94). Aliado a
estes fatos a eleicdo de umbandistas, como o deputado Atila Nunes, aliados e
simpatizantes, ajudaram a defender a Umbanda, perante as leis. Também houve um
reconhecimento oficial da influéncia da Umbanda, jA que passou a ser indicada
como opgcao de religido na pesquisa do censo brasileiro do IBGE®, a partir de 1964.

Aqui emerge o que Prandi (1999) chamou de terceiro momento da religido
afro: a partir da década de 60, surgiu uma reacao contra esse branqueamento e um
desejo de voltar as origens africanas para buscar o que seriam as verdadeiras raizes
negras. Este movimento foi chamado de reafricanizagdo. O problema é como
encontrar ‘raizes’ em um lugar que tinha também sofrido inUmeras mudancas. E
como transporta-las para o nosso contexto, muito diverso do da Africa.

Com o golpe de 64 nao houve necessariamente uma retomada na
perseguicao, ao contrario, houve um certo crescimento que foi digno de nota em um
artigo de 28 de agosto de 1966 no Didrio de Sao Paulo (apud Negrao, 1996, p.98)

‘Por que cresce a Umbanda?’ em que discutia as causas dessa difusao

%% Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica.



12 Ndo incompatibiliza o seu aspecto a pratica e ao sentimento religioso ligado a
outra religido [...’' ndo exclui as outras;

22 Os adeptos desta religido ndo sdo meros expectadores do culto [...] mesmo
aqueles que ndo sdo médiuns, tomam parte do ritual, cantando e dangando;

32 Elimina a distdncia, que nas outras religiées é fixa, entre os dirigentes do culto e
0s adeptos comuns. Também, na Umbanda, os adeptos ndo se restringem a fazer
seus pedidos a divindades. Eles as invocam, personificam-nas nos médiuns [cavalos]
e conversam com essa divindade;

42 Qutra caracteristica que ndo é exclusiva da Umbanda, mas nela também
praticada, é o aspecto associativo que tem seus terreiros;

52 Ha ainda uma outra condicdo da Umbanda que a torna acessivel e apreciada
pelas pessoas humildes: a falta de intelectualismo e de normas rigidas.

Na década de 70 vimos a intensificacdo na formacao de novas federacdes
pelo pais, bem como a oficializacdo e o apoio as festas umbandistas por parte do
governo de Sao Paulo (1973), e, as conseqlentes reacdes por parte da Igreja
Catélica e da imprensa conservadora. Apesar disso, 0 processo de regionalizagao e
difusdo pelo interior continuou. Através de congressos e seminarios buscou-se a
padronizacao para os rituais funebres, de batismo e de casamento, além das ‘sete

linhas da Umbanda’™?

. Tal procedimento surtiu efeito durante algum tempo, mas néo
teve a amplitude esperada para todos (ou quase todos) os terreiros de Umbanda.
Também no final deste periodo houve uma tensao interna entre a Umbanda ‘branca’,
ou seja, aquela influenciada pelo espiritismo kardecista e que estava atingindo
setores da classe mais alta e, de outro lado, a Umbanda invadida pelo Candomblé,
que se mantinha préxima as raizes africanas®. A tendéncia, com o passar do tempo

foi a de manter a influéncia maior do espiritismo kardecista, sem deixar de lado, por

exemplo, as linhas do Candomblé.

*" Como no original.
%2 Maiores detalhes na cosmovisdo da Umbanda.
%3 Dai o titulo do livro do livro de Negréo: “Entre a Cruz e a Encruzilhada”, 1996.



Surgiu, neste momento, no Rio de Janeiro o Conselho Deliberativo de
Umbanda — CONDU, com intuito de reunir as federacbes com maior respeitabilidade
e reconhecimento religioso. A instituicdo, porém, acaba nado agregando nem
cinglenta por cento das federagdes existentes e enfrenta movimentos que
buscavam manter a autonomia de cada terreiro.

No inicio da década de 80 houve uma desaceleracdo no crescimento da
Umbanda, que foi retomada no final dela. Tal fato se justifica, segundo Negrao
(1996), pela recomposicao da Umbanda com forcas do governo recém eleito,
representado por nomes como Orestes Quércia, para governador de Sao Paulo e
Samir Achoa, candidato a deputado federal.

Em meados da década de 90 a Umbanda voltou a ser objeto de perseguicao
religiosa. Desta vez por parte de “grupos pentecostais, especialmente da Igreja
Universal do Reino de Deus, que hostilizaram umbandistas” com ameacas, invasdes
aos terreiros e acusacoes de pertenca ao demoénio (Negrao, 1996, p. 141).

No Uruguai alguns adeptos das religides neopentecostais vao a praia, na
noite de lemanja “para conjurar os ‘espiritos diabdlicos’ invocados pelos
umbandistas” (Oro, 1999, p. 116).

O termo ‘invocados’ relembra um aspecto muito importante: a ‘descida’ do
espirito no corpo do ‘médium’ € o cerne do ritual da Umbanda. Por esse motivo é
fundamental discorrer com mais detalhe sobre esse fendmeno de ‘baixar o santo’ ou

‘possessao’.



2.2. Possessao: culto e pratica
Sem duvida alguma o aspecto que mais caracteriza o ritual da Umbanda é o
estado de possessdo ou fenbmeno de transe ou incorporacdo, em que alguns de

seus membros atuam. Confirmando isso Ortiz (1999, p. 69) afirma

a religido umbandista fundamenta-se no culto dos espiritos e é pela manifestacdo
destes, no corpo do adepto, que ela funciona e faz viver suas divindades; através do
transe, realiza-se assim a passagem entre 0 mundo sagrado dos deuses e 0 mundo
profano dos homens. A possesséo é portanto o elemento central do culto, permitindo
a descida dos espiritos do reino da luz, da corte de Aruanda, que cavalgam a

montaria da qual eles sdo os senhores.

A caracterizacao dessa ‘descida’ diz respeito, segundo Birman (1985, p. 7-8)

a mudanca radical que se processa nas pessoas por intermédio do transe. Somos
levados a observar um profundo mistério — a pessoa possuida se torna
irreconhecivel, muda de uma forma tal que nem seus amigos mais intimos sao

capazes de dizer que ali esta aquela mesma pessoa que eles conhecem.

Ha um desdobramento de personagens com identidades diferentes da do
cotidiano daquela pessoa ‘possuida’.

Esse € um fendmeno tao antigo quanto a prépria histéria da humanidade. Na
Grécia antiga, os oraculos faziam a comunicagao entre os deuses e o0s mortais.
Culturas africanas também registram similar comunicacdo, com seus respectivos
rituais. E desta Ultima fonte a heranga da Umbanda, para interligar os antepassados
com roupagem dos Orixas, dos Caboclos, dos pretos velhos, dos exus, do povo do
Oriente, das criancas, das pombas-gira. ‘Cavalo’, ‘burro’, ‘médium’ sdo os nomes
mais comuns para designar as pessoas que ‘cedem’ seu corpo para as entidades e
pode fazé-lo para um, dois ou mais espiritos, naturalmente que em momentos
diferentes. Pode acontecer de um mesmo médium ‘receber’ espiritos diferentes, ou
seja, de classificacao distinta: um pode ser Caboclo, o outro preto-velho e o terceiro

exu, por exemplo, cada um em seu respectivo dia, hora e ritual.



Para aqueles que ndo tém ou né&o tiveram contato com qualquer religido afro
ou kardecista, este tema pode provocar arrepio, medo, repulsa ou vinculo
automatico com a imagem do ‘endemoniado’ ou da idéia de ‘exorcismo’. Tudo isso
tem fundamentacdo historica. Ao longo dos séculos a Igreja Catdlica promoveu
ataques as religides de possessdo, que incluiam desde acusagdes formais de
‘pagaos’, ‘hereges’, ‘primitivos’, até perseguicdes politicas e agressodes fisicas, por
parte de adeptos. Também o Estado participou da repressédo a esses cultos, como
mostrado na descricao histérica da Umbanda, anteriormente detalhada.

Para os principios teol6gicos catdlicos, historicamente, a possessao ainda é
demoniaca e deve ser combatida via exorcismo. Esta agdo pode ser vista como
“‘uma dramatizacdo da moral cristd, ordenada rigidamente em torno da dicotomia
Bem/Mal” (Birman, 1985, p. 12-4). Mesmo que hoje a aplicabilidade dessa dicotomia
nao chegue as raias da fogueira, ainda continua como simbolo ou bastiao para a
devida separacao entre os ritos catdlicos e os das religibes que praticam este
fendbmeno, como uma tentativa de manter os fiéis mais préximos, sem um confronto
direto com o ‘outro lado’.

Em contrapartida, para a Umbanda, a possessdo é algo benéfico e
necessario: “ao invés de expulsar as entidades sobrenaturais, consideradas
necessariamente maléficas pelos cristdos, adota um outro lema: conviver com eles”
(Birman, 1985, p. 15). E essa convivéncia inclui qualificar a entidade que ‘desce’:
Ogum, Oxossi, Caboclo das matas, Exu... O leque é grande e ndo pode ser
restringido a dicotomia catélica bem/mal.

Na concepcéao teoldgica umbandista ndo é preciso ter santidade ou moral
elevada para ter contato com o transcendente (como no catolicismo). Moral e poder

funcionam separadamente; basta, para tanto, segundo Birman (1985), reconhecer



em si proprio a presenca destes espiritos que querem ‘trabalhar’ na Terra e permitir
a incorporagao.

Segundo ainda esta autora, o fendbmeno da possessao também ja foi ou ainda
é tratado como um disturbio psiquico, na visdo psiquiatrica, advindo da quebra de
sintonia com os valores e preceitos impostos pelo grupo social, por individuos
adaptados via comportamento ‘racional’ e um ego ‘normal’. Para os padrdes de
normalidade sociais o sujeito ndo pode perder a consciéncia, sob pena de perder a
si préprio. Utilizar o parametro saude/doenga para explicar fenémenos culturais,
contudo, é ndo permitir que se entenda a possibilidade do que se passa e, tampouco
permite relativizar seus préprios valores. Ainda sob o ponto de vista social, o
individuo nao é totalmente consciente e onipotente no seu modo de se conduzir,
mas, sim, fruto de uma interacao com o sistema cultural pré-existente.

Portanto, apesar das explicacdes acima serem coerentes dentro de cada
sistema, o fenbmeno da possessao ou incorporacao nao € encarado neste trabalho
nem como uma falha da moral (o individuo como morada de seres que nao deveriam
estar ali — teologia catélica), nem como uma falha da consciéncia do sujeito (controle
absoluto do seu ser no mundo - psiquiatria). Aqui este fenbmeno é trabalhado como
uma expressao cultural, religiosa e parte fundamental do culto umbandista. E algo
extremamente rico em simbolos, pois representa a tensdo de uma pessoa, em tendo
ela mesma poder de se apresentar com muitas faces. Aqui esta uma das formas de
uma tensao apresentada pela Umbanda entre o Um e o Mdltiplo, também em sua
forma de organizagao social interna e doutrinaria. Mais adiante sera retomado esse
tema.

Neste ponto cabe destacar o aspecto magico que esta entrelacado na pratica

umbandistica. Esse aspecto ndo é novidade pois, segundo Malinowski (1984, p. 19)



ndo existem povos, por mais primitivos que sejam, sem religido nem magia. (...) Em
todas as sociedades primitivas, estudadas por observadores competentes e de
confianga, foram detectados dois dominios perfeitamente distintos, o Sagrado e o
Profano; por outras palavras, o dominio da Magia e da Religido e o da Ciéncia.

A presenca desse aspecto magico na atualidade pode vislumbrar um
paradoxo diante do desenvolvimento cientifico, tecnolégico e da forte influéncia da
atitude racional-positiva que deveriam ter expulsado a magia e sua natureza pré-
l6gica. Ao perceber o ‘renascimento’ do interesse para esta realidade magica,
porém, parece que essa expulsdo ndo foi completa, nem definitiva, o que vem
demonstrar que o sujeito racional é apenas uma faceta do ser integral.

Para falar sobre magia, seria importante primeiro conceitualiza-la. E isto ndo é
tarefa facil, ja que existem inUmeros conceitos, desde os mais ocultistas até os
sociolégicos/antropologicos. Ao primeiro grupo pertence, o seguinte conceito: “a
magia é uma faculdade que tem grande poder, cheia de mistérios muito elevados e
que abarca um conhecimento profundissimo das coisas, seus efeitos, sua diferenca
e sua relacao” (Cornélio Aprippa, apud Ribeiro Junior, 1985, p. 17). No segundo
grupo destacam-se Weber (1991), que utiliza o termo para se referir as acdes
religiosas que se acreditava serem automaticamente eficientes, fosse a meta
empirica ou ndo empirica e Malinowski (1984), que a define como o uso de meios
sobrenaturais para tentar alcancar fins empiricos. De qualquer maneira ela pode ser
considerada como um conjunto de conhecimentos mediante os quais aquele que
acredita, pode realizar coisas que ndo seriam realizaveis normalmente, e serviria
para obter ‘poder sobre a realidade concreta e conseguir fendmenos
extraordinarios.

O importante a salientar sobre a magia sdo os pontos de convergéncia dela
com a Umbanda, que podem ser resumidos em relacdo direta de seres

sobrenaturais com os ‘mortais’; nos rituais que atraem entidades invisiveis para



prestarem ajuda ao evocador (a diferenca é que na Umbanda se ‘invoca’, ou seja, a
‘descida’ é sobre alguém e ndo ha uma obrigacdo de quem ‘desce’ de ajudar, como
dentro da magia); deve-se conhecer o nome do ser evocado e sua importancia esta
ligada ao reconhecimento do nome; a utilizagdo de linguas desconhecidas da
realidade brasileira (por exemplo, o portugués crioulo falado por Pretos-velhos); para
determinados rituais, utiliza-se um objeto real, pertencente a pessoa a ser afetada,
para ajuda-la ou prejudica-la, ja que, ao apoderar-se do simbolo (objeto), apodera-se
ao mesmo tempo da coisa que ele representa; o fato de possuir uma divisdo: branca,
publica, orientada em fung¢ao do grupo, socialmente aceita e a negra que tende a ser
mais secreta, ilegal, subversiva, socialmente condenada, geralmente associada a
adoracgao do deménio.

Os aspectos da incorporacao foram moldados através da influéncia dos dois
troncos de formacdo da Umbanda, que lidam com este fenbmeno: o espiritismo

kardecista e o Candomblé. Negrao (1996, p. 290) considera que

no caso da Umbanda, homens e deuses se véem, conversam e se tocam, mesmo
que através do corpo do médium, que o abandona para cedé-lo a divindade. Se no
Kardecismo o transe de possessdo mais valorizado é aquele em que o médium
permanece consciente no préprio momento do ato meditnico, com o controle da
situagcdo e sobre o espirito recebido, na Umbanda & o contrario. Valoriza-se a
mediunidade inconsciente em que o médium cede ndo so seu corpo, mas também
sua mente para o guia, desaparecendo a sua propria personalidade, a ponto de nao

se recordar do que ocorreu quando esteve incorporado, uma vez cessado o transe.
Em contrapartida, a relacdo Umbanda e tradicdo africana se modifica,

segundo Ortiz (1999, p. 70)

na Umbanda esta caracteristica do transe requlamentado pela tradicdo africana — a
repeticdo dos mitos, as aventuras e desventuras dos deuses — desaparece
completamente. Por outro lado, as divindades negras ndao descem mais, nem dangam
alegremente lado a lado com os homens; elas sdo substituidas por espiritos que
cavalgam o corpo dos médiuns. Ogum, deus da guerra, Oxossi, deus da caca, cedem

seus lugares aos Caboclos Rompe-Mato e Arranca-Toco. As raizes africanas, seiva



preciosa que alimenta a vida do candomblé, sdo cortadas e metamorfoseadas; os
deuses evocardo daqui por diante simplesmente o nome das diferentes linhagens as
quais os espiritos umbandistas pertencem.

A partir deste ponto se faz necesséario explicitar melhor a cosmovisdo da

Umbanda, para poder esclarecer essa discussao.

2.3. A Umbanda e sua visao de mundo

A Umbanda é uma religido em permanente estado de adaptacdo. Pode-se
observar que existem peculiaridades no que se refere a cada terreiro, acrescidas das
influéncias religiosas que os atingem diferencialmente. Apesar disso, € preciso
reconhecer que ha caracteristicas doutrinarias comuns aos diversos grupos de
Umbanda. Estas formam um universo simbdlico comum claramente delineado e
associado a criatividade do imaginario popular brasileiro. Segundo Negréo (1996, p.

145) os

terreiros constituem-se no locus por exceléncia da produgdo e reprodugcdo do
sagrado; neles foram gerados os mitos primordiais da Umbanda consubstanciados
nas figuras dos Caboclos, Pretos Velhos e Exus, secundados por inumeros outros de

elaboragé&o mais recente.

2.3.1. Cosmogonia

Na busca de uma sistematizacdo que comporte uma cosmogonia coerente e
significativa, codificou-se 0 que seria o esbo¢o do credo comum e que comportam os
preceitos relacionados a seguir.

1. A fé num ser supremo, criador de todas as coisas: Olorum ou,
simplesmente, Deus. Em alguns grupos a imagem esta ligada a uma trindade
analoga ao catolicismo: Obatald € o Pai, Oxala é o Filho e If4 é o Espirito Santo

(Berkenbrock, 1998). Dentro da teologia umbandista existe uma hierarquia no ‘astral’



da qual emana o valor de todas as entidades sobrenaturais. Alguns autores (Birman,
1985) tratam Oxala como o Deus supremo. O que permite esta variacdo € a prépria
forma sincrética que determinados centros adotaram. Neste estudo fica considerado
Olorum como representante dessa forma suprema.

2. Hierarquicamente abaixo de Olorum estdo os espiritos ou entidades ou
Orixas, que seriam santos que nunca ‘encarnaram’, ligados a determinado dominio
da natureza. Eles representam as sete® linhas ou vibragdes dentro da Umbanda:
Oxala, ligado ao sol; lemanja, ligada as aguas salgadas; Xang6, aos raios e trovoes;
Ogum, a imagem de bravura e vitéria na guerra; Oxossi, a caca; criancas a imagem
de pureza e inocéncia e Pretos-velhos, a sabedoria e reveréncia. Vinculadas a cada
um deles estdo entidades que representam variantes do Orixa que encabeca. A
Oxala sao ligados os Caboclos: Urubatao, Ubirajara, Ubirata, Aymoré, Indaya, Nana-
Buruai, Estrela-do-mar, Oxum, lansa, Sereia do mar. A Xangbé sdo chamados
Xangos: Kad, Sete Pedreiras, Pedra-Preta, Pedra-Branca, Sete cachoeiras, Agodo.
A Ogum séo ligados: De Lei, Yara, Megé, Rompe-Mato Male, Beira-Mar, Matinata. A
Oxossi sao ligados os Caboclos: Arranca-Toco, Jurema, Ararib6ia, Guiné, Arruda,
Pena-Branca, Cobra-Coral. As criancas: Tupazinho, Ori, Yariri, Doum, Yari, Damido
e Cosme. Aos Pretos-velhos: Pai Guiné, Pai Tom (Ortiz, 1999).

“Cada entidade tem a possibilidade de se desdobrar em variantes de um
namero infinito, mantendo a relagcdo com o dominio do seu Orixa. E essas variantes,
por sua vez, podem combinar-se entre si” (Birman, 1985, p. 33). Isso porque a
pessoa que ‘recebe’ o Orixa se associa a imagem que este representa, seja de
bravura, coragem, vaidade e usam, além da roupa branca, o colar com contas da cor

do seu guia. A missao ou tarefa destes espiritos é agir como intermediarios entre o

> Sete, numero cabalistico, guardaria segredos (mirongas) da Umbanda, influéncia do Velho
Testamento (Matta e Silva apud Ortiz, 1999).



ser supremo e o ser humano. Para os centros mais ligados ao kardecismo ha
espiritos de luz (guias), responsaveis pela orientacdo dos homens na terra e
espiritos de trevas (encostos), entidades desorientadas, que tendem a fazer o mau.

3. “A crenca na possibilidade de contatos entre espiritos e pessoas”
(Berkenbrock, 1998, p. 157), através do médium (ou ‘burro’ ou ‘cavalo’), dentro dos
rituais de transe ou possessao. Esta ‘mediunidade’ é instrumento de progresso, pela
pratica do bem, e somente neste sentido deve ser exercitada, através das chamadas
‘consultas’. Nem todas as entidades ou Orixas, porém, fazem este tipo de
manifestacdo. Sao os Caboclos, os Pretos-velhos, os Exus e as criancas que
formam o conjunto para esta finalidade, segundo Ortiz (1999). Assim, nesta
caracterizagcdo passa a haver trés dominios distintos: da natureza, representada
pelos Caboclos/indios; do mundo civilizado, representado pelos Pretos-velhos e
criancas e do mundo marginal, avesso da civilizacao, periférico, representado pelos
exus (Birman, 1985). Negrao (1996) indica, além das supra referenciadas, uma outra
entidade: os Baianos, que serao caracterizados logo apés a descricao das entidades
criangas.

4. A crenca na imortalidade da alma ou espirito, sem a qual seria impossivel
todo o resto, e na evolucao deste espirito ou alma, através de reencarnagdes, para

atingir a perfeicdo maxima permitida as criaturas. Segundo Ortiz (1999, p. 86)

a reencarnagdo funciona portanto como uma forma de aprimoramento espiritual, o
caminho pelo qual os espiritos evoluem na direcdo de Deus, resgatando o ‘pecado
original’, elo primeiro de um ciclo infernal de vidas. (...) A doutrina fornece desta forma
o principio que comanda a evolugdo espiritual; a caridade, o amor ao proximo se
transforma no elemento que fundamenta a praxis religiosa, visto que a pratica

caritativa é a unica solugéo para se escapar ao ciclo reencarnacionista.

Essa é uma clara e marcante influéncia do espiritismo kardecista.



5. Fraternidade e solidariedade humanas como exercicio da lei do amor que
deve ser praticado, no sentido mais alto, para a vida. Junto com o fato de se ligarem
com forgas sobrenaturais que sao identificadas negativamente na sociedade, ha
uma outra visdo: cultivar uma imagem social mais proxima dos valores dominantes.
Diante deste quadro paradoxal, a Umbanda pretende ficar com as duas alternativas.

Para uni-las, segundo Birman (1985), os praticantes resumem a funcédo do
centro em ‘prestar caridade’. Por um lado este € um valor aceito na sociedade
‘branca’ e ‘evoluida’ e, por outro, ndo sé as consultas sao meios de fazer caridade
como eles fazem de outras formas: distribuir alimentos ou roupas para as pessoas

pobres. Assim, a caridade é o aspecto

mais branco dos brancos por fazer cotidianamente aquilo que na cultura deles é visto
como um dos simbolos de um alto grau de elevagcdo moral, mas é também negro,
pelas entidades negras que trabalham e pertencem a sua cabeca, e pelo mesmo
motivo é indio, malandro, crianga, guerreiro valente, abridor de caminhos — junta, pois
numa so pessoa estes aspectos conflitivos, sem precisar negar a existéncia de
nenhum deles (Birman 1985, p. 66-7).

2.3.2. Culto e Entidades

De acordo com Berkenbrock (1998, p. 158)

o culto faz parte da estrutura da fé. Apesar das muitas variacbes existentes na forma
de organizar o culto na Umbanda, ha uma estrutura basica de culto, da qual fazem
parte os seguintes pontos: 1. Preparacdo ou introdugéo; 2. Invocacdo das entidades e
incorporacgdo; 3. Consulta dos espiritos incorporados; 4. Despedida dos espiritos e

encerramento.

O autor continua explicando que na preparagdo podem ser feitas oracoes,
saudacao do altar ou o cantar de musicas. A invocacao das entidades acontece por
meio de cantos, dancas e sinais. Logo depois do transe os médiuns incorporados
iniciam as consultas, que abrangem desde um conselho, uma bencdo, ou até

“receitas para superar algum problema ou doenca. Depois das consultas, os



espiritos sdo despedidos, encerrando-se, assim, também, a situacdo de transe. O
culto € entdo encerrado” (Berkenbrock, 1998, p. 158).

A respeito das entidades ou espiritos que dao estas consultas € importante se
fazer o detalhamento da caracterizagéo de cada tipo.

Sendo assim, Ortiz (1999) mostra que na concepcdo da Umbanda os
Caboclos/indios possuem qualidades que se vinculam ao estado selvagem: altivez,
forca, orgulho, indocilidade, quando incorporados batem com as maos no peito,
podem soltar gritos e andam com porte ereto. Seus nomes mostram sua ligagdo com
a natureza, indicam como séo e a que lugar pertencem: Pena Branca, Arranca-Toco,
Rompe-Mato. Em alguns terreiros é possivel encontrar determinados Caboclos de
origem Tupi e a comunicagao com os consultantes necessita de um assistente para
a traducado. Essa assisténcia também é necessaria quando ‘descem’ Pretos-velhos
de origem ‘mocambiquenha’, que falariam um dialeto préprio.

Com relacao aos Pretos-velhos, eles “sdo os espiritos dos antigos escravos
negros” (Ortiz, 1999, p. 73) e se manifestam encurvados pela idade, falando errado,
as vezes bebendo vinho numa cuia, pitando cachimbo, numa rememoragédo do ex-
escravo africano das nossas senzalas. As caracteristicas deles sdo a amabilidade, a
paciéncia para ouvir, a bondade, a humildade, a generosidade e o paternalismo.
Essa ultima inclusive é visivel no tratamento dele para com todos ao chama-los de
‘filhos’ e destes para com ele ao chama-lo de ‘pai’. Para reforgar o vinculo dessas
entidades no seio doméstico, seus nomes sao marcados pela relagao familiar e pela
origem africana: Pai Joaquim, V6 Rita, V6 Maria Conga, Pai Antonio da Guiné, V6
Catarina (Birman, 1985).

Ortiz (1999) considera que junto aos Pretos-velhos no mundo civilizado estao

as criancas, com imagem de dependéncia aos adultos. Sua caracteristica principal é



a irreveréncia. Sua manifestacdo nos terreiros demonstra tanto a infantilidade com
uso de chupetas, comelanca de doces, fala tatibitati®®, quanto com brincadeiras nem
sempre inocentes, pois ndo possuem responsabilidade ou senso moral, com a
justificativa que eles ‘ainda nao cresceram’. Quando um culto termina com criangas é
uma maneira de ‘limpar’ o ambiente, afastando os espiritos ‘atrasados’, obsessores
e vibracbes negativas. Mais do que consultas, este € o papel dessas entidades:
manter o ambiente mais leve, positivo, ‘limpo’, a exemplo disso, existe a festa de
Cosme e Damiao, onde as criancas da terra sdo convidadas. As entidades ‘criancas’
tém nomes como Luizinho, Zezinho, Tupazinho e outros.

Para os Baianos, pode ser referenciado o que Negrao (1996, p. 216) observa

se o Caboclo é a seriedade e o Preto-velho a serenidade, o Baiano € a alegria e, mais
do que isso, o deboche. Sempre com seus chapéus tipicos, brincalhbes e
zombeteiros, provocam as mulheres, de quem gostam especialmente, e bebem
batida de coco. (...) Seu linguajar ndo é o do ‘adé’ do Caboclo, nem o confuso
portugués do Preto Velho. Fala com sotaque e girias nordestinas, sobejamente
conhecidos de nossas populagdes, periféricas ou ndo, com apenas um ou outro

regionalismo menos conhecido.

Eles sdo considerados os mais acessiveis entre os espiritos no atendimento
dos pedidos, apesar de serem relativamente mais recentes na Umbanda (datam da
década de 50). “O modo de ser dos Baianos, descontraido e brincalhdo, bem como
sua forma familiar de se comunicar, além de sua acessibilidade, torna-os
extremamente populares” (Negrao, 1996, p. 218-9). Seja pela origem nordestina,
seja pela considerada auséncia de elevacéao espiritual, “eles convivem nas giras com
Exus e Zés Pilintras ou mesmo sao a estes assimilados” (Negrao, 1996, p. 218).

Quanto aos Exus, eles representam, segundo Birman (1985), o outro lado da
civilizacao, o lado inverso do privado e familiar. Nesta classificacao estao incluidas

as pombas-gira, versado feminina dos Exus, ligadas a sensualidade, sexualidade e

°® Expressao usada na fonoaudiologia para designar o falar préprio de criangas pequenas.



até prostituicdo. O dominio de atuacdo do Exu € a rua, justificando a denominacao
de ‘povo da rua’, pela qual também sao conhecidos. Por isso, quando “se quer fazer
uma obrigacéao ritual para eles, os locais escolhidos sdo marcados por uma certa
condicao marginal, como os cemitérios e as encruzilhadas” (Birman, 1985, p. 41-2).
E bem conhecida a ambigtiidade moral dos Exus, por um lado, pela associacdo a
imagem do diabo e, por outro, pela figura de mediadores que podem ‘quebrar galho’
e abrir caminhos. Exemplo disso esta nos préprios nomes: Tranca-Rua, Caveira e
Sete Encruzilhadas. Sua ‘descida’ € acompanhada de um ambiente com bebida
alcodlica, perfume e enfeites para as pombas-gira e charutos, cigarros para as
figuras masculinas. A linguagem usada também é condizente com palavras rudes,
as vezes frases de provocacao para quem os olha com certo receio ou desdém. Em
geral, porém, a receptividade deles é de acordo com o tratamento que recebem.
Esta é a ala que faz e desfaz os conhecidos ‘trabalhos’ mais ligados ao cotidiano
profano, material, tais como: ‘amarrar’ o(a) namorado(a) ou marido(esposa), pagar
dividas, protecdo contra inveja, entre outros. E feita uma diferenciagdo dos Exus em
Ortiz (1999), que, baseado na dicotomia entre bem/mal, com seus respectivos
missionarios, considera que a Umbanda é a pratica do bem e a Quimbanda é a
pratica do mal e os Exus pertenceriam a esta Ultima pratica religiosa.

Os tipos de entidades citadas acima possuem uma posicao de subalternidade
na nossa sociedade: indios, ex-escravos/negros, criangcas, nordestinos e marginais
(malandros, prostitutas). Na Umbanda, contudo, ha uma inversao simbdlica (Birman
1985), uma vez que nessas entidades é depositado um grande valor positivo, de
confianca e de protecdo. Sao esses grupos considerados socialmente inferiores que
detém o poder magico e nao a representacdo do homem branco ocidental e seu

poder histérico dos tempos da ‘casa grande’. Sendo assim, Birman (1985, p. 47) diz



que “o poder vem dos fracos, enquanto a ordem e a moral vém do outro extremo da
hierarquia — dos poderosos, dos brancos”. A inversdo estd justamente no fato de
que, se no espaco profano da sociedade, é a figura do homem branco que detém o
poder historico e politico, no espaco da Umbanda s&o as figuras marginais que
assumem o poder histérico com conotacao simbdlica.

Pelo fato de que nas consultas as pessoas buscam solucdes para seus
problemas do cotidiano, existem determinados terreiros que exigem a organizacao
em filas e as vezes, distribuicdo de fichas. A exemplo disso Ortiz (1999, p. 102-3)
cita que

na entrada situa-se um balcdo onde 0s consultantes recebem fichas numeradas, que
correspondem a chamada das entidades espirituais. No momento da consulta um
cambono®® chama os niimeros distribuidos pela assisténcia e coordena a entrada dos
visitantes na sala de culto.

O tempo da consulta ndo é pré-determinado, podendo demorar cinco minutos
ou meia hora. Para evitar um prolongar indefinido, alguns centros determinam a
quantidade de consultas a serem atendidas naquele dia, via distribuicdo de fichas
numeradas ou divisdo dos consultantes para cada entidade do dia. Por exemplo, ou
o centro atende cinglenta pessoas naquela noite ou a V6 Rita antende cinco,
enquanto Pai Damido atende sete e assim por diante. Aqueles que ja tem uma certa
freqiéncia chegam bem mais cedo sbé para marcar com o espirito de sua
preferéncia, pois outro nao serve.

Além dos tipos de espiritos citados até aqui, Negrao (1996, p. 203) referencia
que: “os demais, embora aparegcam com regularidade nos nomes dos terreiros, sdo
incorporados muito raramente e, quando o s&o, cantam-se seus pontos como

homenagem, e nenhum outro ritual desempenham”. O autor, no mesmo paragrafo,

°® Termo utilizado para designar o auxiliar.



da alguns exemplos: “ondinas, sereias, guia hindu, estrela de guia, padres,
enfermeiros, anjos, almas e outros”. Ainda que incomuns, mesmo assim podem ser

encontrados, dependendo da influéncia que o terreiro recebe.

2.4. Formacao do terreiro: fundacao, hierarquia, e manutencao

Para falar sobre a organizacao estrutural de um terreiro ou centro € essencial
elencar os elementos principais: sua formacgao, hierarquia e manutencéo.

A fundacdo de uma nova casa, de acordo com Birman (1985), geralmente se
da pela dissidéncia em uma casa ja consagrada. Os dissidentes fundam uma nova
casa e comecam a atender. As vezes, ainda “é um médium que se considera
‘preparado’, que tem cabeca feita, € mais, alguma clientela estabelecida” (Birman,
1985, p. 74). O lider deste movimento sera o pai ou mae-de-santo e seus guias sao
as entidades mais importantes e, portanto, os responsaveis pelas obrigacdes
maiores ou trabalhos mais dificeis, comeg¢ando ai o processo de hierarquia e de
consolidacdo da casa. A organizacao hierarquica da casa de Umbanda segue o
padrao de hierarquia ‘espiritual’. Ha4 pelo menos trés graus de hierarquia. O primeiro

¢ o lider, ja citado. Berkenbrock (1998, p. 159) cita que

no segundo grau esta o pai-pequeno ou mae-pequena, que é ajudante da lideranca e
assume as fungées dela na sua auséncia. Depois vem o corpo dos médiuns, isto é,
as pessoas que incorporam durante o culto. No ultimo grau estdo os ajudantes. Estes
sdo especializados em diversos servigcos, como ajudar os médiuns durante as
consultas, escrever e interpretar as receitas ou responsabilizar-se pela apresentacdo

do espaco do culto ou pela musica.
Na mesma pagina, o autor complementa afirmando que “para se chegar a
algum grau da hierarquia faz-se necessdria uma iniciagdo”, através da qual se
aprende desde o desenvolvimento da mediunidade (capacidade de incorporar uma

entidade e a interpretar de forma correta), até a ordem do culto, a teologia, termos



religiosos e as obrigacdes. Tanto a iniciacdo, quanto a hierarquia, porém, podem
sofrer alteracées de casa para casa. Onde a influéncia do Candomblé é maior, a
iniciacdo é mais ligada a descobrir o ‘pai de cabeca™’ em seu respectivo ritual. Onde
a influéncia kardecista € maior, a iniciacao € mais ligada ao estudo do Evangelho
Segundo o Espiritismo®®. Essa diferenciacdo é determinada pela lideranca e sua
forma de se relacionar com as diversas e freqlentes influéncias. Porém, o controle
do fendbmeno de incorporagao dentro dos rituais apropriados é comum a todos.
Vinculada a organizacdao da casa esta a discussao em torno de sua
manutenc¢do. Em geral ndo requer muito trabalho ou dinheiro manter um terreiro,
uma vez que o0 material exigido é pouco e barato. Mesmo assim, também neste
aspecto, ha diversificacdo quanto a maneira de fazé-lo. Podem ser encontrados
centros que ‘passam’ uma cesta pedindo qualquer contribuicdo e/ou maco de velas.
Ha os que ja possuem os colaboradores fixos e nada pedem aos freqlentadores.

Ortiz (1999, p. 103) se refere a isso quando cita que

diante dos gastos do funcionamento do culto, substitui-se o sistema de ajuda mutua,
que é aleatdrio, por uma forma de cotizac4o fixa, onde os participantes pagam uma
espécie de mensalidade. Do ponto de vista burocratico dois resultados sdo obtidos: a
codificagdo da contribuicdo de cada um e a facilitagdo do trabalho de contabilidade.

A alternativa encontrada por alguns € de promover eventos diversos como
festival de sorvete, festas juninas e outros para levantar fundos.

Outro aspecto importante para a manutencdo de uma casa € a sua
consolidacéo e isso depende principalmente do reconhecimento paulatino dos seus
guias (a comecar dos guias do/a lider). Por exemplo, se sd&o menos ou mais
capacitados a resolver os problemas das pessoas a sua volta. Uma questdo que se

coloca é importancia dos pais/maes de santo neste momento, ja que séo eles que

*" Termo utilizado no Candomblé para designar o guia espiritual.
*® Uma das principais obras do espiritismo kardecista.



serdo 0s juizes e orientadores. Esse reconhecimento alids, faz parte de um processo
ciclico, ja que, quanto mais prestigio acumular mais recursos estardo disponiveis e
estes, por sua vez, irdo contribuir para aumentar o seu prestigio (Fry apud Birman,
1985).

Neste ponto é importante detalhar o tema ja pincelado: ‘Um e Multiplo’ como
aspecto intrigante dentro da Umbanda. Para comecar, esse é um ponto fundamental
da permeabilidade as variacdes, dentro da autonomia de cada centro.

Isso se explica porque todos 0s grupos sociais estdo sujeitos a influéncias
culturais diversas, o processo porém nao acontece sem uma ‘digestao’ ou adaptacao
as experiéncias proprias daquele grupo. “Na Umbanda o que observamos é um
campo mais permeavel as influéncias, ja& que nele ndo encontramos as barreiras
impostas pela existéncia de uma hierarquia Unica que reuna todos os fiéis nos
mesmos gestos” (Birman, 1985, p. 85). Cada influéncia deixa a marca de sua pratica
religiosa, fazendo uma composicao de padrdes diversificados.

Segundo Birman (1985) dessas influéncias

encontramos, pois, umbandas misturadas com o Candomblé, o catolicismo, o
judaismo, com cultos orientais, espiritismo, com a maconaria, o esoterismo... E claro,
no entanto, que algumas influéncias estdo mais presentes do que outras, como é o

caso do Candomblé, do espiritismo e do catolicismo (Birman, 1985, p. 90).

A autora continua explicitando que entre esses movimentos existem duas
vertentes de valoracdo: ou se valoriza a religido pelo poder sobre ‘forcas periféricas’
ou se valoriza critérios morais, evolutivos. Em terreiros com influéncia do
Candomblé, o referencial maior é, naturalmente, a Africa e valorizam os atabaques,
as oferendas (inclusive rituais com sacrificio de animais). Os trabalhos ditos mais
‘fortes’ ou ‘perigosos’ envolvem, além das tradicionais velas (a cor € de acordo com
o Orixa), cachaca, pélvora, enxofre, charuto, entre outros. Quanto mais simbdlico,

mais aumenta o valor e a eficacia magica.



Os centros, como preferem ser chamados, com influéncia marcadamente
kardecista, “ddo mais lugar as elaboragcbées que dizem respeito a moralidade do
culto, a face ‘branca’, através de uma énfase toda especial na teoria da
reencarnacado e nos varios niveis evolutivos a que estdo submetidos os homens”
(Birman, 1985, p. 91-2). Esse carater pode ser percebido tanto nas consultas, nas
quais as orientacdes podem estar ligadas ao perdao a quem fez algum mau, ou a

caridade com intuito de ‘evolucao espiritual’, quanto na simbologia

os simbolos de elevagdo espiritual tanto podem ser uma musica de drgao ou uma luz
azulada quanto qualquer outro simbolo que na nossa cultura se identifique com o
‘civilizado’, ‘erudito’, ‘puro’, moralmente elevado. O branco, a Iluz de vela, a
uniformidade na vestimenta dos médiuns, a auséncia de atabaques e de espiritos
‘atrasados’ s&o uma marca notoria em tais centros.

A esta idéia pode ser associada, por analogia, os chamados ‘mais evoluidos’
espiritualmente com as pessoas de status social superior. Prova disto € que nos
centros ‘puramente’ kardecistas, ligados a Federacdo Espirita, os médiuns so6
‘recebem’ espiritos de médicos, advogados ou pessoas intelectualmente dotadas. E
conhecido, no meio umbandistico o ‘chiste’ em que as entidades que vao num centro
‘de mesa’, como por exemplo, Dr. Gustav, ‘baixa’ num terreiro de Umbanda como
Caboclo Tonho®, numa clara critica a discriminacdo dos centros de ‘mesas
brancas’, critica esta reforgada por certos terreiros e repudiada pela maioria.

Na tentativa de organizar seus proprios preceitos, distinguindo-os das outras
religides e na busca de legitimacao entra em debate o corpo federativo da Umbanda.

Sobre este tema Ortiz (1999, p. 186) coloca

neste processo de sistematizagdo do produto umbandista, uma centralizagdo de
poderes decisdrios torna-se indispensavel; é aqui que as federagcbes vao se
manifestar com toda forca. A finalidade desses drgdos é centralizar e monopolizar o

poder, transformando-se ao mesmo tempo nos unicos representantes legitimos, e até

% Estes nomes sao ficticios, apenas a titulo de exemplificacdo do ‘chiste’.



mesmo legais, da religido. O quadro geral das federagcbes umbandistas €
heterogéneo, por outro lado faltam informacbes para que se possa estudar em
detalhe esse aspecto da questdo; podemos, entretanto, situar o problema.

E é justamente neste intuito que segue o préximo assunto.

2.5. Legitimacao social da Umbanda

Para Birman (1985) é justamente no seio de setores mais intelectualizados da
Umbanda que surgem tentativas de codificacdo, de unificacdo, de uma centralizacao
do poder decisério, inclusive com uma unica doutrina. Neste empenho depararam-se
com muitas dificuldades, ndo s6 internas — o terreiro que possui um bom
funcionamento ndo quer mudar — mas também externas, ja que uma das fun¢des da
federacdo, em carater politico, era enfrentar a repressdo do Estado sobre a
Umbanda e os cultos afro em geral. As tentativas de unificacdo em torno de
federacdes e seus caminhos ja foram indicadas no trilhar histérico desta religido.
Mas ainda € bom destacar que, pelo menos em parte, algo que se tem de comum na
pratica interna da Umbanda se deve ao papel das federacbes, uma vez que as
informacdes podem ser reunidas, reflexdes podem ser produzidas e difundidas para
os centros. O resultado disso ndo € sé ou necessariamente uma linguagem comum,
mas principalmente uma visibilidade social, uma respeitabilidade diante da
sociedade.

Outra viséo parte de Negrao (1996), que coloca o contexto entre terreiros (de
acusacodes, de desconfiancas e busca de legitimidade) entre os fatores principais

para a formacao e fortalecimento das federacdes

aquele que parece ser o pecado ritual mais grave da Umbanda, a mistificagdo, ou
seja, simular o transe mediunico, é acusagdo comum. O transe simulado seria
utilizado como instrumento de ganho econémico. No jogo acusatdrio da Umbanda,
contudo, é ainda mais grave a utilizacdo dos guias para a pratica do mal, de agcbes

prejudiciais a outrem. Inexisténcia ou insuficiéncia de conhecimentos rituais e



doutrindrios, pratica ou tolerdncia de atos imorais, mistificagdo, exploragao
econbmica, uso da mediunidade para fins maléficos e perversos. Tais sdo as
acusacoées genericamente trocadas entre o0s pais-de-santo, cada qual ndo admitindo
praticar os mesmos atos (Negréo, 1996, p. 262).

Segundo o autor ha dois niveis de organizacdo da Umbanda: a
externa, das federagdes e a interna dos terreiros. A primeira é representada por
“conjuntos heterogéneos e pouco articulados como aqueles [dos terreiros] dirigidas
com preocupagdes predominantemente religiosas e institucionais, voltadas antes ao
publico externo” (Negrdo, 1996, p. 325). Por isso mesmo, os mitos e ritos sao
disciplinados a partir dos requisitos e expectativas das vigéncias socioculturais. Ja
os terreiros “constituem-se em unidades discretas, de carater eminentemente
magico e voltados ao seu publico interno” (Negréao, 1996, p. 325). Nos terreiros, 0s
mitos e ritos sdo gerados e reproduzidos com o intuito de acionar o sagrado,
objetivando solucionar problemas do cotidiano. Mais adiante, porém, o autor
complementa que podem ser encontradas organizagdes federativas mais voltadas
para 0 magico e terreiros com preocupag¢des moralizadoras e institucionalizantes,
evidenciando, mais uma vez a caracteristica de complexidade da Umbanda.

Portanto é possivel observar que as tentativas das federacdes, no sentido de
alterar a dindmica ‘unido & segmentacéao’ falharam todas. Neste ponto Birman (1985,
p. 93-4) reforca que

por mais que a variagdo na umbanda nesse caso seja vista como um ‘defeito’ da
religido — que ainda néo teria conseguido estabelecer para todos um unico critério de
verdade em matéria de ritual, de moralidade, de doutrina — esses umbandistas tém,
ao longo do tempo, aprendido a conviver com as diferengas. Se ndo é e nunca foi

possivel elimina-las, o jeito é conviver com elas.
Se tivessem tido mais sucesso, as federacdes poderiam ter influenciado
fortemente a expansdo da Umbanda, ja que um de seus objetivos € criar uma

imagem mais favoravel desta religido perante a sociedade. Porém, como isso nao



aconteceu, sua expansao € assim relacionada por Berkenbrock (1998, p. 167):
“diversos fatores facilitaram esta expansado da Umbanda pelas cidades grandes,
desde sua capacidade de adaptagdo a novas situacdes, até a forte migracéo
populacional que se observa no Brasil”. Mais adiante, na mesma pagina, ele
completa “0 espaco exigido por uma casa de Candomblé € muito maior que o
exigido por uma de Umbanda, detalhe muito importante nas grandes cidades. A
Umbanda mostra ai sua grande capacidade de adaptacao a novas limitagdes”.
Partindo deste olhar de adaptacdo constante, adentra-se em um campo
sincrético de busca continua para assegurar a identidade do grupo. Por isso, faz-se
necessario aprofundarmos o conceito de sincretismo e ver até que ponto esta
dindmica foi utilizada pela Umbanda como confirmacdo de sua legitimidade nos

tempos atuais.

2.6. Sincretismo como fator de preservacao da identidade da Umbanda

Para Berkenbrock (1998, p. 159), “tanto na Umbanda como em outras
religides afro-brasileiras é de se admirar a sua incrivel capacidade de assimilar
outras idéias religiosas, retrabalha-las e as integrar no proprio culto e na propria
mundividéncia”. Pode ser retratada aqui que essa capacidade de assimilagdao e/ou
adaptacao também ocorre com outras idéias ou recursos, nao soé religiosos, mas até
tecnoldgicos. Esta tentativa de integracao da religidao a sociedade é transpassada
pela busca de identidade, uma vez que para confirmar como sendo de uma
determinada religido, se faz necessario adaptar para interagir na sociedade, ou pelo
menos com aquela comunidade especifica.

Se, na formacao, a religiao tinha o papel de integrar os povos africanos, para

manter sua identidade negra, hoje essa identidade é buscada também em nivel



simbélico (como o transe religioso que permite um retorno & Africa), e neste campo a
tecnologia estd cheia de nuances para influenciar e manter essa identificacao.
Destas nuances pode-se destacar a possibilidade de recursos tecnolégicos serem
inseridos como elementos simbdélicos, participantes do ritual.

Ortiz (1999) considera que os valores simbdlicos afro-brasileiros se

transformam em conformidade com os valores auténticos da sociedade

a religido umbandista se legitima na medida em que ela integra os valores propostos
pela sociedade global. Gradativamente, passa-se da recusa inicial oposta pela
sociedade a aceitagcao social da religido. A legitimacdo é sensivel no que diz respeito
ao mercado religioso onde a Umbanda, considerada num passado recente como
heresia, torna-se, pouco a pouco, um sistema religioso aceito pelas outras profissées
de fé (Ortiz, 1999, p. 15).

A Umbanda se difere dos outros cultos afro-brasileiros porque é considerada
como a unidao harménica dos elementos que ja existiam aqui: o banto, o catdlico, o
indigena e o espirita kardecista. A Umbanda ndo seria uma sintese desse
sincretismo mas, sim, uma sintese brasileira, com uma consciéncia de brasilidade.
Buscando maiores informagdes sobre o sincretismo, em Ferretti (1995) fica claro que
este elemento ndo é simplesmente um dado observavel, mas um processo soOcio-
cultural, com a grande capacidade deste fenébmeno religioso remontar a aspectos
institucionais e rituais para disponibilizar respostas especificas a situagcoes sociais
problematicas historicamente.

O termo ‘sincretismo’ gera confusdo, polémica, contradicdo e ambiglidade.
Por isso € necessario explorar um pouco esta discusséo.

O mais comum € se lembrar de sincretismo relacionado com as religides afro-
brasileiras, como se somente nelas houvesse manifestado este fenédmeno. A

situagao sincrética, porém, tende a acontecer naturalmente no contato de culturas



diferentes, e nas respectivas expressoes religiosas (Ferretti, 1995). Contudo, neste
estudo o destaque maior é, naturalmente, sobre a relacao sincrética na Umbanda.

O proprio Ferretti (1995), para melhor situar o(s) sentido(s) da palavra
sincretismo, faz um apontamento através da histéria, identificando cinco tendéncias
(ou fases) no debate sobre o fenbmeno do sincretismo. A primeira fase foi a da
teoria evolucionista (o sincretismo como ilusdo da catequese). Depois foi a da teoria
culturalista (trabalhando com o0s conceitos de aculturacdo, neoculturacao,
transculturacao ou reinterpretacao). Na terceira, Bastide (apud Ferretti, 1995) propds
o principio de cisdo, que juntamente com o principio de correspondéncia e o de
participacdo oferecem a melhor imagem da cosmologia afro. Para Bastide (apud

Ferretti, 1995, p. 56) o principio de cisao consiste no fato que

0 pensamento primitivo é analégico: vai do semelhante ao semelhante. O universo
para o primitivo estaria dividido em certo numero de compartimentos estanques e as
participagbes se fariam no interior dessas divisbes e ndao de uma divisdo a outra. O
sincretismo deixa transparecer residuos desta maneira de pensar. Nao se trata de
mistura ou identificagbes, o que seria um verdadeiro sincretismo, mas de

semelhancas, equivaléncias e ndo identificagbes (por exemplo entre orixas e santos).

Trata-se de um jogo de analogias.

Na quarta fase, o sincretismo foi analisado através de pares de conceitos
opostos: mistura versus pureza, fusdo versus separacao, embranquecimento versus
empretecimento, em que seria visto como construgcées sociais “surgidas em
situacdes de disputa de poder e prestigio” (Ferretti, 1995, p. 88). A fase mais atual
discute a idéia do sincretismo como mascara colonial para escapar a dominacao e
como estratégia de resisténcia.

A partir destas constatagdes, pode-se observar que ha uma grande
diversidade quanto ao uso e sentido do conceito ‘sincretismo’, mas a maioria esta

relacionada com jungéo, fusdo e mistura. Por isso, muitas vezes o conceito de



sincretismo nao é definido ou € mal definido e aplicado a uma realidade que nem
sempre € examinada em todas as suas facetas.

De outro lado Rolim (apud Ferretti, 1995, p. 93) afirma que, no Brasil, teria
ocorrido “a catolizacdo do africanismo ou a africanizacdo do catolicismo”, uma vez
qgue os simbolos e ritos catolicos foram usados e reinterpretados de acordo com a
visdo das forcas vitais do mundo africano.

Em sintese, a conclusdo €& que o0 sincretismo, “apesar dos aspectos
pejorativos que prevalecem é um fenémeno que existe em todas as religides, esta
presente na sociedade brasileira e deve ser analisado, quer gostemos ou nao”
(Ferretti, 1995, p. 91). Desta maneira, é assumido a partir daqui que sincretismo € o
resultado do encontro de culturas e suas respectivas cosmovisdes, que, apesar de
possuir caracteristicas de suas matrizes originais, se diferencia delas, possibilitando
0 surgimento de uma nova cosmovisao e nova manifestagao religiosa.

Levando em consideracdo que as culturas se encontram e, muitas vezes, se
confrontam gerando tentativas de dominacao de um sobre o outro, o sincretismo
pode ser considerado como elemento de resisténcia cultural (Ferretti, 1995), uma
vez que ele possibilita a sobrevivéncia da identidade cultural e étnica®® de um
determinado grupo.

Ao falar de sincretismo como resisténcia cultural, é fundamental tomar
cuidado para nao confundir o que foi, em sua formacédo, uma necessidade para a

preservacao da identidade étnica do negro.

% E entendido por identidade étnica “o sentimento pessoal e a consciéncia da posse de um eu, diante
de outros eus, um sujeito Unico e que é, ao mesmo tempo, o reconhecimento individual dessa
exclusividade” (Brandao, 1986, p. 37).



Isso porque, mais que a tonalidade da pele, os canticos em linguas africanas,
adanca e os gestos rituais constituem em certos grupos fator de identificacdo
religiosa.

Em determinadas regides o negro ndo pode ser considerado como minoria
populacional, e tampouco as religides afro-brasileiras podem ser consideradas como
religides exclusivas de negros, ou de classe com baixo poder aquisitivo. Se constata
isso ao observar a grande quantidade de brancos, mesticos ou pessoas de classes
mais abastadas freqlentando e participando dos cultos afro, especialmente da
Umbanda. Sua clientela provém de todas as classes sociais. E por isso que nestes
grupos a religido constitui fator de preservacdo da identidade, mesmo que se
encontre sincretizada com outras tradicoes, pois na religido sincretizada ha uma
assuncao de novos elementos ou signos, sem que se perca a significacao anterior.
“Em decorréncia do sincretismo, podemos dizer que as religides afro-brasileiras tém
algo de africanas e de brasileiras, sendo, porém diferentes das matrizes que as
geraram” (Ferretti, 1999, p. 127). Por isso, as religides afro-brasileiras poderiam ser
consideradas como fator de resisténcia cultural. E neste sentido a Umbanda constitui
um excelente referencial.

A partir dessa contextualizacao, cabe examinar melhor se ha possibilidade de

um processo de reencantamento na pratica umbandistica.

2.7. Desencanto e reencanto na Umbanda

Para explanar sobre a racionalidade na Umbanda Ortiz (1999, p. 181) cita
Weber e “relaciona a nocao de racionalidade religiosa a duas condi¢des precisas: ao
surgimento das cidades e a existéncia de uma camada de intelectuais sacerdotes ou

leigos”. Por causa disso, Ortiz (1999, p. 182) vai afirmar que



0 esquema tedrico desenvolvido por Weber se aplica bastante bem ao caso da
religido umbandista; uma ressalva deve ser feita porém. A magia integrada na
Umbanda néo é de origem rural, mas provém da heranca afro-brasileira; por outro
lado, o processo de racionalizacdo se desenvolve numa dire¢do que inexiste para o
pensamento weberiano, o da reinterpretacdo das praticas mdgico-religiosas. Em
linhas gerais, o processo de racionalizagdo da religido umbandista segue o modelo
delineado por Weber: ele se vincula a uma ‘intelligentzia’ de origem especificamente

urbana.

Para confirmar basta rememorar que sao considerados os responsaveis pela
tentativa de sistematizacdo da Umbanda pertenceram a camada mais intelectual da
sociedade, ou seja, os de influéncia kardecista que, no intuito de unificar, acabaram,
em parte, por levar “a burocratizacao e a institucionalizacéo do culto” (Ortiz, 1999, p.
182), interferindo na mistificacdo das praticas magico-religiosas.

Negrdo (1996, p. 326) afirma que “uma visdo de mundo relativamente
desencantada, racionalizada e moralizada, aliada a um papel de pai-de-santo mais
proximo ao de sacerdote, se faz crescentemente presente, sobretudo nos terreiros
de CMP®'". A seguir, o autor analisa a cosmovisdo (des)encantada através do perfil
dos pais-de-santo e de seus terreiros. Comeca observando que a maioria dos pais-
de-santo tem pouca participacdo no mundo externo a Umbanda, seja no ambito
politico (atividade associativa, cargo politico) ou no assistencial (creches,
campanhas de arrecadacao, etc.). Sobre isso, Negrao (1996, p. 326) infere: “talvez o
carater menos secularizado da Umbanda frente ao Kardecismo explique sua
preferéncia pela resolugao espiritual dos problemas, afastando-se dos expedientes
mais racionalizados”. No ambito cultural, poucos centros realizam cursos, ainda
assim sobre a doutrina kardecista e umbandista, demonstrando a predominancia do
desinteresse a quaisquer assuntos que transcendam ao universo religioso. Mesmo

existindo literatura antropolégica e sociolégica sobre a Umbanda, a preferéncia da

®1 CM = abreviatura utilizada pelo autor para designar ‘Classe Média’.



maioria € por permanecer com 0s proprios escritos. A respeito da leitura de livros,
Negrao (1996, p. 327) afirma que “sdo poucos os terreiros em que os livros exercem
alguma influéncia, tém alguma importéncia no culto. Em um deles, predomina a

literatura kardecista”. E declara

0s pais-de-santo vivem, pois, imersos em seu mundo religioso e encantado. Sua
realidade é a dos Orixas (...). Tudo o que transcende a isto, inclusive as atividades
organizativas e institucionalizantes levadas a efeito pelo movimento federativo, salvo
excegoes, lhes desperta pouca ou nenhuma atencdo. Seu imagindrio e sua pratica
ligam-se aos Orixas e suas relagées entre eles e com 0s homens, aos meios magicos
de se protegerem e a seus clientes (Negréo, 1996, p. 328).

Ainda assim é possivel encontrar terreiros que possuem

a concepcéao de que o mérito, o esforco proprio e a fé sdo pré-requisitos para que se
alcancem as gracas pretendidas e constitui-se em um primeiro elemento
racionalizador a quebrar o encanto do mundo dos orixas, abrindo espa¢o para o
‘poder da mente’ e a eficacia do ‘pensamento positivo (Negrdo, 1996, p. 329).

O autor ainda anota que pode ser observada a abordagem que vé a Umbanda
como um tipo de psicologia, pelo carater de ‘desabafo’ e pelo fato de lidar com o
lado emocional das pessoas. Na andlise de Negrao

a racionalizagao implica também a restricdo do campo de abrangéncia das
possibilidades manipulativas da Umbanda, ndo s6 porque os milagres ndo se
conseguem, mas também porque muitos casos estdo fora de sua competéncia,
constituindo-se em campo especifico de profissionais especializados (Negrédo, 1996,
p. 331-2).

Sob esta Otica os profissionais da ciéncia tém seu reconhecimento, num

campo diferenciado do da religido.

Para concluir, segundo Negrao (1996, p. 332-3)

a racionalizagdo do culto e da doutrina, entendida como a adocéo, pela Umbanda, de
um discurso pseudocientifico que a poria em compatibilidade com a ciéncia, limita-se
aos livros dos intelectuais umbandistas, muito pouco lidos, conforme vimos, e ao
universo de alguns poucos pais-de-santo mais proximos as federagbes. Aparece mais
claramente no reconhecimento das disciplinas cientificas como campo legitimo de
resolucdo dos problemas para o0s quais 0s procedimentos religiosos sdo

incompetentes, além da extirpacao de formas tradicionais de manipulacbées magicas.



Assim, passando pelo perfil do pai/mée-de-santo e o de seus terreiros, pode-
se inferir que a Umbanda vive atualmente um processo com o seguinte quadro:
menos secular que o kardecismo, com elementos racionalizantes (busca do proprio
mérito) e, a0 mesmo tempo, ha o re(encantar) na fé para o merecimento das gracas
pedidas, através “da obediéncia a mandamentos divinos e do cumprimento de
determinados deveres éticos que tornem os homens merecedores de gragas
suplicadas” (Negrao, 1996, p. 333).

Pode ser observado na fala de alguns entrevistados, desse estudo, um
desencantar com a pratica religiosa anterior, ou com a pratica da ciéncia, para um

(re)encantar na pratica da Umbanda

aqui [CEMEC] a entidade pode e deve interferir na vida das pessoas, no outro centro
era sO pra ouvir, mandar rezar e se conformar com a vida que a pessoa tinha.[...]
‘aqui a gente pode ajudar de verdade’ [...] ‘ja vi cura acontecer aqui que nem médico

5§

dava volta, até uma menina com a “cabecga ruim
Desta maneira o préximo passo € apresentar, de maneira detalhada, o caso

especifico proposto nesta dissertacao.



CAPITULO Il

Centro Espirita Mensageiros da Caridade - um estudo de caso

Neste capitulo sera descrito o resultado do trabalho de campo, no Centro
Espirita Mensageiros da Caridade. A partir do olhar socioldgico referenciado no
capitulo anterior, foram feitas observacdes participantes e entrevistas com a
presidente do centro, médiuns, auxiliares e freqlientadores, no o intuito de coletar os
dados referentes aos elementos que caracterizam a casa e a relagao deles com a
literatura apresentada.

Neste momento se faz necessario uma descricao mais detalhada do objeto de
observacao empirica: os rituais de transe dentro de um centro de Umbanda em

Goiania.

3.1. Sua origem
Este centro teve sua procedéncia na experiéncia vivida pela fundadora e
coordenadora®, Tanya Torres. Ap6és a primeira manifestacdo de transe, em uma

casa de Umbanda, ela trabalhou ainda alguns meses nela até que, em 22 de margo

®2 No referido centro a nomenclatura usada é coordenadora ou presidente e ndo mae-de-santo.



de 1989, fundou o Centro Espirita Mensageiros da Caridade. Inicialmente no Jardim
Europa, numa casa alugada e, apds cerca de um ano e meio e arrecadagao de
dinheiro via campanhas, mudaram para o atual local no Bairro Anhanglera, na
periferia de Goiania. Nas palavras da Tanya, autodenominada presidente ou

coordenadora da casa

0 histérico do CEMEC comecou no dia em que eu fui levar uma pessoa que nao
estava passando bem (...) Ela me informou no caminho que era uma casa de
umbanda (...). Quando entrei eles estavam cantando, haviam quatro pessoas na sala
e uma deitada, que é a que estava em tratamento. Eles estavam cantando musicas
de Pretos-velhos. Eu me virei, olhei pra um reldgio que tinha na parede eram 4 e 20
da tarde. E quando eles comecaram a cantar eu foi sentindo a musica e de repente
senti um certo torpor que estava tomando conta de mim, alguma coisa diferente, que
eu ndo conseguia dominar bem e eu ndo me opus. Ja tinha lido muito, tinha estudado
muito, mas nunca tinha sentido nada, eu ndo me opus. (...) E quando eu abri os olhos
novamente eram 4 e 40 da tarde. Entdo eu achei muito interessante essa primeira
vinda do preto-velho, a maneira como ele chegou em mim. E a partir dai eu prometi
para mim mesma que eu iria me interessar mais e comecei a ir mais vezes la no Raul.
Fiquei la alguns meses, suficiente para a forma mediunica de preto-velho se
posicionar bem comigo e o preto-velho um dia disse que eu procurasse um local para
que ele pudesse trabalhar. Eu entdo fui com meu marido, na época, Wallace, nos
comegamos a procurar um local, alugamos um cémodo ali, acho que ali é Jardim
Europa, perto de onde é hoje. (...) O nome foi escolhido pela filha da Rosa (...). Ela

g

deu esse nome: “Porque ndo Mensageiros da Caridade?”, eu achei muito bonito.
Durante um ano nds trabalhamos ali no Jardim Europa. Neste um ano o publico foi
chegando. Em um ano e meio nos resolvemos fazer almocgos, festival de sorvete, pra
comprar a casa, pra comprar um terreno pra continuar, porque era impressionante no
dia em que a casa abriu nés so tinhamos nds e ja estavamos com pessoas para ser

atendidas.

Desta maneira, percebe-se que a fundacdo desta casa se deu como cita
Birman (1985): de uma cisdo com uma casa ja estabelecida.

A Umbanda tem um histérico de perseguicdo, discriminagdo por parte de
determinados setores da sociedade. O CEMEC possui o mesmo referencial, como
relata Tanya

depois de algum tempo eu fui vendo que uma parte da sociedade visualizava aquele
trabalho com muito preconceito. Isso foi uma surpresa pra mim, mas ai nods

descobrimos a dificuldade de lidar com isso entre os proprios ... desde evangélicos e



espiritas muita pressdo em cima da gente, muita agressdo. Ai eu fui sentir na pele o
desafio do preconceito, mas no principio eu ndo tinha nogao disso. (...) vivi muito,
muito preconceito, muita agressao fisica, moral, que me prejudicou até fisicamente,
saude e tudo mais, mas passou, diria assim que distinguindo assim: até o quinto ano
fui ingénua, do quinto ao oitavo ano, até oito anos eu sofri muito, e depois nada disso
me afetou mais. Ai é um trabalho, que costumo brincar que Jesus deu o alvara pra
casa com sete anos, a partir do alvara nada mais me assustou, nada mais me
preocupou, nés so fizemos trabalhar 14, é o que a gente faz até hoje, vocé conhece I3,

é muito trabalho.
Hoje a convivéncia é mais tranqlila até com os vizinhos, que, segundo
declaragdes, s6 reclamam quando carros estacionam na porta das garagens.
A dirigente do centro tem curso superior e estudou na Universidade Holistica

de Brasilia — Unipaz. Em suas palavras

prestei vestibular pra Medicina, mas parei porque meus pais tinham dificuldades
financeiras. Fiz histéria pela Universidade do Rio de Janeiro, nascida na Zona da
Mata, e criada no Rio de Janeiro e estou em Goidnia ha 22 anos.(..) Me
conscientizou, me trouxe lembrangas boas, abriu ainda mais a cabega da gente com
uma idéia firme daquilo que a gente ja acreditava, por exemplo: a palavra ‘holistica’
quer dizer ‘holos’ é um todo, entdo a gente sabe que isso ai é antigo, na verdade nao
existe nada de novo, s6 uma atualizagdo e um crescimento daquilo que a gente tem
dentro da gente, do nosso potencial (...) entdo so6 me fez entender que a gente tem
que se abrir cada vez mais para todas religiées, tomar muito cuidado, que eu tomo,
porque se a gente for se prender a fanatismo ou ensinar preconceito ou podar, ela
pode atrapalhar tudo. Eu costumo dizer que a ciéncia fez a parte dela, a religido ta
faltando muito. Se vocé vai pro catolicismo é pecado ai cria no jovem a idéia do
pecado e ai ele fica muito pequeno. Se vai para o espiritismo é carma, vocé esta
assim porque vocé tem um carma pra cumprir, ja diminui o potencial seu. Se vocé vai
para o evangélico ja vem aquela nocdo de poder, aquela forca de subjugacdo. Sob
esse aspecto o ‘Mensageiros’ procura nao fazer isso.

Isto traz a discussdao alguns pontos interessantes: primeiro, a busca de
formagéo e informagdo em locais comumente tidos como racionalizados, porém a
Unipaz ndao é uma instituicdo académica laica, sua proposta esta ligada a uma
proximidade com os movimentos da Nova Era. Isso abre um leque para outras

praticas, como mostra Tanya



a holistica me deu fundamentos e também a condicdo de fazer com o grupo (...) a
gente na dltima quarta-feira do més faz o que chamamos de espaco pra unido, e ai a
gente utiliza de técnicas de fitas de mentalizacdo, de movimentos corporal com o
grupo pra ele ficar mais unido. A gente nao tem fronteira, o ser humano ndo tem
fronteira ndo, nossa mente € ilimitada, entdo nés ndo podemos permitir que religiao

limite a gente, nem Jesus, e as vezes custam pra entender isso.
Para Parker (1995, p. 233) diz que o Movimento Holistico “¢ um movimento
intelectual e cientifico de critica a ciéncia ocidental, em funcdo de uma leitura

racionalista da unidade ‘homem-cosmo’, inspirada na filosofia do Taocismo”.

3.2. Sua estrutura organizacional

Em sua organizacdo geral apontamos a distribuicdo das sessdes, dos
tratamentos espirituais e dos trabalhos assistenciais. Ele possui sessdes abertas ao
publico as segundas e quintas-feiras, a partir das 20 horas. Nas sessdes de
segunda-feira ha a manifestacdo dos Pretos-velhos e as quintas a dos Caboclos e
dos Baianos. De sete em sete sextas-feiras ha comunicacdo com Exus e Pombas-
gira, para um pequeno publico. Essa reunido geralmente comeca apds as 22h
30min. As quartas-feiras ha o chamado estudo sistematizado, a partir das 20 horas,
somente para os médiuns da casa, quando Iéem e discutem temas ligados a
doutrina espirita kardecista e outros autores ligados a sociologia e antropologia. Aos
domingos praticam cerca de meia hora de cantos diversos (proprios do hinario),
ocasidao em que, quem assiste também participa, cantando — a isto chamam de
musicoterapia. Esta parte é seguida de uma palestra com temas diversificados e que
€ aberta ao publico em geral.

Os tratamentos espirituais s&o indicados durante as consultas aos Caboclos,
Pretos-velhos e que consistem, além de banhos com ervas ou flores, em oragdes e

béncaos. Ha outros: a ‘despolarizacao da mente’ e o tratamento com os ‘orientais’,



além de cirurgias em casos especiais. O primeiro constitui no tratamento para
harmonizacdo mental da pessoa. Ela é colocada numa salinha com aparelhos de
televisdo e computadores ligados para, segundo eles, criarem o campo
magnetizado. Com os ‘orientais’ o tratamento € feito com um casal de espiritos
incorporados que estariam aplicando técnicas ligadas aquela cultura e que a
coordenadora comparou com acupuntura, entre outras.

Para a manutencao material do CEMEC é promovido, pelo menos uma vez ao
ano, um almogco em que se paga a entrada e come-se a vontade. Todos o0s
preparativos, incluindo a comida, sao feitos pelos proprios membros da casa. A

presidente declara

a gente tem um trabalho, um almocgo, todo ano, este almog¢o sim a gente empenha
pra distribuir ingressos. E a gente levanta um dinheiro bom, que da pra pagar as
despesas da casa (...). E tem a menina que cuida da limpeza, nos primeiros anos
éramos nods que limpavamos (...). Mas agora ndo, nds temos uma menina que nés

pagamos. E a sustentagdo da casa é feita assim. (...) mas nunca faltou nada nao.
Para essa finalidade realizam, também, festivais de sorvete. Além disso, ha
uma colaborag&o simbdlica, ndo obrigatdria, no valor de cinco reais e com os quais
0s médiuns contribuem mensalmente.
A presidente da casa declarou ter procurado a Federacao de Umbanda mas

em suas palavras

ndo deu certo, ndo. (..) Porque achei confusa e bagungada, eles séao
desorganizados. E diferente de religido, pois estimula a crendice, parece usar a
mediunidade em proveito préprio e tem pouco estudo. Aquilo é muito diferente do que
eu queria entdo fui buscar nas obras do Chico [Xavier] e trabalhar na forma da
Umbanda.

Percebe-se que a presidente decidiu caminhar com influéncia do kardecismo

e afastada da federacdo. Isso confirma o que Birman (1985, p. 75) observa: “ha,



portanto, uma autoridade religiosa inquestionavel na figura do pai ou da mae-de-

santo”.

3.3. Sua estrutura fisica

A estrutura fisica do centro pode ser assim descrita, do lado de fora é como
uma casa qualquer, com um portdo grande na frente. Ultrapassando o portao,
chega-se a uma pequena varanda com samambaias que da entrada a uma sala
pequena, onde todos recebem as senhas e também ha uma pequena
livraria/biblioteca. Nesta saleta podemos encontrar, nas paredes do lado direito e
esquerdo murais com informativos dos horarios das reunides, datas e temas das
palestras do semestre, aniversariantes do més e eventos variados ligados ao centro.
Nesta saleta ha duas portas que dao acesso a uma sala maior, parecida com um
galpéo, com duas fileiras de bancos de madeira. Existem janelas que vao da saleta,
ao longo das duas paredes laterais, até um acesso de cada lado para outras salas
(uma sala é para tratamento espiritual, a outra é utilizada para tomar os passes®®
antes de falar com os pretos velhos), no fundo. A frente dos bancos fica o lugar
reservado para a chamada incorporagcdo dos médiuns, denominado de ‘altar’. Os
adornos sao simples: um altar com vaso de flores, velas no centro e nos cantos, um
crucifixo na parede. Possui musica ambiente. Com acesso pelo lado de fora, a
esquerda ha dois banheiros e uma sala mais ao fundo, onde sao feitos os trabalhos
com os Exus, Pombas-gira nos dias especiais; a direita, um corredor com uma porta

ao fundo para o segundo andar, onde trés salas funcionam para evangelizacao

% Termo e ritual herdado do espiritismo kardecista, que consiste, em um lugar calmo, 0 médium com
maos postas com as palmas para baixo, fazer uma oragao, pedindo béngéos para ‘limpar’ o ambiente
e trazer ‘bons fluidos’.



infantil e para adolescentes, durante os cultos, ou para as consultas médicas

durante o dia. Ver anexos Il e lll, os croquis.

3.4. Seu ritual

O ritual ou culto® constitui o cerne da Umbanda, porque é através dele que
acontece a manifestacdo dos espiritos no corpo do adepto, ocorrendo assim, o
contato entre o sagrado (entidades) e o profano (as pessoas ‘encarnadas’). Dessa
maneira, a descricdo segue a seguinte ordem: reunides publicas de segundas e
quintas-feiras, sendo que os dois rituais seguem a mesma forma de organizacao:
preparacao; invocacdao das entidades e incorporacdo; consulta as entidades
incorporadas; e ‘subida’ dos espiritos e encerramento, como descreveu Berkenbrock
(1998). Existe, porém, diferenca no tipo de entidade para cada dia: as segundas sao
os Pretos-velhos e as quintas sdo os Caboclos e Baianos.

A partir das 19 horas ha uma responsavel que distribui senhas para as
consultas. As 19h 30min comecam os canticos, seguindo as letras do hinario
(distribuido nos bancos) e os pedidos dos participantes. Um assistente com violao
atende alguns pedidos, sugere musicas com objetivo de manter as pessoas
‘serenas’ naquele momento. As 20 horas, em ponto, inicia-se com a dirigente dando
as boas-vindas, e um convidado ministrando uma palestra com um tema pré-
programado, com duracao de 40 minutos. Em seguida, a dirigente do centro faz uma
oracdo, os médiuns e os assistentes se retinem em um semi-circulo, no local ja
descrito, de maos dadas e inicia-se 0s ‘pontos cantados’ (discriminados abaixo),
puxados pela dirigente e acompanhados por todos os presentes que conhecem as

letras, para a chamada dos espiritos, cada um com seus préprios ‘pontos cantados’.

® Por eles denominados de cultos, os rituais as segundas e quintas-feiras.



As musicas (0s ‘pontos cantados’) estdo em ordem e foram anotadas durante
sua execugao, pois nao ha registro escrito. Primeiro, as de segunda-feira:

1. A melhor oracao € o amor bis

caridade € a maior oragao

gentileza, auxilio e perdao

sd0 as preces sublimes do meu coracao

Jesus , Oh pai de bondade

Oh fonte bendita de amor

Oramos com fé e humildade

Amparo ao irmé&o sofredor

Pedimos oh! Mestre divino

Tirai-nos este desatino

E dai-nos o sublime do amor

2. Nao desanime Deus provera
Deus velara por i ~
Sob suas asas

Deus cuidara de ti > Coro

Por toda a vida, na dor, na lida
_/

Jamais te deixara

Deus zelara por i

Se em seu peito ficar a dor

Deus zelara por i

Tu ja provaste seu grande amor

Deus velara por i

Coro



3. Oh! Senhora do Rosério
Sua casa cheira bis
Cheira cravo e cheira rosa, flor de laranjeira
Vem ver os pretos velhos trabalhar nesta aruanda
Cheira cravo e cheira rosa, flor de laranjeira
4, Navio negreiro )
Vem em alto mar

> bis

Trazendo os africanos

Para trabalhar .
Saravah, Povo de Zambi

Tem histérias e tua ginga em qualquer lugar

5.  Vovo éh! E donda de conga
com galhinhos de arruda
Vovo sabe trabalhar
Eu quero ver! Eu quero ver!
Eu quero ver! Eu quero ver, vovo

Se filho de umbanda tem querer

As de quinta-feira sdo as seguintes:

6. Quando as ondas do mar da vida, quiserem te derrubar
Segura nas maos de Deus e vai
Se as tristezas dessa vida quiserem te sufocar
Segura nas maos de Deus e vai
Se a jornada é pesada e te cansas a caminhada
Segura nas maos de Deus e vai

O espirito do Senhor sempre te revestira



Segura nas maos de Deus e vai
Segura nas méos de Deus, Segura nas m&os de Deus
Pois ela, ela te sustentara

> Coro
Segura nas maos de Deus e vai

Nao temas segue adiante, e ndo olhes para tras ),
Segura nas maos de Deus e vai

Orando, perdoando, confiando e amando

Segura nas maos de Deus e vai

Jesus Cristo prometeu que jamais te deixara

Segura nas maos de Deus e vai coro

Maria de Nazaré, Maria me cativou
Fez mais forte a minha fé
E por filho me adotou
As vezes eu paro e fico a pensar
E sem perceber me vejo a orar
O meu coracao se pde a cantar
Pra Virgem de Nazaré
Menina que Deus amou e escolheu
Maria que o povo inteiro escolheu
Senhora e mae do Céu:
Coro
Ave Maria, Ave Maria, Ave Maria, Mae de Jesus
Mae que quero bem, Mae do puro amor
Igual a vocé ninguém, Mae pura do meu Senhor

Em cada mulher que a terra criou

Um traco de Deus Maria deixou



10.

Um sonho de mae Maria plantou

Pra o mundo encontrar a paz

Maria que fez o Cristo falar

Maria que fez Jesus caminhar

Maria que sé viveu pro seu Deus Coro

“Salve a Umbanda,
Saudacgéo feita pela presidente da
Salve os Orixas, casa e respondida com ‘Salve’ a
cada linha, por todos os presentes,

- antes de iniciar a musica.
Salve a Bahia

Bahia terra de glérias e alegrias

A Umbanda clama por seus guias

Vinde até nds, cantos de amor

Bahia, me curvo a sua magia

De corpo e alma a seus guias

Eis-me a seus pés pleno de amor

Lancai a seu filho, mansamente a forga da sua corrente

Vinde até nés contos de amor

Eu fui a Bahia e implorei ao meu Senhor do Bonfim
Que ele me ajudasse a seguir a Umbanda
Meu caminho até o fim
Meu Senhor do Bonfim me ajude
Duas vezes
Eu preciso de paz e saude
Bahia, Oh! Africa
Vem céa, vem nos ajudar
Forca baiana, forca africana, forca divina

Duas vezes

Vem ca, vem ca



11. Baiano quando vem, vem beirando a beira mar
Pega a conga no celeiro, deixa conga serenar
Aué! Baiano! Aué! Baiano! Na serra da mantiqueira

A medida em que as musicas se desenvolvem, dois assistentes recebem das
maos da dirigente ramos de arruda e recipientes com uma mistura de agua e éter e
sao ‘borrifados’ todos os assistentes. Posteriormente um para cada fileira de bancos,
vao borrifando, sobre todos os presentes, com a finalidade de ‘fluidificar’ o ambiente.

Aos poucos, os médiuns ‘tremem’ e curvam-se, caracterizando a chamada
‘incorporacao’. Alguns assistentes vao para uma sala separada, a fim de se
prepararem para dar o ‘passe energético’. Outros assistentes ajudam os espiritos
agora incorporados: alguns a se sentarem; em outros colocam um chapéu de palha
e, para alguns, uma bengala de madeira simples. Estes proprios assistentes
consultam e pedem bencgédo aos guias de sua preferéncia, ou aqueles disponiveis.
Enquanto isso, diante da porta do passe se organiza uma fila de criangas e seus
acompanhantes, que, depois do passe se consultam com as entidades (criancas séao
as primeiras a serem atendidas).

Ao longo desse tempo outra assistente ou colaboradora, fora do semi-circulo,
vai aos poucos fazendo a chamada dos numeros (em torno de vinte por vez) das
senhas para o passe, na sala adjacente. Estes pequenos grupos chamados depois
se encaminham para a consulta, em outra fila, desta vez diante do ‘altar’. A entidade
incorporada sauda, a sua maneira, da um passe, conversa, escuta, da conselho,
orientacdo, podendo também encaminhar para algum tratamento ou trabalho

|65

especial®, e abencoa no final. Esta consulta ndo tem tempo marcado para durar.

7

Um dos Baianos mais requisitados € o chamado ‘Trindade’, que s6 atende seis

® Melhor explicitado mais adiante.



pessoas por culto (a coordenadora do centro € o ‘burro’ ou a médium de
incorporacao desta entidade).

O numero de pessoas atendidas, também varia (entre 90 a 130 por culto). Os
outros médiuns incorporados ficam até que todos aqueles que pegaram a senha
sejam atendidos; isto acontece em torno das 22h 30min. A medida em que sdo
atendidas, as pessoas vao embora. Os médiuns, a medida em que terminam os
seus atendimentos, levantam-se, vao até o centro do ‘altar, fazem uma
referéncia, estremecem e, assim, se encerra a incorporacdo. Ao final, todos os
médiuns e assistentes fazem nova oracdo, reverenciam frente ao ‘altar’, e se
organizam para sair (fechando as janelas, recolhendo os chapéus, os banquinhos e
outros acessorios).

A descricao do ritual dos Pretos-velhos as segundas-feiras também se
encaixa para descrever o das quintas-feiras com os Caboclos e Baianos.

Quando aqui é citado ‘Preto-velho’, estdo incluidas também as ‘Pretas-
velhas’, ‘caboclas’ e ‘baianas’ tais como: ‘V6 Rita’, ‘V6 Maria’, ‘Maria Padilha’,
‘Benedita’, ‘V6 Joana’ e outras.

Todos os trabalhadores da casa, desde a assistente que distribui as senhas
até a dirigente, vestem-se de branco, impreterivelmente, confirmando Birman (1985),
que descreve a indumentaria, entre outros simbolos. Todos possuem uma postura
de concentracdo e seriedade no trabalho e, ao mesmo tempo, demonstram um
acolhimento, educacdo e atencdo para com todos o0s presentes, sejam

freqUentadores assiduos ou apenas curiosos.



3.5. Tratamentos e Trabalhos especiais

Os Pretos-velhos e Caboclos podem indicar algum tratamento ou trabalho
especial, marcando o dia ap6s a consulta, na recepcédo. As préprias entidades
podem indicar para os profissionais que prestam servico voluntario para o centro:
ginecologista, psicéloga, oftalmologista. Os tratamentos espirituais existentes no
centro sdo: a ‘despolarizacdo da mente’, ‘os orientais’ e as ‘cirurgias espirituais’,
como ja foi mencionado.

A ‘despolarizacdo da mente’ acontece na chamada ‘sala de tratamento’ (ver
mapa anexo llI) com aparelhos eletronicos. Ali estdo dispostos uma televisdo, um
computador e um video cassete ligados no canto oposto ao da porta. Sentados de
costas para esses aparelhos ficam os médiuns, ndo incorporados, para a ‘doacao de
energia’. E, na frente destes, estdo cinco cadeiras voltadas para a parede, onde se

sentam as pessoas que vao fazer o tratamento. Tanya descreve assim

quanto a despolarizacdo da mente, eu diria que sdo neurologistas, psiquiatras,
médicos do outro plano que trabalham desta forma, no plano espiritual — pra poder
fazer a comparacao pra pessoa poder entender. Na sala tem computador, um video e
uma televisao ligados, luzes de trés cores que séo as cores primarias: azul, verde e o
amarelo. Ha alguns anos atras ndo havia na terra nem computador, nem televis&o,
eles sdo condutores de ondas novos, (...) a gente parte do principio que juntando {(...)
0 campo magnético de tecnologia com o magnetismo humano, mais as cores, mais a
predisposicdo de quem esta ali pra doar e pra receber, acontece o tratamento na area

neuroldgica.
Isso relembra a referéncia de Parker (1995) aos modernos meios de
comunicacao

estamos frente a presenca de um tipo peculiar de mercadoria — a mercadoria
tecnoldgica — cujo valor de uso ndo so6 gera a possibilidade de satisfazer uma posse
material e uma posi¢cdo social, mas, ao mesmo tempo, oferece a possibilidade da
satisfacdo de necessidades de tipo muito mais profundo, da ordem simbdlico-
qualitativa (...) substitutos funcionais das instituicbes de socializacdo na sociedade
tradicional (Parker, 1995, p. 118).



Ha uma assistente responsavel pela chamada das pessoas, pela organizacao
da entrada na ‘sala de tratamento’, em pequenos grupos € pelo tempo de
permanéncia. O objetivo € restabelecer o equilibrio energético do cérebro e o
‘tratamento’ ocorre em dias de lua minguante.

O segundo tipo de tratamento é ministrado pelas chamadas entidades vindas
do Oriente. Na ‘sala de tratamento’, desta vez com sete macas®, um lencol em cada
uma e recipiente com agua, éter e um ramo de arruda, dois médiuns, guiados por
um casal oriental, postam as maos sobre cada ‘paciente’ deitado na cama,
borrifa-os com a agua e, em seguida, os cobre com o lencol. A explicacdo da
dirigente é a seguinte

hoje a gente conhece muitas técnicas alternativas: acupuntura, aquele tratamento que
tira o fio de cabelo, muitas técnicas que a gente esta trazendo da cultura oriental.
Entao eles [os orientais] trabalhariam com estas técnicas, técnicas alternativas.
Segundo a espiritualidade é um casal, um homem, uma mulher que trabalham (...)
seriam como se fossem médicos com técnicas variadas (...) Este tratamento seria
mais ou menos assim: como marcar uma consulta, a pessoa vai, ela deita-se na
maca, o médium atua, mas ndo atua incorporado, ta, so a nivel de energia com a

dgua e manuseando nosso proprio campo de energia.
O objetivo é restabelecer o equilibrio fisico e emocional do organismo. Este
tratamento € marcado em dias de lua nova e cheia, chamadas lua pequena e lua
grande, respectivamente. Para a dirigente, a relacado entre a lua e o ser humano é

natural

a lua tem uma influéncia enorme, por exemplo, na maré, imagine na nossa emogao,
na nossa vida, nas mulheres, na etapa da menstruacdo. A lua tem sua funcdo, o

homem anda muito inconsciente disso, anda automatizado.
Se para Weber (1991) as acdes cheias de encantamento perdem o sentido de
existirem numa sociedade racional, esse apontamento chamativo do tratamento

vinculado a energia da lua traz de volta a relacdo mitica entre este elemento da

% Segundo a presidente do centro ‘sete’ foi 0 nimero de macas que couberam na sala, apenas isso.



natureza e a vida do ser humano. Por isso hda um componente de reencantamento
presente.

Tanto a ‘despolarizagdo’ quanto ‘os orientais’ acontecem as segundas e
quintas-feiras, paralelamente as consultas aos Pretos-velhos e Caboclos e de
acordo com a lua de cada tratamento. Quem vai fazer tratamento naquele dia deve
seguir as seguintes recomendacdes: dois dias antes e dois dias depois ler o
evangelho; manter-se calmo; ndo ingerir bebida alcodlica; ndo fumar; ndo comer
carne; pimenta ou outros alimentos pesados; trazer uma agua para ser fluidificada;
vir nas datas marcadas com roupas claras e tomar agua fluidificada nos dias
seguintes ao do tratamento.

A duracao do processo, dentro da sala de tratamento € de dez minutos para
cada sessao. Entram de sete em sete pessoas (no caso dos ‘orientais’) ou de cinco
em cinco (no caso da ‘despolarizacao’) até que todos com tratamento marcado para
aquele dia sejam atendidos. No dia em que a pessoa tem tratamento, ela néao
consulta as entidades.

Os tratamentos de cirurgia sdo casos especiais, que acontecem na lua

crescente, segundo a Tanya

nos tratamentos de cirurgia, seriam médicos-cirurgibes dos mais variados, das mais
variadas especialidades, o que ndo muda muito de 14 pra ca®’, é sé dimenséo, ari eles
estariam la e atuariam incorporados nos médiuns. Entdo seria um tratamento
alternativo, com técnicas até desconhecidas por nds ainda, mas que vai desde a
acupuntura até a homeopatia, a maneira de trabalhar deles, teriam os neurologistas,
0s psiquiatras, o clinico geral e os cirurgides espirituais que atuam através dos

meédiuns, nos tratamentos paralelos.
Esta interferéncia direta mostra uma praticidade que nao é encontrada no

sistema de saude brasileiro, principalmente publico. Nao ha burocracia para os

®” Do mundo espiritual para 0 mundo carnal.



tratamentos oferecidos, se a pessoa precisa, ela sera atendida, basta marcar os dias
de acordo com a lua. Aliando este quadro ao fato do aumento da procura pelos
tratamentos, ficam evidentes os seguintes pontos: uma minimizagdo da burocracia
para atender uma necessidade imediata; e uma substituicdo do poder funcional e
simbélico de médicos do campo profano, pelo do sagrado. Esses aspectos apontam
para o chamado ‘desencantamento do mundo’, por parte da funcionalidade do
centro.

Ha também os chamados ‘trabalhos com os Exus’, que acontecem de sete
em sete sextas-feiras, somente para convidados ou indicados nos trabalhos de
segunda e quinta. E considerada uma troca entre os Exus e as pessoas pois, para
0S primeiros, serviria para desenvolver a emocao, a piedade, a ternura e, para as
pessoas, a funcionalidade é pragmatica, uma vez que os Exus, nas palavras da
presidente: “sao lobistas, eles vdo na frente fazendo acordo pra gente vencer
aqui na terra: profissionalmente, abrindo caminhos a medida que a gente fica
preparado pra isso”. As Pombas-gira, versao feminina dos exus, simbolizam o
desejo, ndo sb sexual, mas também o de viver, de ser feliz. O Exu simboliza o poder,
a forca, a protecdo nos caminhos. Nao é permitido que estas entidades pecam
oferendas ou presentes aos visitantes. A ambientacédo através de bebida e cigarro é

fornecida pelos préprios médiuns.

3.6. Assisténcia Social

A casa mantém um convénio voluntario com profissionais como clinico geral,
psicologa, oftalmologista e ginecologista, além de farmacias que doam
medicamentos e empresas que fazem doacdes para cesta de alimentos. Os dois

primeiros atendem no préprio centro, nas salas do primeiro andar, com hora



marcada e a fila de espera pode chegar a dois meses para a primeira consulta. Para
o oftalmologista e o ginecologista, bem como para os medicamentos, existe uma
ficha fornecida pelo centro, que permite o atendimento por estes profissionais em
seus consultérios e a doacdo de medicamentos por alguma das dezoito farmacias
com essa disposicao. A presidente do centro conta com o apoio médico inclusive
para ultra-som e cirurgias conseguidas gratuitamente. Também ha uma campanha
constante para arrecadacado de cestas basicas, roupas infantis e géneros outros
para pessoas carentes. Para isto o centro conta com a doagdo de empresas
diversas da capital. Este trabalho assistencial recorda Negréo (1996) quando analisa
a atuacao de pais-de-santo na sociedade laica. O autor descreve como minima ou
ausente. Na casa em questdo, porém, ao contrario, a assisténcia fora do centro é
diversificada e ativa, envolvendo a maior parte daquela comunidade.

As palestras de domingo, citadas anteriormente, contam ha sete anos, com
uma divulgacdo mensal através de radio, televisao e jornal. Alguns dos palestrantes
sdo nomes conhecidos como Pierre Weil e Roberto Crema. O objetivo destes

encontros esta explicitado no folder de sua divulgagao com os dizeres

Nossos encontros de domingo estdo voltados a sociedade e s&o gratuitos. Os
dialogos tematicos, vivéncias e terapias sao direcionados ao nosso bem estar fisico e
espiritual, sem se limitar as fronteiras socios culturais e religiosas, em busca da

construgdo de uma sociedade fraterna, sadia e justa.
No centro funciona uma pequena livraria com literatura espirita kardecista e

espiritualista. Ela também faz o papel de biblioteca emprestando seus exemplares.

3.7. Pratica umbandistica e sua abertura ao novo
E possivel perceber claramente as influéncias do catolicismo, do Candomblé
e do kardecismo na pratica deste centro. Para citar as mais prementes: do

catolicismo simbolos tais como a cruz, flores, velas, as musicas (como as de numero



seis e sete); do Candomblé a proximidade paternalista entre os ‘espiritos’ e os
homens, a ritualistica para sua invocagao, a indumentaria branca, mesmo que nao
africana, musicas (como as de numero quatro, dez e onze) e do kardecismo,
musicas (como a de numero um), a busca de uma pratica caritativa, as obras de
Kardec, com leituras regulares e palestras com temas de evocacgao espiritualista, o
habito de estudo, mesmo que sé dentro desta literatura, numa tentativa de
‘racionalizar’, buscar informacdes que melhorem o trabalho, a nomenclatura também
€ um grande diferenciador: ‘médium’, ‘incorporacao’, ‘campo magnético’, ‘entidade’,
‘fluidificacao da agua’, ‘encarnado’, ‘passe’, os tratamentos espirituais com passe.

Também se observa a influéncia dos movimentos de Nova Era (como
resultante da diversidade da p6s-modernidade), conseqiéncia da formacao holistica
da dirigente da casa. Da cromoterapia: luzes azul e verde para ‘criar’ o ambiente
adequado; a nomenclatura: ‘energia positiva’; os guias orientais, que tém pouca
freqliéncia, como cita Negrao (1996).

Esta abertura ao novo ndo é gratuita. Primeiro porque ja existe no proprio
germe da Umbanda: sua formacéo se deu de maneira sincrética. Nao houve, porém,
uma cristalizacdo, ao contrario, ainda hoje ha uma adogao ou reinterpretacao de
elementos outros, fora do cotidiano da Umbanda, como foi mostrado pelos aparelhos
eletrdnicos e as praticas esotéricas. Esta continuidade do processo sincrético é outro
ponto pelo qual se sustenta a prépria identidade da casa.

Em conseqiiéncia disso, existe uma abertura para novos adeptos. A este
junta-se outro fator para a reafirmacdo da casa. E o fato do descontentamento dos
novos adeptos com suas igrejas anteriores, mostrado nas entrevistas com membros
e freqlentadores. Nao um descontentamento passageiro ou particular, é

propriamente um desencantar dessas pessoas para com a instituicao religiosa para



e

as quais, muitas delas dedicaram dez ou vinte anos de suas vidas. E
desencantamento porque, segundo Parker (1995), as instituicbes religiosas
tradicionais estariam perdendo sua caracteristica misteriosa e iniciatica.

De qualquer maneira, a instituicao religiosa tradicional ndo respondia ou néao
correspondia mais aos anseios. E o desencantar do mundo religioso que a pessoa
conhecia. E é ela quem vai (re)descobrir 0 magico em um pratica religiosa que, para
ela, naguele momento, apoia suas necessidades imediatas e primordiais como ser

humano: protegdo, acolhimento, aconselhamento, ‘bronca’, orientagdo. A partir

daqui, surge a discussao a sequir.



CAPITULO IV

Umbanda na pés-modernidade: possibilidade de reencantamento?

As buscas religiosas na América Latina, segundo Parker (1995, p. 233),
“revelam uma velada critica as igrejas histéricas tradicionais que teriam perdido seu
carater iniciatico e misterioso, prevalecendo o seu carater institucional, comunitario
ou ético-transformador da realidade”. Isso abre espago para dois caminhos: uma
expansao da secularizacao da sociedade em seu ambito geral; ou expandem as
opcoes religiosas. Cox (1971) considera a América Latina com a particular
caracteristica de lidar com esta situagdo aparentemente paradoxal. Segundo ele, “a
sua mistura picante de diversos ingredientes propicia uma das razées indispensaveis
da vitalidade e do fascinio dos latino-americanos” (Cox, 1971 p. 6). Isso explicaria as
razdes pelas quais “os movimentos religiosos de muitas e diferentes variedades, da
umbanda ao pentecostalismo, continuam a brotar por toda parte” (Cox, 1971, p. 6).

O fato de ter sido citada no contexto acima se deve ao fato de que a
Umbanda possui o aspecto de mudanca e de adaptacdo como caracteristicas
intrinsecas. Percebemos isto em sua formacao e desenvolvimento. Estes fatores,

diante da pluralidade de ofertas religiosas da pods-modernidade, conferem a



Umbanda o ponto de sua sobrevivéncia e expansao. Isso porque, dentro de sua
propria ritualistica ha uma diversidade consideravel, marcante a ponto de se tornar
uma de suas caracteristicas.

Com relagdo a Umbanda, por exemplo, no que diz respeito ao atendimento ao
publico, existe espaco para qualquer classe social, uma vez que diante da sociedade
atual todas as pessoas buscam alivio para seu sofrimento. Individuos oriundos de
classe menos favorecida financeiramente procuram algo que lhes dé um certo
conforto para a situacao precaria atual e uma esperanca nem porvir, mesmo que
seja no porvir ‘pds-morte’; os de classe mais abastadas, procuram justificativas para
a posicao e protecao contra doencas e faléncias. Este € o momento da religiao, pois
€ ela que permite essa possibilidade. Se for pensado que, dentro dessa
possibilidade religiosa, existe um ‘contato direto’ com quem esta do ‘outro lado’,
sendo possivel conversar, chorar magoas, fazer pedidos para solucbes dos
problemas imediatos (emprego, namorado(a), negécios, ‘mal-olhado’, saude) com o
proprio representante desse ‘outro lado’, melhor ainda. Seria como ir para o céu sé
para fazer um pedido pessoalmente com um santo, ou representante da divindade.
Seria conversar diretamente com aquele(a) em que se confia. Este é o trabalho da
Umbanda.

Desta maneira a Umbanda aparece entdo como a resposta a todos os pobres
e todos os ricos. Como se fosse uma tabua de salvacao que todos que esperavam e
pela qual todos rezavam. Esta ndo € uma apologia da Umbanda como se ela fosse
uma panaceéia, porque a Umbanda nao é isso. Nao é a exaltacao de suas qualidades
para que todos a procurem. E apenas uma explicacdo, entre outras, do motivo pelo
qual todos aqueles que estdo la a procuraram. Sabemos que a Umbanda nao é a

Unica opgao na nossa sociedade de uma expressao com o transcendente, mas para



aqueles que estdo 14 é ela que estd dando plausibilidade naquele momento.
Plausibilidade ndo sé para dar respostas ou possiveis solugdes, mas também como
um marcante posicionador para aquele individuo de um espago social e
principalmente espiritual, despertador de um sentido simbdlico perdido ou esquecido,
bem como, reafirmador sua prépria identidade enquanto ser.

A Umbanda, neste ponto, esta reivindicando a identidade social de seus
praticantes e adeptos através de praticas religiosas que estdo cheias do simbdlico
mistico e mitico, por isso é uma possibilidade de remagicizacdo®® do mundo atual.
Uma possibilidade que através dos Pretos-velhos, Pombas-gira, Exus, Caboclos e
outros simbolos dos nossos antepassados, ancestrais receitando, juntamente com
algum sermao ou conselho, banhos, flores, ervas (elementos da natureza que
simbolicamente trazem purificacdo), rezas, velas, oferendas, nos faz lembrar que
também somos natureza e a ligacdo ocorre com a imputacdo de significado
sobrenatural em objetos ou praticas do cotidiano. Eis a magicizagdo, pois as
entidades estdo possibilitando esta ponte.

A Umbanda nao possui este quadro gratuita ou prontamente. Ao contrario,
sempre foi sua caracteristica marcante a adaptabilidade. Adaptabilidade aos tempos
de perseguicado, em sua formacao — resistindo sem necessariamente partir para um
confronto direto; aos tempos de institucionalizacdo, em que firmou-se outra
caracteristica sua: cada centro possui autonomia sem perder seu eixo.
Adaptabilidade para sua formacao, para sua confrontacdo, para sua confirmacao,
para sua continuagao enquanto expressao religiosa.

E é com esta face sincrética que lhe é prépria que a Umbanda se apresenta

como sendo a mais brasileira das religibes, com cara de fé, de esperanca, de

® Tornar novamente magica a relagédo entre o individuo e seu mundo, provocar um (re)encantamento.



confianga no divino apesar das diversidades e do sofrimento. Essa € a cara do
brasileiro.

O centro estudado demonstrou ndo sé uma tendéncia a uma adaptacéo
constante, caracteristica da Umbanda, como também vinculou esta necessidade de
aparelhos eletrénicos a sua prépria simbologia, uma vez que é o préprio guia
espiritual da casa que reivindica tais mudancas, ndo deixando margem para
contestacdes, nem fogindo do seu sistema religioso.

A utilizacdo de meios eletronicos, com carater de tratamento espiritual,
representa um diferencial na valoracdo destes objetos, como cita Parker (1985, p.

118)

0s modernos meios de comunicagdo, um televisor, um video, um computador, o
minitel, s6 para citar alguns exemplos, ndo so possibilitam que o individuo entre em
contato com outros individuos, isto €, ndo s6 atuam como meios de comunicacdo
entre um receptor e um emissor. Esses objetos se transformam em verdadeiros
‘icones eletrénicos’ com toda a ambigliidade de sua carga sagrada: tremendos e
fascinantes. Trata-se de mercadorias-simbolos que na realidade possibilitam a
‘reinvencao’ de todo um mundo radicalmente distinto, que supera os limites restritos

da vida cotidiana e, neste sentido, ‘mudam a vida’ do sujeito receptor.

Esta é a capacidade de adaptacao: absorver o novo, conservando a esséncia
da sua identidade. Porém, neste caso, ndao houve uma sacralizacao dos meios de
comunicacao utilizados nos tratamentos espirituais, eles devem fornecer ‘campo
magnético de tecnologia’ como um elemento para a terapéutica. A televisao, o video,
o computador em si continuam a ter seus significados seculares, no momento do
tratamento eles cumprem o papel de instrumento para auxiliar na cura. Os aparelhos
destinados para esta funcdo ndo desempenham outra.

Por isso o sincretismo é considerado um fator fundamental para a adaptacao
daquilo que nasceu ontem, cresce hoje com intencdo de continuidade para o

amanha, podendo ser o instrumento principal para a conservacdao da identidade



religiosa. E a identidade da Umbanda se liga a continuidade da magicizagdo dos
seus rituais e as orientagdes dos conhecidos ‘guias espirituais’.

Esta expansdo, porém, ndo ocorre de maneira pacifica, pois houve
perseguicdes policiais a pais/maes-de-santo, acusados de pratica de curandeirismo
e de exercicio ilegal da medicina, como citou Negrao (1996).

Hoje, no Brasil, a Umbanda conseguiu alcancar um grau de aceitacdo e
legitimagdo social suficiente para permitir seu desenvolvimento e funcionamento
relativamente tranquilos, apesar da segregacao provocada por alguns setores da
sociedade, principalmente por parte das religibes neopentecostais, como ja foi
mencionado.

Num esforco de melhorar sua imagem frente a sociedade, membros da
Umbanda utilizam estratégias especificas como tentar se aproximar do modelo
socialmente aceito do que seja uma religiao. Para tanto, aderem a céanticos catélicos,
como pbde ser percebido em algumas musicas descritas neste trabalho; ou parte do
sistema kardecista, como leitura de suas obras e o jargdo utilizado. Também
promovem eventos publicos como festivais e ainda ingressam nos meios de
comunicacado de massa, 0 que provoca um acesso mais universal e publico.
Percebemos isso tanto na promog¢ao de festivais de sorvete e almogos para levantar
fundos para o sustento da casa, quanto na divulgacado dos trabalhos e palestras de
domingo na televisao e radio.

Também foi possivel observar o vinculo com profissionais liberais que
prestam assisténcia gratuita mediante prévio agendamento: uma psicéloga, uma
assistente social e um médico homeopata. O acervo da livraria existente é
predominantemente espirita kardecista. A estes aspectos devem ser acrescentados

outros, tais como a influéncia recente de elementos da nova era como



musicoterapia, meditacao, introduzidos pela coordenadora do centro. A partir disso
h& uma convergéncia para trés ambitos: o primeiro diz respeito a necessidade de se
manter contato com o mundo exterior, através dos profissionais, gerando a
possibilidade de uma relagcdo mais duradoura entre freqlentadores e centro. O
segundo se refere ao esforco por mostrar, ou praticar uma intelectualidade que
imprimi a idéia de conhecimento arrojado e consequiente sabedoria. Finalmente, o
terceiro ambito indica uma busca de reencantamento do centro, com a insercéao de
elementos sincréticos, dentro da sociedade intelectualizada atual. Sempre através
da interferéncia dos guias espirituais.

Weber (1991) ndo escreveu sobre a Umbanda, especificamente, mas
descreve um quadro em que se pode ver o vinculo magico-religioso que ‘espiritos

incorporados’ podem exercer

a cura das almas, a assisténcia religiosa aos individuos, é em sua forma racional-
sistematica também um produto da religido profética revelada. Sua fonte é o oraculo e
o0 aconselhamento pelo mago em casos nos quais doengas ou outras adversidades
sugerem um pecado mdgico, o que levanta a questao de quais sejam 0s meios
adequados para acalmar o espirito ou deménio ou deus enfurecido (Weber, 1991, p.
318).

No que foi dito a respeito de ‘possessdo’, pode-se perceber que este
fendbmeno, na Umbanda, auxilia a manter o lado magico do cerimonial religioso, bem
como, em suas consultas, permite o aconselhamento ‘adequado’ para ‘solucionar’ as
adversidades. H4& também o fator de que o fenbmeno da incorporagdo serve de
instrumento para justificar a adesédo a novas tecnologias pelo culto, sem perder sua
esséncia, que é a comunicacdo com 0s espiritos, uma vez que sdo as proprias
entidades que ‘orientam’ para essas modificagdes, sem ter que necessariamente
acalmar um espirito enfurecido, ainda que seja possivel oferecer velas, flores ou

oracdes a ele.



A magicizacao percebida é da adaptagéo as tecnologias modernas ocorrendo
sob o prisma, a autorizagdo e a orientacdo dos chamados ‘guias espirituais’. E o
transcendente, ou seja, as entidades € que auxiliam a manter o sagrado em um
mundo profano.

Para ilustrar a idéia de ‘Um e Mdltiplo’, estudada anteriormente, no CEMEC, a
presidente ‘incorpora’ o guia espiritual Caboclo Trindade, as quintas-feiras, o preto-
velho Pai Joao as segundas-feiras e Maria Padilha, no ritual dos Exus.

A simbologia discutida nas referéncias teoricas se for comparada a
apresentada pelo campo, apresenta diferenciacdes. I1sso se explica porque o centro
estudado pode ser classificado como de Umbanda ‘branca’ ou kardecista. Percebe-
se isso a partir dos proprios Orixas, tratados por ‘entidades’: ndo ha mencao das
representacdes do Candomblé, lemanja, Xang6é ou Ogum. Apenas ha referéncia aos
Caboclos, Pretos-velhos, criancas e Exus. As pessoas que ‘recebem’ sdo chamadas
‘médiuns’ e nao ‘cavalo’ ou ‘filho de santo’ e ndo usam colares de seus guias. A
distincdo nao é s6 de nomenclatura, a prépria postura dos membros, o estudo
sistematico as quartas-feiras, as palestras com intuito de esclarecer e confortar sdo
resultado da forte influéncia do espiritismo kardecista.

Percebe-se esta influéncia também na questdo da caridade, com uma
especificidade a mais: &€ uma pratica que une pontos ditos contraditérios com boa
dose de harmonia, ou seja, a articulacdo num mesmo espaco ou pessoa de
aspectos ditos primitivos e evoluidos, a-éticos e moralizantes, civilizados e
selvagens.

E a convivéncia dos contraditérios se fundamenta dentro da identidade da
Umbanda pelas proprias entidades, que representam os tipos nacionais: o indio

(Caboclo) e o negro (Preto-velho) como os mais marcantes. Isso integra a influéncia



das etnias que formam nossa identidade. Inclusive porque este tema liga-se a
relacdo ‘Um e Mudltiplo’, uma relacdo que podemos estender ao fato que, diante da
diversidade, se mantém a unicidade, a esséncia do significado. Na formacao da
identidade brasileira se lida o tempo todo com a diversidade, de norte ao sul do pais,
percebe-se caracteristicas diferentes: roupas, sotaques, comidas e festas regionais.
Ainda assim, permanecem pontos em comum, que nao sé futebol e carnaval, mas
também politica e no sentido de religiosidade que fortemente guia nossas vidas, de
uma maneira direta ou indireta.

Isto se encaixa nas colocacdes, feitas anteriormente, sobre as buscas
religiosas na América Latina, em que Parker (1995) critica as igrejas historicas
tradicionais teriam perdido seu carater misterioso, prevalecendo apenas o
institucional. E retomado este tema aqui, porque isso abre espaco para dois
caminhos: uma expansao da secularizagao da sociedade em seu ambito geral; ou
expandem as opcdes religiosas. Cox (1971) coloca a América Latina com a
particular caracteristica de lidar com esta situacdo aparentemente paradoxal.
Segundo ele “a sua mistura picante de diversos ingredientes propicia uma das
razbes indispensaveis da vitalidade e do fascinio dos latino-americanos” (Cox, 1971
p. 6). Isto explicaria porque “os movimentos religiosos de muitas e diferentes
variedades, da umbanda ao pentecostalismo, continuam a brotar por toda parte”
(Cox, 1971, p. 6).

Nao se pode esquecer que, como caracteristica da religiosidade, o povo
brasileiro esta acostumado as interferéncias dos santos e das almas, idéia que é
constantemente auto alimentada. Em conseqiiéncia, estamos acostumados a
conviver com o multiplo, o diverso. A Umbanda, no campo religioso, mostra uma

representatividade forte neste sentido, seja por seus Orixas ou espiritos, seja pela



“analogia entre o tipo brasileiro, compreendido como uma conjugacgéo das trés ragas,
e 0 médium umbandista” (Birman, 1985, p. 72), seja por sua capacidade de
adaptacao a novas influéncias.

Ainda assim é inegavel o aspecto magico da Umbanda, mesmo com todo o
avanco tecnoldgico e cientifico atual é possivel pensar na sobrevivéncia da magia. A
magia que acontece na relagéo entre seres humanos, no contato com o sobrenatural
para resolver os problemas e é na crenca de que esse contato em si garantira
metade do caminho para resolver os problemas que reside a magicizacdo. Esta
também traca um caminho de adaptacdes. E neste sentido que a Umbanda vem
caminhando desde o comeco. Sua existéncia, primeiramente, se deve a isso. Nos
tempos atuais as possibilidades de adaptacado se ligam a propria tecnologia. No
centro estudado, foi possivel ver que os tratamentos espirituais adquiriram aspecto
novo, com televisdo, video e computador. Assim também, os cultos abertos ao
publico, com aparelhos de som para reproduzir musica tranquila, televisdo com
filmes transmitindo paisagens, e lampadas azuis para a harmonizacao do ambiente.
Tudo isso sem perder o objetivo e significados originais: proporcionar, através da
comunicacao com as entidades, alguma possibilidade de alivio, conforto e, quem
sabe, até redencao para quem as procura.

Se a primeira e rapida olhada essas mudangas possam parecer um
desvirtuamento, quem acompanha com mais vagar, como o que foi feito, vai
perceber que essas modificacdes foram assinaladas, pontuadas pelos proprios guias
espirituais da casa. E é exatamente aqui que o magico permanece, que a
possibilidade de (re)encantamento (re)vive. Passa pelo fato de que as mudancas
mais marcantes s6 sao postas em pratica mediante a orientacdo e comando do

sobrenatural e passa ainda, pela confiangca quase cega diante dessas orientacdes:



‘eles sabem mais do que nés’. E ndo pode ser esquecida a crenca de que basta
segui-las e os problemas serdo solucionados, ou pelo menos estardo muito bem
encaminhados, ja que o proprio espirito ‘me disse’ que tudo ficaria bem. Ora se
alguém que ‘sabe’ mais (até porque esta do outro lado e vé mais), diz para ficar
tranquiilo, a confianca € a consequéncia natural.

Sendo assim, a Umbanda representa hoje um espaco que permite a
comunicacao direta com poderes extramundanos que auxiliam nos problemas do
cotidiano. Diante de uma sociedade secularizada como a brasileira, este é um
quadro que se apresenta como busca de reencantamento. A necessidade hoje desta
procura € muito maior, inclusive por causa da alta tecnologia.

Existem dentro da Umbanda elementos do processo descrito por Weber
(1991) de racionalizacdo de uma religiao, tanto num ambito interno, como externo.
Internamente, o estudo sistematico manifesta a intencdo de ‘estar sempre
atualizado’, demonstrando uma certa intelectualidade, mesmo que mais voltada ao
religioso (inerente a uma camada de intelectuais kardecistas). No ambito externo
podem ser verificados dois aspectos Os centros urbanos, nichos naturais da
Umbanda, correspondem ao local onde a racionalidade desempenha um papel
preponderante. Outro aspecto esta na tentativa de unificacdo do movimento, “que
leva em parte a burocratizacao e a institucionalizacado do culto” (Ortiz, 1999, p. 182).
Mais adiante, o mesmo autor afirma que “a ideologia umbandista conserva e
transforma os elementos culturais afro-brasileiros dentro de uma sociedade
moderna; desta forma existe ruptura, esquecimento e reinterpretacdo dos antigos
valores tradicionais” (Ortiz, 1999, p. 212).

Ligando estes fatores a possibilidade de reinterpretacao’, encontra-se o leque

de opcoes proprio da poés-modernidade, que abre espaco ndo sé para a adocao de



novos rituais, inclusive esotéricos, na pratica umbandistica, como também a entrada
de novos adeptos e freqlientadores, pois estes podem se identificar com algo de sua
propria religido, quando esta nao responde mais as suas expectativas, aos seus
anseios. Essa é a maneira encontrada pela comunidade do CEMEC para manter sua
identidade sincrética, utilizando elementos da p6s-modernidade: a diversidade da
pratica umbandistica de um terreiro para outro e os objetos eletrébnicos usados
dentro do tratamento espiritual, por isso ‘reinterpretacao’ de sua fungcéo, sem torna-lo
sagrado. Isto ndo é uma escolha voluntéria e aleatéria, esta vinculada as chamadas
intervencdes dos guias. Neste aspecto ha uma magicizacdo na relacao entre os
aparelhos eletrbnicos e as pessoas em tratamento.

As pesquisas colocadas apontam para um desencanto dos adeptos e
freqlentadores, para com a religido que tradicionalmente freqliientavam, bem como
um desacreditar no tratamento das ciéncias modernas: a Medicina, Psiquiatria e
Psicologia. Até mesmo o servigo assistencial realizado no CEMEC, esta sob a
orientagdo dos guias espirituais, seja pela indicacdo a algum consultante destes
servicos, seja pela crenca que esses profissionais tém, uma vez que acreditam
terem sido guiados para esta assisténcia, através das entidades da casa.

As pessoas se reencantam na Umbanda praticada no CEMEC? Este estudo
demonstrou que elas encontram respostas as suas necessidades e anseios, de uma
forma bem mais completa que em suas igrejas, segundo os proprios depoimentos. O
centro intenciona propiciar um ‘tratamento’ do corpo, da mente, do espirito e, até
mesmo do financeiro. Isso porque representam um modelo integrativo, construindo
uma ideologia de aceitacdo da diversidade que possibilite (re)afirmacdo da

identidade do individuo na comunidade em que vive e na sociedade como um todo.



Por tudo isto fica um pensamento sobre a insaciavel busca de ‘(re)encanto do

mundo’

O paradoxo do sagrado parece consistir no fato, averiguavel empiricamente, de que
quanto mais uma sociedade se racionaliza, tanto mais aumenta a fome, por assim

dizer, do supramundano e do invisivel (Ferrarotti apud Martelli, 1995, p. 279).

O CEMEC tentou se institucionalizar, quis manter uma postura mais
intelectualizada com estudo sistematico e livraria, mas a resposta mais acertada veio
através de sua forma sincrética, que permitiu adotar elementos da pds-modernidade,
como meios eletrbnicos e tratamento com orientais e meditagdo, vinculando o uso
deles a orientagdo das entidades. Desta maneira, fica assegurado o eixo de
significacdo umbandistica: o fenbmeno da incorporacdo. Em conseqliéncia, €
reafirmada a identidade da religido e a redescoberta de um encantamento para as
pessoas que a freqlentam e encontram nela respostas aos seus anseios e
necessidades de felicidade, prosperidade e tranqtilidade. E um campo aberto como

possibilidade religiosa na sociedade brasileira.
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ANEXO |

TRANSCRICAO DAS ENTREVISTAS
Nas palavras da presidente do centro:

1. Histérico do CEMEC

O histérico do CEMEC comecou no dia em que eu fui levar uma pessoa que
ndo estava passando bem, fui dar uma carona a uma amiga que ia levar uma
pessoa que nao estava passando a uma casa espirita. Ela me informou no caminho
que era uma casa de umbanda, que a menininha passava por um tratamento e o
carro dela tinha estourado um pneu fui levar. Quando cheguei, eu fiquei muito
discretamente do lado de fora, porque eu tinha muitas restricbes a esta parte
mediunica. Num determinado momento, toda hora a pessoa que estava conduzindo
o trabalho vinha falar comigo “A senhora nao quer entrar?” “A senhora nao quer
entrar?” e eu senti que estava sendo deselegante por ndo entrar. Eu pensei “gente
eu tenho que parar com isso, ele esta sendo tdo educado”. Entrei. Quando entrei
eles estavam cantando, haviam quatro pessoas na sala e uma deitada, que € a que
estava em tratamento. Eles estavam cantando musicas de Pretos-velhos. Eu me
virei, olhei pra um reldgio que tinha na parede eram 4 e 20 da tarde. E quando eles
comecgaram a cantar eu foi sentindo a musica e de repente senti um certo torpor que
estava tomando conta de mim, alguma coisa diferente, que eu nao conseguia
dominar bem e eu ndo me opds. Ja tinha lido muito, tinha estudado muito, mas
nunca tinha sentido nada, eu ndo me opés. E quando eu voltei, ha! Houve um
determinado momento que ele pegou, eu senti que ele pegou uma coisa e colocou
no meu pescoco, foi a ultima lembranca que eu tenho. E quando eu abri os olhos
novamente eram 4 e 40 da tarde. Entdo eu achei muito interessante essa primeira

vinda do preto-velho, a maneira como ele chegou em mim. E a partir dai eu prometi



para mim mesma que eu iria me interessar mais e comecei a ir mais vezes la no
Raul. Fiquei la alguns meses, suficiente para a forma mediunica de preto-velho se
posicionar bem comigo e o preto-velho um dia disse que eu procurasse um local
para que ele pudesse trabalhar. Eu entdo fui com meu marido, na época, Wallace
ndés comecamos a procurar um local, alugamos um cémodo ali, acho que ali é
Jardim Europa, perto de onde é hoje [Bairro Anhangiiera]®®. Alugamos e no dia 22
de marco de 1989 nés abrimos o0 “Mensageiros da Caridade”. O nome foi escolhido
pela filha da Rosa, que é uma grande amiga, que comegou comigo; era: eu, O
Wallace, a Rosa, a Terezinha, o Breno, éramos os cinco aquela noite. Ela deu esse
nome: “Porque ndo Mensageiros da Caridade?”, eu achei muito bonito. Durante um
ano nés trabalhamos ali no Jardim Europa. Neste um ano o publico foi chegando.
Em um ano e meio nés resolvemos fazer almocos, festival de sorvete, pra comprar a
casa, pra comprar um terreno pra continuar, porque era impressionante no dia em
que a casa abriu ndés sé tinhamos nés e ja estdvamos com pessoas para ser
atendidas. Ai, Sandra, foi acontecendo, veio chegando o grupo, chegou a Bia,
depois chegou a Maria Ofélia, tudo isso num ano, num ano e meio eles chegaram
todos. E todos aqueles que estao la até hoje: a Maria, a Maria do Toniltom, a Maria
Ofélia, o Seu Julio com a Lena, a Maria Helena .... o pessoal foi chegando. E a cada
um que chegava era muito interessante, parecia que era um reencontro, todos nés
choravamos, é coisa que contando .... s6 vivéncia mesmo, ndo € possivel contar.
Entdo este é o historico do nascimento do ‘Mensageiros’. Em um ano e meio tudo
aconteceu, e ai estamos la até hoje, vamos fazer quatorze anos pra este ano agora,
esta é a base.

Era no Jardim Europa durante um ano e meio, depois n6s compramos € em

setembro, ndo, compramos em maio, comegamos a construgdo em setembro, em

% As chaves indicam temas ou observagdes feitas pela entrevistadora.



dezembro ja estdvamos |4, mesmo sem reboco, entdo o “Mensageiros” esta com
quatorze anos, esta ali ha doze anos, foi muito rapido, foi tudo muito rapido, até hoje
eu nao sei direito como foi que ..., porque nds saimos fazendo almoco, festival de
sorvete, compramos ali. Nés fomos o segundo a chegar. Pessoal pergunta “eles ndo
te estranham na rua?”, eu digo “acho que nao, porque eles chegaram nés ja
estavamos 1a”. Ali ndo tinha asfalto, ndo tinha constru¢do, nao tinha nada.

[Os vizinhos] Quando eles chegaram, nés ja estavamos la, s6 que nao estava
pintadinho como ta agora era reboco ai havia sim uma certa prevencdo, mas
nunca... O que eles reclamam muito é porque fica muito cheio de carro, as vezes
estacionam na frente das garagens, mas nunca brigaram conosco nao. A
discriminagdao vinha mesmo da sociedade como um todo e das religides na nossa
forma de trabalho. Coisa que me fez sofrer, como te disse, do quinto ao oitavo ano,
dali pra frente, ndo preocupo com isso mais nao.

2. Vocé sentiu algum tipo de oposicao, por ser um centro de Umbanda?

No principio nao, no principio ndo, pra mim era uma coisa tdo bonita, tao
sagrada, né, a gente quando comeca alguma coisa, a gente nao tem nocao de
preconceitos, nem de nada disso, entdo a gente sempre foi trabalhando nos cinco
primeiros anos. Havia a casa pra construir, havia necessidades, ndo tinha agua, a
gente tinha que limpar a casa sempre cheia; entdo eu nao atentava pra isso. Agora,
depois de algum tempo eu fui vendo que uma parte da sociedade visualizava aquele
trabalho com muito preconceito. Isso foi uma surpresa pra mim, mas ai nés
descobrimos a dificuldade de lidar com isso entre os proprios ... desde evangélicos e
espiritas muita pressdao em cima da gente, muita agressao. Ai eu fui sentir na pele o
desafio do preconceito, mas no principio eu nao tinha nogcao disso. Era uma

ingenuidade sadia, que me salvou de enlouquecer. Porque quando eu descobri que



havia preconceito ai eu j4 estava mais experiente, ai enfrentamos sim, muitos
desafios. Quando ndés montamos as manhas de domingo, com coisas que
aconteceram na minha vida, com perguntas, agressdes na rua, coisas sérias
mesmo, eu ficava pensando ‘Meu Deus que absurdo uma coisa dessa’, mas vivi
muito, muito preconceito, muita agressao fisica, moral, que me prejudicou até
fisicamente, saude e tudo mais, mas passou, diria assim que distinguindo assim: até
0 quinto ano fui ingénua, do quinto ao oitavo ano, até oito anos eu sofri muito, e
depois nada disso me afetou mais. Ai € um trabalho, que costumo brincar que Jesus
deu o alvara pra casa com sete anos, a partir do alvara nada mais me assustou,
nada mais me preocupou, nés sé fizemos trabalhar 13, é o que a gente faz até hoje,
vocé conhece 1a, € muito trabalho.
3. Simbologia

[luz verde e azul] Sempre nos foi pedido pra trabalhar com luz, antes era
verde e amarela, ai as paredes eram beje/marrom. Quando nds pintamos as
paredes pra branco, ai eles pediram pra mudar pra verde e azul. Eu acho que tem
haver com cores primarias, né. O marrom com o amarelo tinha um efeito, mas como
esta parede ficou branca, eles mudaram as cores das luzes, entdo isso em
cromoterapia a gente entende né: a meta nao é fisica, € emocional. Pra melhorar
para nés, pra gente se sentir melhor. E também porque como ali a gente trabalha
com a mediunidade publica se ficar muito claro, queima muito ectoplasma e a gente
nao consegue uma boa concentracdo, entdo tem que haver uma certa penumbra,
pelo forte do trabalho que é a mediunidade, isso nos livros, nos espiritas a gente
estuda bastante, entdo nao é bem um simbolo, € uma necessidade. Sempre foi
daquele jeito 1a, velas brancas, retrato s6 de Jesus, flores, a cruz é a mesma desde

o primeiro dia, s6 que quando a parede era marrom/beje, ela era branca, quando



nds passamos a parede para branco, a gente pintou ela de marrom pra sobressair.
Sempre houve aquele altar, aquela cruz, do mesmo jeito. O trabalho € o mesmo, as
musicas s&0 as mesmas desde a primeira vez, ndo mudou nada. [a televisdo] A
televisdo nao; a televisao foi depois que ndés comegamos a estudar cada vez mais, e
pra facilitar pra oradores, mas € mais pra nés mesmos, pra poder exibir fitas, o retro-
projetor, uma idéia de ter condicoes de passar para o grupo tudo que se vé, seja
uma fita, uma mausica, transparéncia, a idéia é pra estudo; a gente comecgou a gostar
muito de estudar, sempre quis que este grupo estudasse muito. Mas estudar nada
que prendesse as pessoas, desde que a casa existe, esta manha de domingo ja vao
pra oito anos, sempre foi idéia de estudar: primeiras e segundas quartas-feiras o
sistematizado, a terceira estudo tedrico da mediunidade, a quarta quarta-feira do
més é pra estudar antropologia, sociologia, pra as pessoas entenderem que as
diferencas religiosas existem pelas nossas diferencas culturais, pela nossa meméria.
Entdo achava que entender isso para as pessoas ... embora nés sejamos cristaos,
eu sempre digo “ndo existe s6 Jesus”, a gente tem que procurar conhecer 0s outros
mestres, as outras religidbes. Ano passado mesmo, estudamos o Alcordo, ja
estudamos a histéria de Lutero, a histéria da Umbanda como marginalia, uma tese
que a USP colocou uns anos atras. Entdo para nés a Umbanda é apenas uma
forma, € a forma do preto-velho, do Caboclo que é adequada para o Brasil, no mais
€ aquele sincretismo mesmo que todo mundo critica, temos um pouquinho de tudo, o
resto € trabalho.
4. O curso na Universidade Holistica, o que influenciou?

Me conscientizou, me trouxe lembrancgas boas, abriu ainda mais a cabeca da
gente com uma idéia firme daquilo que a gente ja acreditava, por exemplo: a palavra

‘holistica’ quer dizer ‘holos’ é um todo, entdo a gente sabe que isso ai é antigo, na



verdade nao existe nada de novo, s6 uma atualizacdo e um crescimento daquilo que
a gente tem dentro da gente, do nosso potencial. Entdo ‘holistico’, a palavra catolico
vem do grego ‘catoliste’ quer dizer ‘todo’ também, o holistico, o holos em grego,
entdo s6 me fez entender que a gente tem que se abrir cada vez mais para todas
religides, tomar muito cuidado, que eu tomo, porque se a gente for se prender a
fanatismo ou ensinar preconceito ou podar, ela pode atrapalhar tudo. Eu costumo
dizer que a ciéncia fez a parte dela, a religido ta faltando muito. Se vocé vai pro
catolicismo é pecado ai cria no jovem a idéia do pecado e ai ele fica muito pequeno.
Se vai para o espiritismo € carma, vocé esta assim porque vocé tem um carma pra
cumprir, ja diminui o potencial seu. Se vocé vai para o evangélico ja vem aquela
nocao de poder, aquela forca de subjugacdo. Sob esse aspecto o ‘Mensageiros’
procura nao fazer isso, a Jacqueline que esta trabalhando com a evangelizacao ela
€ orientada, nés conversamos sobre isso a cada dois meses pra gente nao se
perder, se tiver que colocar na cabega de uma crianca que ela tem um carma pra
cumprir e por isso ela é infeliz, ali ndo; pde ela pra brincar, pra pular, pra dar
cambalhota, mas nao faz isso ndo. Nao cria isso pra criancga, cultiva na crianca a
imaginacao dela, as coisas boas que a religidao tem, mas nada de incutir certo e
errado ou nogdes de... para o ser humano que ele ainda nao capaz de ser e ai ele
fica prejudicado. Entao sob este aspecto a holistica me deu a fundamentacao que eu
precisava pra dirigir ali. E eu falo isso muito com o pessoal, todo nosso estudo é
voltado pra isso, ontem mesmo nés tivemos uma aula em que a gente perguntava
pra provar se Jesus existia. E os mais conservadores diziam “ndo precisa disso”, e
eu dizia “é uma questao de cultura, a gente ndo pode estar passando pros filhos a
cultura da gente de uma forma aleatéria, precisa de uma base, de uma

fundamentacéo”. Isso devagar, porque as pessoas nao estao preparadas pra isso,



mas a gente vai tentando passar. A holistica me deu fundamentos e também a
condicao de fazer com o grupo, quando tem cinco quartas-feiras, a gente na ultima
quarta-feira do més faz o que chamamos de espacgo pra unido, e ai a gente utiliza de
técnicas de fitas de mentalizagcdo, de movimentos corporal com o grupo pra ele ficar
mais unido. A gente ndo tem fronteira, o ser humano nao tem fronteira n&o, nossa
mente é ilimitada, entdo nés ndo podemos permitir que religido limite a gente, nem
Jesus, e as vezes custam pra entender isso. E complicado né!?

[0 tema holistico nas palestras] O tema das palestras procuro fazer sempre
ligada a esperanca, porque eu sei que a pessoa que esta ali, as segundas e quintas-
feiras ela estd sofrendo muito, ela doente, ela separando do marido, ela estd com
problemas financeiros e ela ndo esta ali pra por exemplo escutar de Kardec, de
perispirito, ela ndo quer saber disso, ndo vai pra isso, comecar a falar disso vai fazer
mal pra pessoa. Entdo eu peco que as palestras sejam feitas bem em cima de
esperanca, de motivacdo, nem sempre eu consigo, porque nés nao temos bons
oradores, neste ponto o espirita perde para o evangélico, que é muito preparado
para a fala, o espirita ndo tem este preparo todo, mas nao uso isto [holismo] nas
palestras ndo. E usado na quarta-feira.

[musicoterapia aos domingos] normalmente vai alguém la pra frente e canta,
no ‘Mensageiros’ ndo, a gente prefere fazer as pessoas cantarem e nés chamamos
de musicoterapia.

Eu aprendi muito, tenho aprendido muito na holistica e isso &€ bom pra
aprender entender gente, pra abrir cada vez mais o leque.

[os tratamentos] O tratamento sempre teve, os orientais existem desde a casa
comecou, ai depois alguns anos atras entrou o tratamento da despolarizagédo, a

gente nao tinha computador né!? Assim que comecaram os computadores, o video,



logo, logo a espiritualidade pediu que instalasse no quartinho, que ligassem todos os
instrumentos, colocasse ali dentro energia humana, quer dizer, gente, ser humano e
as pessoas passaram pelo tratamento com aquele campo de energia todo ligado.
Entdo isso € uma coisa que acompanha aquilo que o Trindade sempre fala que é
atualizar. Despolarizagao da mente

[sobre estas orientacdes do Trindade] Geralmente é as quintas-feiras, ele vem
e fala “olha, dia tal comecar o tratamento, um outro tipo de tratamento”, e de vez em
quando ele vem pra conversar com 0 grupo, numa quarta-feira ele vem conversar
com 0 grupo, mas € uma conversa de esclarecimento de trocar idéias. Mas os
tratamentos quem muda sao sempre ele. Entdo o0 que vem acontecendo é a medida
que as coisas vém evoluindo, ele pedindo tratamentos novos.

[Despolarizacdo] Quanto a despolarizacdo da mente, eu diria que sao
neurologistas, psiquiatras, médicos do outro plano que trabalham desta forma, no
plano espiritual — pra poder fazer a comparacéo pra pessoa poder entender. Na sala
tem computador, um video e uma televisao ligados, luzes de trés cores que sao as
cores primarias: azul, verde e o amarelo. Ha alguns anos atras nao havia na terra
nem computador, nem televisdo, eles sdo condutores de ondas novos, e que
misturados as nossas ondas, vamos dizer assim, que tudo na vida sdo ondas de
possibilidades, transformar em possibilidades depende de nés. Entdo a gente parte
do principio que juntando assim a gente recebemos orientagdo. Juntando o campo
magnético de tecnologia com o magnetismo humano, mais as cores, mais a
predisposicao de quem esta ali pra doar e pra receber, acontece o tratamento na
area neuroldgica, ai seria um neurologista trabalhando a nivel de cérebro mesmo. E
chamada despolarizacdo da mente porque a mente € a chave de tudo mas atua

mesmo é no cérebro, a meta é atuar dentro do cérebro, mudar alguma coisa ali,



entdo seria como um trabalho de neurologista, mas ndo tem incorporagdo, o médium
fica sentado ali s6 doando energia. A despolarizagdo acontece na lua minguante.

[0 tratamento dos Orientais] Eu diria assim, por exemplo, os orientais, hoje a
gente conhece muitas técnicas alternativas: acupuntura, aquele tratamento que tira o
fio de cabelo, muitas técnicas que a gente esta trazendo da cultura oriental. Entao
eles [os orientais] trabalhariam com estas técnicas, técnicas alternativas. Segundo a
espiritualidade é um casal, um homem, uma mulher que trabalham, e nao trabalham
s6 no ‘Mensageiros’, o trabalho com os orientais ndo s6 no ‘Mensageiros’, eles
trabalham em outros lugares. Ai eles vao e fazem este tratamento, seriam como se
fossem médicos com técnicas variadas, como Dr. Ivan, ele é clinico geral, ele é
homeopata, ele é acupunturista. Entdo sao tratamentos alternativos onde nao seriam
usadas medicacoes muito pesadas, mas técnicas outras. Este tratamento seria mais
OU Menos assim: como marcar uma consulta, a pessoa vai, ela deita-se na maca, o
médium atua, mas nao atua incorporado, ta, sé a nivel de energia com a agua e
manuseando nosso préprio campo de energia. Acontece na lua nova e cheia,
chamadas lua pequena e lua grande.

E nos tratamentos de cirurgia, seriam médicos-cirurgides dos mais variados,
das mais variadas especialidades, o que ndo muda muito de 14 pra ca”,
€ s6 dimensao, ai eles estariam la e atuariam incorporados nos médiuns. Entao seria
um tratamento alternativo, com técnicas até desconhecidas por nés ainda, mas que
vai desde a acupuntura até a homeopatia, a maneira de trabalhar deles, teriam os
neurologistas, os psiquiatras, o clinico geral e os cirurgides espirituais que atuam

através dos médiuns, nos tratamentos paralelos. Acontecem na lua crescente.

® Do mundo espiritual para o mundo carnal.



A parte de passe, vocé sabe € normal € sO troca de magnetismo mesmo e a
mediunidade publica: preto-velho, Caboclo, é a nossa forma. A lua tem uma
influéncia enorme, por exemplo, na mare, imagine na nossa emog¢ao, na nossa vida,
nas mulheres, na etapa da menstruagéo. A lua tem sua fungcédo, o homem anda muito
inconsciente disso, anda automatizado.

[trabalho com Exus] De sete em sete semanas. Eles precisam estar na terra,
sao espiritos muito inteligentes, s6 que cognitivos, trabalham s6 com o trabalho
intelectual, ainda como nés, precisam desenvolver a emocao, a piedade, a ternura,
isso tudo que nés nao trabalhamos na terra, entdo como eles sao muito intelectuais
e sao muito inteligentes, eles tem facilidades de adentrar os campos mais fisicos,
como bancos e cuidar de interesses nossos financeiros, em presidios, ou locais que
decidir fazer acordo pra gente aqui na terra; eu diria que eles sao lobistas, eles vao
na frente fazendo acordo pra gente vencer aqui na terra: profissionalmente, abrindo
caminhos a medida que a gente fica preparado pra isso. Os Exus e as Pombas-gira,
eu diria que as Pombas-gira trabalham em nds o desejo, sem desejo a gente nao é
nada, ndo é s6 o desejo sexual, &€ o desejo de viver, o desejo de ser feliz, o desejo
que ndo entrar em tristeza, de nao permitir depressdo, porque sexualidade e
criatividade o canal energético € o mesmo. A Pomba-gira trabalha isso, trabalha
desejo da gente. E o Exu trabalha o poder, a forca, a forca de intelecto, a forca que
esta esquecida, a gente fica tdo pequenininho, tdo cheio de pecado, que nao lembra.
O trabalho comeca a partir das 10 horas [da noite] e ndo tem hora pra terminar.

[os presentes para Exus e Pomba-giras] Ali a gente ndo permite que eles
pecam nada, a gente € que leva. A gente é que leva a bebida e o cigarro, para criar
um ambiente fluidico idéntico aos bares, aos locais que a gente gosta e freqiienta, e

eles ndo mudaram, sendo ndo vem ninguém, pra atrair as pessoas tem que ter um



campo adequado, agora ali ndo é permitido ao médium incorporado pedir nada, tudo
€ o proprio médium que leva e deixa la. Alguns nomes: Maria Padilha, Tonh&o, Exu-
Caveira, Tranca Rua, Vivian, Simone e muitos outros, ndo lembro de todos.

[livraria / biblioteca] Nos trabalhamos com biblioteca, emprestamos livros, a
pessoa fica um periodo e devolve, e tem a venda de livros espiritas e outros.

[assisténcia social] E a gente tem um trabalho social bonito ali, eu acho. A
gente tem psicélogo que atende, tem médicos la e fora de 14, tem oftalmologista, o
préprio Ivan atende. Entdo esse trabalho social, por que nos sempre fomos
arrastados para area de saude, a gente tem um bom nivel de relagdes com o passar
dos anos, tanto na midia, quanto com os médicos. Tanto que nas manhas de
domingo, todo més a gente tem um espaco na midia: radio, televisao, jornal, ja € um
habito; no principio foi dificil, mas agora é sé chegar. No6s temos uma produtora que
faz a chamada’’ da manha de domingo, que tem disponivel todo més, ai vem pra
Rede Globo, vai para o SBT. Sai todo més ha sete anos. Agora nao tem sido minha
voz, porque nao tenho tempo, mas tem uma produtora que faz a chamada, mas a do
Pierre, por exemplo, foi eu que fiz a chamada. Ai tem este trabalho de divulgacao na
midia, que divulga todos os oradores espiritas ou nd0 que vem a nossa casa € 0
trabalho social com os médicos e as psicélogas que atendem |4 e as cestas de
alimentos. Nos temos dezoito farmacias que quando o médico receita e a pessoa
que nao tem condi¢ao, vai nessa farmacia e pega o remédio de graca. Dezoito
farmacias aqui em Goiania, que trabalham conosco. Médico de oftalmologista,
clinico geral e cirurgia.

[onde atendem] E 14 mesmo, na parte de cima tem um ambulatério fechado,

em baixo é a psicéloga, em cima € o ambulatério médico, tem ginecologista, clinico

" Divulgagao do tema de domingo.



geral, acupunturista, e fora de la também, por exemplo, o oftalmologista tem o
Nelson e o Glausmiter que atendem, porque la ndo tem como montar. Entdo a
pessoa vai com o papelzinho dos ‘Mensageiros’. E também ultrassonografia pra
gestantes gratuita € o Breno que faz, toda sexta-feira, depois das 5 horas, quantas
pessoas chegarem |4, gravidas, sdo atendidas, faz a ultrasson de graca.

[como surgiram esses ‘convénios’] Foi acontecendo, eles conheceram a casa,
e a casa foi tornando conhecida, vinham a casa, viam o trabalho da gente e
comegaram a atender, eu nao sei te explicar como foi ndo, foi acontecendo.

[alguns deles ofereceram os préstimos] Nao, eu fui procurando. Chegava
alguém com problema de saude, eu ia procurar alguém pra atender. Ai atende um,
atende outro, atende outro ... foi acontecendo. Alguns foram a casa, ficaram
conhecendo a casa, passaram a atender, atendem até hoje. Tem seu Juquinha, o
préprio Chi Yang, que sempre que eu preciso também, se precisar pagar uma
consulta no Araujo Jorge eles pagam. O trabalho social da casa nao é pequeno nao
Sandra. Ele é pouco divulgado, porque a gente fala pouco sobre ele, mas ele é
grande. Ali ja teve vez da gente conseguir marcar 100 cirurgias, num ano. O niamero
de consultas e de cestas de alimentos que a gente entrega é muito grande. E um
trabalhinho bom.

[vocés que sustentam a casa] E. Assim como as Pomba-giras e os Exus que
nao pedem nada, nés também nao pedimos nada. A gente tem um trabalho, um
almoco, todo ano, este almogo sim a gente empenha pra distribuir ingressos. E a
gente levanta um dinheiro bom, que da pra pagar as despesas da casa, porque €
muito copinho, é muito papel higiénico, o pessoal sé chega e pergunta ‘onde tem
papel higiénico’. E muito bumbum pra cuidar ali, né, e muito copinho pra beber agua.

E tem a menina que cuida da limpeza, nos primeiros anos éramos nés que



limpavamos, mas vai indo a gente ndo agutenta, né, porque tinha que limpar em
casa, tomar banho, sair correndo, e vir pra atender todo mundo, a gente acaba
ficando doente. Mas agora nao, nés temos uma menina que ndés pagamos. E a
sustentacdo da casa é feita assim. Tem também uma mensalidade, entre aspas, de
cinco reais, que ninguém paga, mas quando aperta, puxa pra pagar, mas nunca
faltou nada ndo. Nao falta médico, nao falta psicélogo, o que da mais trabalho ali é
cesta de alimento. E dificil porque a pessoa ajuda uma vez e acha que esta bom,
mas a fome é todo dia, o remédio ... as vezes eu digo: ‘lamentavelmente a pessoa
nao morreu ainda, nés que continuar comprando o remédio, 0 paciente esta vivo,
precisa do remédio, ndo da pra ajudar uma vez s6’. Eu falo assim mesmo, e eles
dizem ‘entdo a senhora manda buscar’.

Eu acho que é o passar do tempo, nao tem outra explicacdo, a confianga, a
credibilidade, auxilio de Deus, tudo junto. Nao falta nada nao, da tudo certo. De vez
em quando o telhado ameaca cair, mas este ano a gente vai consertar o telhado.
Entdo estamos bem |4, com nossos Pretos-velhos, nossos Baianos, nossos
Caboclos, Exus, Pombas-gira ... gente né. Eu costumo dizer que tem mais Exus e
Pombas-gira encarnados que desencarnados, mas o povo faz de conta que nao vé.

[Perfil da entrevistada] Antes da formacao holistica existia um casamento e
nés tinhamos uma farmacia. Essa farmacia era no Jardim América e era uma forma
gostosa de lidar com gente. Logo que comecou a Casa espirita nds tivemos
problemas financeiros sérios, tivemos também o final do casamento, a continuacao
da Casa. Havia a direcao da Casa e essa decisao foi tomada por mim porque
haviam ja muitos casais, pessoas que confiam na Casa, na religido; e entre o
casamento e a Casa foi uma questdao de maioria. Ai houve muita mudanca, muita

dificuldade, e finalmente a Jandira [doutora], que trabalhou comigo até julho do ano



passado, fez um ano julho agora e a universidade holistica tratou o meu perfil. Eu
sempre gostei de trabalhar com gente, entdo a ida pra universidade holistica
melhorou muito o trabalho da Casa, eu passei a conhecer melhor as pessoas e
mudou completamente o meu perfil, porque eu comecei a saber como fazer com as
pessoas. Aos poucos a Jandira que me mandava pessoas, eu passei a mandar pra
ela, ela € uma doutora, eu gosto muito dela; entdo mudou completamente o meu
perfil em tudo. [Data da formacédo na Unipaz-DF] Foi em 98, 99 e a formatura em
maio de 2000. Ai em junho de 2000 viemos pra ca [0 espaco de terapia alternativa
que ela atende atualmente], ja4 tem dois anos que estamos aqui. [Denominacao]
presidente ou dirigente e os outros como médiuns. Ja tem cerca de 80 pessoas, so
de casais sdo quase 30, estamos na terceira geracao, ja te falei isso, nao? Tem os
meninos que estdo fazendo faculdade e eles me chamam de D. Téanya, outros de
Tanya. A gente faz avaliagdo com o grupo duas vezes por ano, uma em julho e outra
em dezembro, quando a gente avalia o desempenho da Casa. Eu creio que o meu
perfil eu me sinto uma pessoa vitoriosa a nivel de religiao, a nivel profissional, a nivel
pessoal, eu sou muito feliz. Gosto do que eu faco aqui e adoro 0s mensageiros.
Agora é muita confianca, eles me ouvem porgue confiam em mim. Agora isso nao é
facil ndo, isso custa muito, a nivel de emocéao, porque ja estamos no terceiro ou
quarto grupo dos mais antigos e 0os novos, as vezes ameaca vir rivalidades, mas da
pra trabalhar isso nos trabalhos de quarta-feira, com terapias, com dinamicas de
grupo muito boas. Faz simulacdo de quem entra e quem Sai. Tem muitas dindmicas
que a gente faz e que tem ajudado muito. Eu sou uma pessoa muito realizada, sou
mae, sou avo, ja foi mulher, fiz uma opcéao de vida a nivel de trabalhar com pessoas,
da qual eu ndo tenho o menor arrependimento. [Formacdo Académica] Prestei

vestibular pra Medicina, mas parei porque meus pais tinham dificuldades financeiras.



Fiz historia pela Universidade do Rio de Janeiro, nascida na Zona da Mata, e criada
no Rio de Janeiro e estou em Goiania ha 22 anos.

[Federacao] Eu procurei a federacao que fica 14 na Fama [bairro de Goiania],
mas nao deu certo, ndo. Conheco 14 o pessoal, o Sr. Luis, o Sr. Lemes, mas prefiro
ficar com meu trabalho como esta agora. Porque achei confusa e baguncada, eles
sdo desorganizados. E diferente de religido, pois estimula a crendice, parece usar a
mediunidade em proveito proprio e tem pouco estudo. Aquilo é muito diferente do
que eu queria entao fui buscar nas obras do Chico [Xavier] e trabalhar na forma da
Umbanda. Tem aquele livro “Brasil coracdo do mundo” do Chico e aquela outra
“Irmao X”, entdo peguei de la pra o trabalho de Umbanda.

[Nome das funcdes dos colaboradores] Aquela organizacdo acontece dentro
daquele principio do universo que diz que o universo é desorganizado por si S0,
entdo nosso papel no universo é colocar ordem. Ali é organizagdo que nasce por Si
s6, quando comeca todo mundo assume seu papel com muita maestria, mas
ninguém tem nome diferente ndo, ndo tem nome de fungdes. As pessoas vao
fazendo de acordo com o que se adaptam, ninguém manda nao, ninguém é
obrigado nem a ir. A Unica excecdo é estudar, tem que comparecer as quartas-
feiras, o estudo é importante, o resto corre por si s6. Ninguém é melhor que
ninguém, todo mundo trabalha muito.

Os dias de trabalho foram escolhidos ‘aleatoriamente’, em aspas porque nada
€ tao aleat6rio assim, mas procuramos nao mistificar muito. Agora ha diferenca de
energia sim, as segundas-feiras com os pretos velhos a energia € mais calma e nas
quintas com os Caboclos e Baianos € mais intensa. Os Baianos sdo verdadeiros
psicélogos, ouvem, falam. Mas a escolha do dia ndo teve nenhuma razao especial

nao. Agora a lua porque é a lua, é natureza é forte por si s6. A tecnologia porque a



gente ndo pode dispensar nada que seja transmissor de qualquer tipo de onda. Se
tem razao, objetivo para isso, deve ter mais quem somos nds para entender isso.
Quando a gente acende uma vela ndo é porque a vela tem alguma funcéo, ndo é a
vela que vai curar, isso faz parte do pensamento magico das pessoas, a vela é s6
uma materializacdo, alguma coisa que a gente precisa ver. Ai perguntam ‘posso
acender uma vela pro meu anjo de guarda? Nao precisa, ja tem velas acesas no
altar, ja sao para todos. Eu consegui pelo menos, desmistificar um nimero grande
de pessoas que acreditavam nisso. Eu bato muito nisso, olha ndo mande ninguém
acender vela, a vela ndo vai resolver, se mandar mande de forma consciente,
sabendo que a vela é sé uma fundamentacao, nao é solugdo de nada. O outro lado
também era muito apegado a vela. Pra qualquer pessoa ela sinaliza um ato de fé,
precisa respeitar isso, mas nao pensar que ela vai curar ou resolver por isso.
[Batismo e Casamento] Normalmente é um preto-velho que faz. O batismo
acontece porque como vocé explicar as pessoas que tem um filho que vai a casa
pedindo que na religido espirita, ou seja la o que for, ndo existe batismo. Entao eu
faco daquele jeito, falo algumas palavras, explico que o batismo é uma simbologia,
uma maneira de apresentar a crianca a religiao, € um ato de fé por parte dos pais ao
mesmo tempo é para agregar a familia, os simbolos, o sal, o 6leo, a 4gua, ou seja é
um momento de fé, uma hora bonita, pros familiares, para aquele espirito que esta
chegando a terra, e para nés também, pra mim é um privilégio estar participando ali.
Acontece as 8 horas nas manhas de domingo, quando ha pedidos para isso. Pai
Joao, o preto-velho que trabalha comigo que faz este trabalho. Os casamentos ja
aconteceram muitos, minha filha casou la. E dia de festa mesmo. Tem enfeite, fica
muita bonita a casa, e cheia também com todos os familiares. E uma ceriménia

muito bonita também. Velérios também participamos. No dia do enterro vamos a



capela do cemitério e depois, ja fizemos culto de 7 dias na casa, este na casa
mesmo, e teve uma vez que fizemos um culto de 30 dias porque a familia estava

muito precisada.

ESQUEMA DAS ENTREVISTAS COM
MEMBROS E FREQUENTADORES DO CENTRO
As entrevistas foram semi-direcionadas, realizadas com base em um
questionario resumido, com questdes julgadas fundamentais para esclarecer
principalmente a opcao de estar no CEMEC. A identificacdo dos entrevistados foi
através dos dados: iniciais do nome, sexo, idade, setor de moradia e escolaridade.
Foram as seguintes questdes para os membros do CEMEC:
1. Quanto tempo vocé esta no CEMEC?
2. Qual seu trabalho/fungcao aqui?
3. Qual sua crencga antes de trabalhar no CEMEC? Por que mudou?
4. Qual motivo vocé veio para o CEMEC?
5. O que vocé acha do Estudos Sistematizado as quartas feiras? Mudaria algo nele?
6. Vocé esta satisfeito aqui? Porque? Comentarios:
Para os frequentadores do CEMEC:
1. Quanto tempo vocé vem ao CEMEC?
2. Qual o motivo que trouxe vocé aqui hoje? Conhece os trabalhos daqui? Quais?
3. Qual sua crencga/pratica religiosa: ( ) Catolicismo ( ) Protestantismo
( ) Kardecismo ( ) Espiritualista ( ) Outros ( ) Nenhuma
4. Onde pratica mais sua crenca religiosa: ( ) Igreja () casa

( ) Outros ( ) Nenhum



5. O resultado que vocé veio buscar foi: ( ) Muito satisfatério () Satisfatério
( ) Pouco satisfatério ( ) Nada satisfatério
6. Pretende voltar: ( ) Sim ( ) Nao ( ) Talvez. Comentarios:

Os resultados destas entrevistas indicaram que apenas um dos membros tem
curso superior € outro mora num bairro vizinho. Dois membros confidenciaram certa
divergéncia quanto a determinadas ac¢des da dirigente da casa ou ao chamada
‘Estudo Sistematizado’ das quartas feiras; outros trés manifestaram grande afeicao e
gratidao; outro ndo opinou; mas foi unanime a opiniao da importancia e gratificacao
do trabalho que desempenham. As fungdes vao desde a recepcionista (também
auxilia no passe), um auxiliar do passe, quatro médiuns. O tempo de casa varia
entre cinco e doze anos. A predominancia é de kardecistas que deixaram a
federacdo ou outro centro para trabalhar no CEMEC. Importante destacar os
motivos: ‘na federagédo ha desconfianca do médium, se ele esta deixando a entidade
falar ou se é ele. E ha uma hierarquia entre entidade e quem faz consulta. Na
federacao nao tem abertura para falar como amigo‘; ‘aqui [CEMEC] a entidade pode
e deve interferir na vida das pessoas, no outro centro era sé pra ouvir, mandar rezar
e se conformar com a vida que a pessoa tinha’; ‘aqui a gente pode ajudar de
verdade’; ‘ja vi cura acontecer aqui que nem médico dava volta, até uma menina
com a “cabeca ruim” “.

As respostas dos freqlentadores variaram um pouco: ‘vim obrigada, minha
mae quer mudar minha cabeca, mas minha cabeca pertence ao Senhor Jesus, s6
ele pode mudar’ [moca 19 anos, ficou do lado de fora do centro]; ‘é organizadinho no
comeco, depois parece que baguncga, achei estranho, pequeno pra tanta gente,
figuei meio sufocada, ndo sei se volto, gosto mais da minha igreja’; ‘gosto muito

daqui, venho sempre que posso pra tomar passe, trouxe minha filha aqui e a dor de



cabeca sarou, sempre que ela tem alguma coisa, eu trago ela aqui e ela sara’; ‘eu
estava com dor no peito, ja tinha feito, raio-x, exame de esteira e o diabo a quatro,
os médicos ndo acharam nada, agora estou vindo aqui, da primeira vez pra agora ja
senti melhora’ [homem, 36 anos, terceira vez no centro].

Neste grupo apenas uma nao iria voltar, trés ‘talvez’ e 0s outros seis
pretendiam voltar.

Membros e freqlentadores demonstraram de um modo geral satisfacdo com

o trabalho da casa, ao contrario de suas praticas religiosas anteriores.
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