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EPIGRAFE

“Umbanda de preto-velho que pita o cachimbo sentado no toco

Umbanda de Dona Jurema de seu boiadeiro e de todos os caboclos

Caboclo trabalha na mata, dentro do terreiro, trabalha no mar;

La também trabalham as criangas trazendo esperanga pro seu caminhar.

S6 ndo esquecam dos compadres e comadres, povo da rua ou povo em evolugao,
Pois ndo importa como eles sdo chamados, sé trabalham com afinco pra sua
transformacao.”

(Luiz Fernando Costa)

“Aguenta eu te dizer que Deus néo € bonito. E isto porque Ele ndo € nem um resultado
nem uma conclusdao, e tudo que a gente acha bonito é as vezes apenas porque ja esta
concluido. Mas o que hoje é feio sera daqui a séculos visto como beleza, porque tera
completado um de seus movimentos.

Eu ndo quero mais o movimento completado que na verdade nunca se completa, e
nés é que por desejos completamos; ndo quero mais usufruir da facilidade de gostar
de uma coisa s6 porque, estando ela aparentemente completada, ndo me assusta
mais, e entdo é falsamente minha - eu, devoradora que era das belezas.

N&o quero a beleza, quero a identidade. A beleza seria um acréscimo, e agora vou ter
gue dispensa-la. O mundo ndo tem intengéo de beleza, e isso antes teria me chocado:
no mundo ndo existe nenhum plano estético, nem mesmo o plano estético da
bondade, e isto antes me chocaria. A coisa € muito mais que isto. O Deus € maior que
a bondade com a sua beleza.”

(Clarice Lispector)



RESUMO

A juventude no mundo contemporaneo enfrenta problemas ao se filiar a
religibes diferentes das religibes seculares. Problemas estes causados pelo
preconceito e racismo aos quais as religides de matriz afro-brasileira vém enfrentando
ao longo dos séculos. Esta dissertacdo trata de sete jovens filiados a uma casa de
Umbanda, buscando construir uma estrutura de sentidos a sua vida sociorreligiosa.
Chamamos a atencgéo para as identidades e afirmacdes delas por partes dos jovens,
identidades que vao sendo construidas com o auxilio da pertenca religiosa e seus
diversos significados nas vidas dos mesmos. Identidades flutuantes diante de uma
cultura globalizada. Apontamos na dissertacdo algumas caracteristicas que
proporcionaram a formagéo dessa identidade religiosa e o significado de uma casa de
Umbanda para a vida desses jovens.

Palavras-chave: umbanda. juventude. identidade.



ABSTRACT

The youth in the contemporary world faces problems when they enter in
different religions of secular religions. These problems are caused by prejudice and
racism that Afro -Brazilian religions comes facing over the centuries. This research
deals with seven young members to one Umbanda house, seeking to build a sense of
structure to their Social- religious life. We call attention to the identities and statements
by young people, identities that are being built with aid of religious affiliation and its
various meanings in their lives. ldentities, facing a globalized culture. Pointed research
some characteristics that provided the training that religion identity and the meaning of
an Umbanda house to life to these young people.

Keywords: umbanda, youth, identity.
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Introducéao

Diante dos ataques que os integrantes das religides afro-brasileira’ enfrentam e
com o objetivo de refletir sobre um assunto de relevancia social, esta pesquisa busca
compreender como os jovens umbandistas® vivem a sua pratica espiritual dentro e fora
do espaco religioso.

Compreendemos que esses jovens sdo confrontados com um pano de fundo
social de discriminacédo religiosa no qual bem e mal, paradoxalmente, encontram
raizes profundas na histéria e insercdo do negro e da sua cultura na sociedade
brasileira, que € conceituada por intelectuais do séc. XIX, a exemplo de Nina
Rodrigues (1896/1900), como primitiva e de aspecto doentio. Ainda hoje as religides
de matriz africana sdo fortemente atacadas, principalmente por alguns grupos
religiosos, em que os integrantes e os simbolos das religides de matriz afro-brasileira
sao resvalados ao mal (deménio cristdo). Diante desse panorama, é fundamental as
reflexdes em torno de como isso afeta a comunidade religiosa de matriz afro-brasileira
€ 0S seus integrantes, principalmente os jovens.

Meu contato com a religido afro-brasileira e primeiras reflexdes a esse respeito
ocorreram quando eu tinha aproximadamente 23 anos, através de um amigo que,
numa situagcdo inopinada, recebeu uma entidade chamada Tranca Ruas das Sete
Encruzilhadas. Naquele momento, nao tive dlvidas de haver ali duas identidades que,
num transe, revelavam um sentido novo para as coisas, significados que, de alguma
forma, tornavam-se tangiveis para os participantes da cena. Sobre isso, segundo
Geertz (2013):

A perspectiva religiosa difere da perspectiva do senso comum, como
ja dissemos, porque se move além das realidades da vida cotidiana
em direcdo a outras mais amplas, que as corrigem e completam, e
sua agdo definidora ndo é a acdo sobre essas realidades mais
amplas, mas sua aceitacdo, a fé nelas. Ela difere da perspectiva
cientifica pelo fato de questionar as realidades da vida cotidiana nao
a partir de um ceticismo institucionalizado que dissolve o "dado" do

! Segundo Carneiro (2014), Umbanda, Candomblé, Tambor de Mina, Xang6, batuque gaucho e
outras denominacdes religiosas de origem ou influéncia africana, constituidas no Brasil desde o
século XIX, comp8em um largo espectro de crencas e praticas assemelhadas, mas diversas,
que usualmente denominamos religides afro-brasileiras.

Z Umbanda: “Religido que surgiu no inicio do séc XX. Assumidamente sincrética, essa religido
popular aglutina elementos provenientes das tradi¢cdes africanas, indigenas, catdlicas, espiritas
e ocultistas” (AUGRAS, 2009, pag. 15).
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mundo numa espiral de hipéteses probabilisticas, mas em termos do
que €é necessario para torna-las verdades mais amplas nao
hipotéticas. Em vez de desligamento, sua palavra de ordem é
compromisso, em vez de andlise o encontro. (GEERTZ, 2013, pag.
82)

Seguindo o pensamento de Geertz, aquele momento foi definido pela
perspectiva da fé, logo foi necessario ampliar a visdo para além da minha realidade
cotidiana. Isto nao foi dificil, j& que tive uma afeicdo imediata por aquela entidade que
inexplicavelmente se tornou um grande amigo e conselheiro. No futuro, por meio do
mesmo meédium, conheci outras entidades que trabalhavam® com ele, como: Pai Jacob
de Angola, caboclo Pena Branca, Jodozinho da praia, Dona Sete-Catacumbas e
caboclo Sete Estrelas, com quem mantive contato até o falecimento do médium que as
incorporava.

A partir dessa experiéncia, comecei a frequentar centros de Umbanda, sempre
como frequentador/observador, fiz cursos sobre religibes de matriz africana e, a partir
da observacdo e do didlogo com a literatura e a documentagdo, alguns
guestionamentos emergiram, como: Por que a Umbanda é tao discriminada? Por que
a juventude umbandista ndo é tdo expressiva quanto a juventude catdlica? Quais
interesses fazem com que as religibes de matriz afro-brasileira sejam téo
perseguidas?

Para esta pesquisa, escolhemos o “Templo A Caminho da Paz”, localizado no
bairro Encantado, no Rio de Janeiro, e as filiais Casas de Zarithamy (Lapa) e Caboclo
Sete Flechas (Vila Isabel). Justificamos este locus de analise pelo fato de que, nas
casas, as quais tivemos possibilidade de visitar, havia um namero reduzido de jovens.
Nas casas escolhidas, no entanto, isso se configurou de maneira diferente, pois nelas
0S jovens sdo expressivos pela quantidade e diversidade. Outro aspecto relevante
para a selecdo das casas selecionadas é o fato de buscarem vinculos com figuras

vistas como tradicionais como Zilméia Moraes da Cunha, filha de Zélio Fernandino de

® O termo trabalho é conceituado de forma que apresenta as diversas fases da relacdo do
homem “por meio da qual um sujeito presta, ou se abriga a prestar, a propria for¢a de trabalho
em favor de outro sujeito, em troca de uma retribuicdo”. (MARANHAO, CARVALHO apud
CORRADO, 1953). O termo é comum na fala dos jovens e pertencentes a Umbanda, que
utilizam o termo para designar a acdo, o servico prestado por eles as entidades e pelas
entidades a comunidade religiosa. Nesse sentido, € comum frases como: “minha entidade

trabalhou para tal pessoa enferma ou “Eu precisei fazer um trabalho solicitado por tal entidade”.
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Moraes®, considerado o fundador da Umbanda; Zélia ¢ madrinha do Templo A
Caminho da Paz. Conforme afirmou o dirigente do terreiro Templo A Caminho da Paz:

Neste meio tempo recebemos o0 apoio da nossa querida e estimada
Zilméia Morais da Cunha, filha do saudoso Zélio Moraes, médium do
Caboclo das Sete Encruzilhadas, que em seu nome e na qualidade
de Presidente da Tenda Espirita Nossa senhora da Piedade (primeiro
templo de Umbanda do mundo).Nos diz D.Zilméia: Nesse mundo de
Deus quanto mais casas forem abertas mais necessitados serdo
atendidos. °

A tradicéio® é exaltada a todo momento pelas religides de matriz afro-brasileira,
0 que leva a Umbanda a preservar o carater oral e o enaltecimento ancestral as
entidades de Zélio Fernandino de Moraes e Zilméia de Moraes, como também a
respeitar o contetdo transmitido pelas geracdes mais velhas as mais novas, conforme
acontece na casa de Umbanda Templo A Caminho da Paz e suas filiais.

Embora a casa pesquisada tenha como referéncia a figura de Zélio Fernandino
de Moraes como fundador da Umbanda, existe uma multiplicidade de terreiros de
Umbanda disputando praticas religiosas e tradicdes diversas que evocam, portanto,
representacbes hierarquicas diferentes. Birman (1985) utilizou as federacdes

umbandistas para compreender o papel de disputa entre os herdeiros das tradi¢oes:

Sob a égide do caboclo das Sete Encruzilhadas almeja impor uma
Unica ordem doutrindria as hostes umbandistas. Esse caboclo teria
um valor superior as outras entidades espirituais da Umbanda,
devendo, pois, ter o poder de subsumir a todos numa Unica ordem.
(BIRMAN, 1985, pag. 108)

Em paralelo a isso, percebemos que se algumas federacdes privilegiaram uma
“Umbanda pura”, ou seja, sem mistura com o candomblé, sabemos que outras
liderangas seguiram caminhos diferentes. Tata Tancredo, fundador da Umbanda

Omolokd, afirmou que:

* Considerado por muitos religiosos e pesquisadores como o fundador da Umbanda, através da
entidade espiritual Caboclo das Sete Encruzilhadas que “anunciou “a Umbanda.

® Disponivel em: <http://www.temploacaminhodapaz.com.br>. Acesso em 24 out. 2015

® “A “tradigdo” neste sentido deve ser nitdamente diferenciada do “costume”, vigente nas
sociedades ditas “tradicionais”. O objetivo e a caracteristica das “tradi¢cdes”, inclusive das
inventadas, € a invariabilidade. O passado real ou forjado a que elas se referem impd&e praticas
fixas (normalmente formalizadas), tais como a repeticdo. O “costume”, nas sociedades
tradicionais, tem a dupla funcdo de motor e volante. Ndo impede as inovacdes e pode mudar
até certo ponto, embora evidentemente seja tolhido pela exigéncia de que deve parecer
compativel ou idéntico ao precedente. Sua funcdo é dar a qualquer mudanca desejada (ou
resisténcia a inovacdo) a sancao do precedente, continuidade histérica e direitos naturais
conforme o expresso na histéria” (HOBSBAWM; RANGER, 1984. pag. 10, grifos dos autores).


http://www.temploacaminhodapaz.com.br/
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Terreiro de Umbanda que ndo usar tambores e outros instrumentos
rituais, que ndo cantar pontos em linguagem africana, que n&o
oferecer sacrificio de preceito e nem preparar comida de santo, pode
ser tudo, menos terreiro de Umbanda. (FREITAS; PINTO, 1957, pag.
58).

A nocéao de fazer parte/pertencer a grupos religiosos de matriz africana na fala
de Tata Tancredo afirma a identidade negra e os simbolos da sua cultura: tambor,
linguagem e comida como marcas de interacdo cultural, ou seja, uma Umbanda que
busca sua africanidade. Sendo assim, para ele, a origem da Umbanda ndo estaria
relacionada ao caboclo Sete Encruzilhadas e Zélio Fernandino, que ganhou forte
expressao na cidade do Rio de Janeiro. Sobre isto, Brow (1985) escreveu “Uma
histéria da Umbanda no Rio” e, apesar de ter afirmado sobre a incerteza da Umbanda

ter um dnico fundador, a mesma corrobora que:

N&o posso estar totalmente certa de que Zélio foi o fundador da
Umbanda, ou mesmo que a Umbanda tenha tido um Unico fundador,
muito embora o centro de Zélio e aqueles fundados por seus
companheiros tenham sido os primeiros que encontrei em todo o
Brasil que se identificavam conscientemente como praticantes da
Umbanda. (BROW, 1985, pag. 10)

A Umbanda, que € uma religido historicamente recente, ja que a sua formagéo
pelo grupo de Zélio Fernandino de Moraes se deu no comego do século XX, busca,
através do proprio conceito de tradigcdo, formas de negociagcdo e resisténcia. Para
Stuart Hall (2003, p. 260), a tradicdo trata de uma relagéo de forcas sociais diante de
mudancas e afirmagodes culturais: “As tradi¢des nao se fixam para sempre; certamente
nao em termos de uma posi¢ao universal em relagdo a uma unica classe.”

Ao pensar em tradicdo como algo que afirma valores e praticas num continuo
processo com o passado, cabe-nos a reflexdo sobre a necessidade de
experimentacdo de muitos jovens que nem sempre seguem 0s modelos religiosos dos
seus pais, ao contrario, experimentam e vivenciam varias religides num continuo

processo de descoberta. Segundo Rodrigues (2007):

Esses processos [de filiacdo e desfiliacdo religiosa] sdo vivenciados
por pessoas de todas as idades, ndo apenas pelos jovens.
Entretanto, estamos tratando de uma fase da vida em que se
intensifica uma experimentacdo que vai dar origem a escolhas
existenciais importantes: a vivéncia da sexualidade, a busca de
parceiros, a orientacdo sexual, a continuidade ou ndo dos estudos, a
insercdo profissional, os circulos de amizade, as ades@es ideoldgicas,
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politicas, a adocao de determinados valores. A religido também é um
campo de experimentacdo e de escolha para 0s jovens, mesmo que
em todas estas areas da vida as decisdes ndo sejam definitivas e
irreversiveis.’

Portanto, ao se filiarem® & Umbanda, consideramos relevante a compreensao
de como esses jovens lidam com as normas estruturantes para o terreiro de Umbanda
€ COMo suas experiéncias pessoais, a sua Vvisdo e experimentacdo do religioso se

relacionam com as normas e tradi¢des do terreiro.

As religibes de matriz africana s&o caracterizadas por movimentos de
transformacdes e interpenetracdes devido a uma série de fatores, como a apropriacdo
de outros cultos religiosos, como o que ocorreu com a Umbanda. Além disso, existem
normas, linguas e componentes culturais que sdo pontos de identificacdo entre
diversos segmentos religiosos das religides afro-brasileira. Consequentemente, o
jovem filiado a Umbanda se depara com uma série de préticas, ritualisticas e
responsabilidades com a familia de santo, com entidades e com o terreiro, um sistema
de trabalho coletivo bem diferente do sistema de formacéo individualista que marca a
sociedade contemporanea. Como nos ensina Geertz (2013), a religido faz interagir
acoes que sdo construidas de forma simbolica e em constante relacdo entre o sagrado
e o profano.

Duarte (1983, pag. 4) apresentou a sociedade moderna como a religido do Eu:
“O Estado é visto como fruto mais ou menos legitimo da abdicagao ou delegagéo das
atividades individuais e se reveste a si mesmo, sob a formagdo de uma
individualidade. "Os jovens, nesse caso, longe de obliterar o mundo moderno,
cientificista e individualista, encontram novas identificacbes dentro do cosmos
religioso. Nesse sentido, na cosmovisao religiosa, ressignifica-se a ideia de familia, de
tempo, coletividade e obrigacdes que serdo assumidas com entidades e Orixas. Por
outro lado, o jovem experimenta, nesse contato com uma religido afro-brasileira, a
discriminacao sofrida por grupos sociais considerados minoritarios e muitas vezes

discriminados em suas diferencas, como indios, negros, ciganos, malandros,

" Solange Rodrigues (2007) em “Como a Juventude brasileira se relaciona com a religizo”.
Disponivel em:<http://www.uff.br/observatoriojovem/materia/como-juventude-brasileira-se-
relaciona-com-religiao>. Acesso em: 24 out. 2015.

® O termo filiar, filiacdo expressa melhor o que pretendemos nessa pesquisa pois, ao escolher
uma denominacéo religiosa o jovem passa a ser admitido em uma comunidade, relacionando-
se com ela, conforme nos mostra Aurélio na definigdo do termo: “filiar- admitir em (comunidade,
sociedade, etc.) Relacionar, ligar. Originar-se. Entrar em comunidade, sociedade, etc. Ligar-se.
(FERREIRA, Aurélio) Mini Aurélio Século XXI, 2002, RJ. Ed. Nova Fronteira.


http://www.uff.br/observatoriojovem/materia/como-juventude-brasileira-se-relaciona-com-religiao
http://www.uff.br/observatoriojovem/materia/como-juventude-brasileira-se-relaciona-com-religiao
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prostitutas e muitos outros.

Os jovens, sobretudo os jovens frequentadores de terreiro, sdo marcados por
um sistema simbolico de culturas, conforme definiu Geertz (2013), ao constatar que
existem mecanismos de controle que servem para definir qual cultura seria ideal.
Desta forma, o homem utiliza e depende desse sistema simbdlico desde o nascimento
até sua morte.

O proprio sistema religioso dentro de uma casa de Umbanda oferece ao jovem
uma riqueza de simbolos e aprendizados que pode ser também apresentado como
camadas de saberes tipicos costurados na propria vivéncia religiosa. Através dessa
vivéncia, o jovem cria relagbes com diversos fendbmenos culturais e espirituais com
forte sentido particular. Ao mesmo tempo, podera ser encarado como algo estranho
para quem esta fora dessa vivéncia. Posto isso, compreendemos que uma casa de
Umbanda é um local onde o divino e o humano se manifestam e onde o préprio rito é
marcado por uma organizagdo e normas particulares que ndo escapam as hierarquias
e aos conflitos sociais.

As religibes de matriz africana estao diretamente relacionadas aos simbolos da
heranca cultural africana e, por isso, entram num espaco de conflitos e disputas com
outras religides seculares. Utilizaremos no trabalho o termo religido secular a luz de
Raymond Aron (1985, p. 70), que definiu grupos sociopoliticos e religibes seculares
que usavam a sua ideologia da seguinte forma: “fixam o objetivo ultimo, quase
sagrado, em relagdo ao qual se definem o bem e o mal’. Vale ressaltar que Aron
(1985) foi um dos primeiros a utilizar o termo religido secular para compreender como
o conteudo religioso pode versar de forma absoluta, se relacionando com politicas
conservadoras e dogmas antigos da sociedade. Dessa forma, compreendemos essas
disputas com as religides seculares e com determinados movimentos politicos que, ao
longo da histéria, nunca versaram a favor da identidade negra e da cultura afro-
brasileira, ao contrario, em varios momentos suprimiram ou homogeneizaram a cultura
negra em detrimento de um pertencimento nacional (GUIMARAES, 2005; QUIJANO,
2007). Nesse sentido, ainda que se tenha findado o colonialismo, muitas chagas
continuam presentes, como a subalternidade e uma forte ideologia eurocéntrica que
nega as contribuicbes e saberes de outras culturas ndo europeizadas. Ideologia que

se expressa na colonialidade® do ser, saber e poder que permanece atuante na

° Colonialidade do Ser: Negacdo a identidade do outro ndo europeu (visdo eurocéntrica de
mundo). Colonialidade do Saber: Desvalorizagdo de outras formas de conhecimentos n&o
europeus (ex.: cultura africana). Colonialidade do Poder: Padrao mundial de poder capitalista
(preconceito racial e imposicédo de valores simbolicos).
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modernidade: “[o]pera-se, entdo, a naturalizacdo do imaginario do invasor europeu, a
subalternizagdo epistémica do outro ndo europeu e a propria negacdo e O
esquecimento de processos histéricos ndo europeus” (QUIJANO, 2007, pag. 5).

No dia a dia dos jovens umbandistas e candomblecistas, a nega¢do da sua
pratica assume a forma de poder/violéncia e as contradi¢cdes culturais e o conceito de
superioridade social por expressdes religiosas diferentes atingem diretamente o

cotidiano dos jovens umbandistas, que precisam lidar com varias situacdes de

Y

agressGes por ndo pertencerem a cultura dita privilegiada. Nesse sentido, para
Munanga (2005):

Quando acontece um encontro entre culturas, as atitudes
preconceituosas de uma em rela¢do a outra podem ser interpretadas
como uma defesa global de uma sociedade contra qualquer intrusao
estrangeira ressentida como uma ameaca. Atitude essa que Claude
Lévi-Strauss considera universal e necessaria, embora represente o
preco a pagar para que os sistemas de valores de cada comunidade
sejam conservados. A desconfianga em relagdo ao “outro” até a sua
rejeicdo condiciona a presumida sobrevivéncia das comunidades. Os
povos e as etnias teriam de escolher entre a morte cultural por
excesso de abertura aos outros e a preservagao do seu “ser” distinto
em oposicao aos outros, comecgando pelo fechamento em torno de si.
(MUNANGA, 2005, pag. 51)

A rejeicAdo que muitos jovens encontram por suas escolhas, dentro de uma
sociedade hierarquizada, onde a cultura de um grupo dominante é utilizada como
orientadora e normatizadora, pode ser ponto de choque e friccdo desses individuos
dentro de alguns contextos (inclusive o familiar), que muitas vezes acabam afirmando
0 conceito de desigualdade e o preconceito religioso, o que pode fazer da prépria
religido o ponto de atrito e disputa de poder social.

A casa de Umbanda € um local de encontro de identidades multiculturais e
étnicas o que contribui para que o jovem aprenda a lidar com a diversidade.
Analisamos o termo multiculticultural a luz de Goncgalves & Silva (2004), que
estabelecem o termo através do “jogo das diferengas”, sendo assim, segundo os

autores:

Falar do multiculturalismo é falar do jogo das diferencas, cujas regras
sdo definidas nas lutas sociais por atores que, por uma razdo ou
outra, experimentam o0 gosto amargo da discriminacdo e do
preconceito no interior das sociedades em que vivem. (GONCALVES;
SILVA, 2004, pag. 11)

Posto isto, compreendemos que o0 multiculturalismo né&o dissolve as
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individualidades, ao contrario, respeita as diferencas de cada um e de cada grupo, a
luta, neste caso, é pelo reconhecimento dos seus valores e praticas numa sociedade

mais justa que abrigue as diferencas culturais.

Pedacos de pedacinhos: como a pesquisa esta estruturada

Em linhas gerais, esta pesquisa foi estruturada da seguinte forma: O primeiro
capitulo, “Consideracgbes Iniciais sobre a Umbanda”, destacamos a literatura sobre a
Umbanda e sua insercdo na sociedade brasileira. O tema € complexo ja que envolve
questdes delicadas como racismo e preconceito, questdes estas que influenciaram a
sua formacdo e aparecem na literatura umbandista e nos primeiros congressos que
discutiram a Umbanda. Essa discussdo permeia todo o trabalho j4 que analisamos o
imaginario religioso em questdes levantadas como preconceito e intolerancia religiosa.

O segundo capitulo, “Os jovens no caminho da Umbanda”, traz uma
amostragem do significado, motivos e importancia para esses jovens pertencerem a
uma religido afro-brasileira, escolha essa muitas vezes dificeis que implica conflitos
familiares, doencas e problemas espirituais. O jovem distante do cliché de jovem
rebelde ou irresponsavel, é confrontado com inUmeras situacdes que exigem
enfrentamento, disciplina, compromisso e responsabilidade ao se filiarem a Umbanda.
O terceiro capitulo: “Entre Cantos e Encantos: os jovens na umbanda afirmam suas
identidades”, analisamos o universo religioso como um lugar de perguntas e respostas
para os jovens, questionamentos sobre 0 que € ser e estar no mundo e atraves disso,
0 jovem tem suas identidades construidas, re-construidas, negadas e afirmadas fora
do espaco religioso num processo que nao escapa aos conflitos e questionamentos
gue se encontram no meio social e no préprio espaco religioso. O quarto e dltimo
capitulo, “Discriminagdo Religiosa”, constitui a analise de relatos de discriminagéo
religiosa envolvendo os sete jovens. A discriminacéo religiosa remete a questdo da
histéria do negro no Brasil, sua cultura e identidade tratadas ainda hoje com
esteredtipos que reproduzem o racismo numa sociedade que ainda ndo reconhece o
legado africano e sua importancia cultural.

Nesta dissertacdo buscarei compreender uma questdo: O que é ser jovem
numa casa de Umbanda? Por sua complexidade, ndo acreditamos que seja possivel
encerrar a questdo nos limites desta dissertacdo. Ressaltamos, porém, que que existe
uma lacuna no que se refere a esta investigacdo, pois ndo encontramos dissertacdes

de mestrado entre os anos de 2010 a 2015, nas principais universidades do Rio de
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Janeiro (PUC, UFRJ, UERJ e UNIRIO) relacionando Juventude, identidade e
Umbanda. Por essa razdo, consideramos necessaria a realizacdo de estudos com
essa problematizacéo, ja que pode se configurar como possibilidade de ampliacéo das
discussdes a respeito do papel que o jovem desempenha numa casa de Umbanda.

Assim, pretendemos compreender a dimensao da integracédo desses jovens no
terreiro, através de uma prética cultural e religiosa para afirmagéo e construcdo das
suas identidades. A dissertacdo busca, como objetivo central, através das pesquisas
chamadas de qualitativas, analisar o que é ser jovem numa casa de Umbanda.

Para alcancar o objetivo central, estabelecemos o0s seguintes objetivos
especificos:

a) Investigar quais foram os motivos que levaram os jovens entrevistados
a se filiarem a uma casa de Umbanda;

b) Investigar possiveis conflitos e processos discriminatérios que os jovens
podem sofrer na afirmagéo da sua identidade religiosa.

As hipbteses estao sintetizadas da seguinte forma:

a) As entidades de Umbanda auxiliam os jovens em varios contextos da
sua vida: afetivo, social, saude e cultural, o que pode promover bem-
estar e seguranca para a vida dos mesmos.

b) A casa de Umbanda, para além de um lugar religioso, € um lugar que
possibilita aos jovens o estabelecimento de vinculos socioafetivos e
uma constante troca de experiéncias culturais.

Como pesquisador, sigo em meio a incertezas, buscando 0s registros,
fragmentos, pedacos de pedacinhos para tentar interpretar todos os dados que foram
colhidos na pesquisa. Segundo Lincoln e Denzin (2006), o pesquisador € um bricouler,
ou seja, um confeccionador de colchas, ja que define a pesquisa qualitativa da

seguinte forma:

O pesquisador qualitativo que emprega a montagem € como um
confeccionador de colchas ou um improvisador no jazz. Esse
confeccionador costura, edita e relne pedacos da realidade, um
processo que gera e traz uma unidade psicolégica e emocional para
uma experiéncia interpretativa. (LINCOLN; DENZIN, 2006, pag. 19)

No processo de tecitura, com tantos retalhos perdidos, surgiu o receio de que a
imagem do jovem se tornasse obtusa, embacada e dificil de ser reconhecida pelos
mesmos. A Unica coisa que efetivamente 0s mostra na pesquisa sdo as entrevistas,

seus nomes ndo sdo revelados para preservarmos suas identidades (utilizaremos
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pseudbnimos), e também ndo trabalharemos com imagens dos jovens ou das casas
referidas na pesquisa. Antes de comecar as entrevistas, informavamos aos jovens que
seus nomes ndo seriam revelados, alguns insistiam para que fossem revelados.
Sendo assim, buscamos nomes mais proximo aos deles, buscando reconhecé-los e
respeitar a sua condicdo de sujeitos. A questado da identificacdo do sujeito na pesquisa
faz parte de um grande debate que envolve questdes éticas e de seguranca para 0s
sujeitos envolvidos.

Caputo (2012) utilizou os questionamentos de Kramer (2002) para abordar as

guestdes éticas nas pesquisas com criangas e adolescentes. Segundo Caputo (2012):

Acompanhando varias dissertacdes de mestrado, teses de doutorado,
além de monografias que apresentavam pesquisas com crian¢as
numa abordagem qualitativa, obviamente na narrativa, surge a
necessidade de que os sujeitos aparecam nomeados. De imediato,
diz Kramer, alternativas como usar nUmeros e mencionar as criancas
pelas iniciais foram rejeitadas, ja que essa via negava sua condicdo
de sujeitos, desconsiderava sua identidade e simplesmente apagava
guem eram e as relegava a um anonimato incoerente com o
referencial tedrico que orientava a pesquisa. (CAPUTO, 2012, pag.
180)

Nesse sentido, encontramos como solucdo a utilizacgdo de nomes mais
préximos aos nomes dos sujeitos da pesquisa, deixando claro a finalidade da pesquisa
e das entrevistas. A busca dos sujeitos para a pesquisa aconteceu primeiro através de
um contato prévio com as casas pesquisadas e a autorizacdo dos dirigentes
responsaveis pelas casas: Templo A Caminho da Paz, Caboclo Sete Flechas e Casa
de Zarithamy. O Templo A Caminho da Paz (TCP) tem como filiais essas trés casas
informadas e também a casa de Pablo Juan, localizada no Cachambi (RJ) e que nao
faz parte desta dissertacdo. Os jovens que concederam a pesquisa assinaram uma
autorizacdo de permissao para que as entrevistas fossem feitas.

A primeira vez que visitei o Templo A Caminho da Paz, localizado no
Encantado, Rio de Janeiro, em 2005, ndo imaginava que voltaria posteriormente para
iniciar esta pesquisa. Nesse periodo, ainda ndo existiam as casas filiais pesquisadas,
foram inUmeras as vezes que visitei esta casa, consultei entidades, observei jovens e
adultos em processo de interacdo sociorreligiosa, mas ao retornar em 2015, dez anos
depois, tudo me pareceu novo e diferente, novos filiados e novas casas, formando um
complexo maior de interagbes e com uma quantidade maior de jovens.

Durante um ano e meio observei e frequentei essas casas filiadas, uma vez por

semana visitava uma das trés casas pesquisadas e as entrevistas foram realizadas no
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periodo de novembro de 2015 a janeiro de 2016.

Os jovens transitam entre essas casas, portanto ndo existe nenhuma restricdo
nesse sentido. Algumas vezes encontrava um Ou Outro jovem que ia na mesma
semana em duas casas diferentes, o que mostra essa flexibilidade.

O espaco ritualistico da Umbanda pode ser empregado de diversas maneiras:
tenda, terreiro, templo, centro, casa e terra sdo algumas classificagbes utilizadas. A
utilizacdo de um ou outro termo é relativo, dependendo do contexto ou de quem a
utiliza. Segundo Maggie (2001, pag. 25): “Terra era mais usada quando os orixas
falavam, como, por exemplo, uma pombagira dizia: ‘Esta € minha terra’. Era também
usada pelo pai-de-santo, no sentido de dominio: ‘Tenho trés terras."”

Utilizo essas categorias porque foram as mais utilizadas pelos jovens
envolvidos na pesquisa e dentro do trabalho de observagédo nas casas envolvidas.
Damos prioridade ao termo casa, por ser o termo mais utilizado pelos jovens.

A busca dos sujeitos para a pesquisa ocorreu depois de algumas semanas de
analise das casas pesquisadas. Portanto, resolvi iniciar as entrevistas no Templo A
Caminho da Paz, porém no dia escolhido para inicio ndo havia nenhum jovem
participando da sessdo, a ndo ser o jovem Viny que se encontrava na assisténcia
acompanhando a gira. Reconheci o0 jovem, pois na semana anterior o tinha visto na
gira de malandros, na casa do Caboclo Sete Flechas. Estava em transe com um
malandro e lembro que a forma com que dancava e o0s trejeitos da entidade
contrastava com a sua figura. Viny possui baixa estatura e parece ter uma idade
inferior a que realmente tem.

Apresentei-me ao jovem e pedi autorizacdo para apds a gira iniciar as
entrevistas. Enquanto o entrevistava, uma outra jovem interrompeu a entrevista, era
Tabata, a quem Viny me apresentou e a partir de entdo comecou a fazer parte da
pesquisa.

O objetivo inicial tragcado para a concretizacdo da pesquisa seria a entrevista
com oito jovens filiados ao Templo A Caminho da Paz e suas filiais, equilibrado entre
0s géneros masculino e feminino, cor e condi¢cdo social. Pretendemos aqui trabalhar
com a heterogeneidade, no entanto temos a convicgdo que o trabalho ndo consegue
dimensionar esta heterogeneidade, pois escapa ao nosso objetivo central. Escolhemos
oito jovens na busca de equilibrar em pares de 4 homens e 4 mulheres, no entanto, a
jovem Paloma desistiu ainda no comeco do trabalho e ficamos com sete jovens.

Apresentando os sete jovens: Viny (23 anos), mora em Vila Isabel no Morro

dos Macacos, informou que se considera negro, trabalha como técnico em
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admistracéo, e pretende fazer a avaliagdo do ENEM para cursar psicologia, alegando
gue pretende auxiliar os filiados das religides afro-brasileira. Seus pais sé&o separados,
filho de pai catélico e mde que ja pertenceu a igreja catdlica e ao Espiritismo de
Kardec e atualmente ndo estd vinculada a nenhuma religido especifica. Viny mora
com a mae, informou ser timido, embora, em diversos momentos no qual a brincadeira
era possivel, Viny fazia imitac6es e brincava, sendo sempre de sorriso facil. E médium
iniciante na casa do Caboclo Sete Flechas, frequenta o terreiro hd um ano e sete
meses e auxilia na cambonagem™ e na curimba®, informou que ndo tem certeza de
quais sdo 0s seus orixas porque nédo foi batizado, porém, por suas caracteristicas
acredita que é filho de Oxum®.

Tabata (20 anos) mora em Vila Isabel, informou que se considera negra,
estudante universitaria no curso de Direito, trabalha na area de vendas e ocupa o
cargo de gerente de loja, sua mae é protestante e o seu pai “é de santo”. Tabata mora
com o seu pai. Informou que ja frequentou a igreja evangélica, o candomblé, o
budismo e h& dois anos frequenta a Umbanda, € médium iniciante na casa do Caboclo
Sete Flechas onde auxilia também na curimba quando € necessario. Informou ser filha
de Oxum na Umbanda.

Tony (15 anos) mora no Centro do Rio de Janeiro, informou ser branco, € o
mais jovem dos pesquisados. Sua méae que ja era umbandista o levou para conhecer a
Umbanda, Tony é muito articulado, fala com todos na casa e esta sempre
acompanhando o dirigente da sesséo na casa de Zarithamy (Lapa, RJ) e auxiliando na
cambonagem. Tony é filho de Oxossi*?, nas giras de Umbanda Tony sempre estava
com uma guia do seu orixa e outra de Oxala. Mora com sua mae que frequenta a
mesma casa que Tony ha dois anos aproximadamente, o seu pai é protestante e ndo
aceita a escolha do jovem. Tony estuda no colégio Estacio de S4, localizado na Urca

no Forte de Sao Joao.

1% Cambono-Servidor de Orixa e auxiliar de médium em transe.

' Curimba- Na Umbanda a curimba esté relacionada & musica. O nome curimbeiro se dé para
agueles que sao responséaveis pelos pontos cantados e instrumentos sagrados de toques na
casa.

2 A francesa Giséle Binon Cossard, mée-de-santo e conhecida como lalorixa Omindarewa,
escreveu sobre a relagéo entre o orixa com seu filho. Sobre isto Cossard afirmou: (...) “quanto
mais antiga for a iniciada, mais a personalidade de seu Orix4 ird se desenvolver. Ela vai
continuar correspondendo ao arquétipo tradicional de cada entidade, mas adquirira nuances
variaveis de acordo com cada um” (COSSARD, 2006, pag.160). Para Berkenbrock (2012):
“Oxum era na Africa o orixa do rio com o mesmo nome. No Brasil, ela é identificada com um rio
determinado, mas com os rios e a 4gua em geral. Com isso, Oxum é o orixa da fertilidade e da
reproducao (...). Oxum é apresentada como mulher vaidosa e ciumenta. (BERKENBROCK,
2012, pag. 239)

3 Oxossi é o orixa da caca e grande conhecedor das plantas.
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Samires (18 anos) faz parte do Templo A Caminho da Paz (Encantado, RJ) ha
um ano e dois meses e também costuma frequentar a casa de Zarithamy (Lapa).
Antes de se filiar a Umbanda, Samires frequentava o candomblé porque sua avo tinha
um terreiro de candomblé. Entrou na Umbanda com a sua mé&e. Estudante, branca,
mora no bairro Encantado com os pais e auxilia ha curimba. Para Samires: “pra mim
na Umbanda néo tem dificuldades aqui tudo € amor.” Samires é filha de Xang6, Orixa
considerado o rei da Justica. Samires informou que fica indignada quando se sente
injusticada e sempre responde as ofensas.

Marlon (18 anos) frequenta o Templo Caboclo Sete Flechas ha um ano em Vila
Isabel, estudante universitario de Gastronomia, branco, mora com 0s pais no bairro
(Tijuca, RJ). Marlon é filho de Omolu* e diz que possui inimeras caracteristicas desse
orixa.

Raissa (19 anos) ha dez meses é filiada a casa do Caboclo Sete Flechas (Vila
Isabel, RJ), mora em Jacarepagua com sua mae, estudante universitaria no curso de
Pedagogia. Informou ser filha de Oxum e apesar de Oxum representar as aguas
doces, Raissa informou que é filha de uma Oxum “esquentada” e que por isto ndo leva
desaforo pra casa. Entrou para a casa ha dez meses e informou que as suas
entidades sao herancas de familia, pois sua avé ja trabalhava no santo.

Andres (20 anos) reside no Centro do Rio de Janeiro com os pais, filiado a
casa de Zarithamy na Lapa h4 menos de um ano, pretende prestar vestibular para
Artes Cénicas. Andres é filho de Oxdssi com Yansa que € apresentada como uma
guerreira e rainha dos mortos (eguns).

Inserimos o numero sete no titulo da pesquisa: “Sete jovens numa casa de
Umbanda - construcio e afirmacao de identidades”. A motivagao se deve nao s6 ao
fato de termos finalizado com setes jovens e sim a importancia do nimero sete para a
Umbanda, a comecar pela pintura meditnica™ que representa o caboclo das Sete

Encruzilhadas'®, que apresenta ao fundo Sete caminhos, conforme gravura a seguir:

““Omolu é um orixa ligado a terra. Por isso, Omolu- que também é chamado de Obaluaiyé,
Soponna ou Xapona esta ligado ao nascimento, a morte e ao segredo que interliga as duas
coisas. Por um lado Omolu pode trazer a vida, por outro, a morte.” (BERKENBROCK, 2012)

!> pintura feita por um médium capaz de transmitir uma mensagem que pode ser em forma de
arte ou ndo. No espiritismo de Kardec tal fendBmeno é conhecido como pictografia.

'® Reconhecido como fundador da Umbanda, conforme discutiremos no primeiro capitulo desta
dissertacdo. A imagem a seguir se encontra no livro “Das Macumbas a Umbanda. Uma analise
histérica da construgdo de uma religiao brasileira” (OLIVEIRA 2008, pag. 97).
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Figura 1: Caboclo das Sete Encruzilhadas.

Fonte: OLIVEIRA, José Henrique Motta. Das Macumbas a Umbanda. Uma analise histérica da
construcdo de uma religido brasileira. Sdo Paulo: do Conhecimento, 2008, p. 97.

Nesse sentido, para Oliveira (2008):

O quadro € simbolicamente riquissimo, permitindo inameras
interpretacdes. O que interessa aqui, entretanto sdo o0s setes
caminhos que o caboclo tem para percorrer no sentido de propagar a
Umbanda. A unido destes caminhos, a encruzilhada, lembra-nos a
praca de muitas igrejas do interior, que oferece aos fiéis sete opcdes
de trajetos para chegar até o templo. Estes caminhos fazem
referéncias aos sete dons do Espirito Santo: Sabedoria,
Entendimento, Conselho, Fortaleza, Ciéncia, Piedade e Temor, cujos
valores sdo procurados no culto ao Divino Espirito Santo. (OLIVEIRA,
2008, pag. 97)

Além disso, na organizagdo dos espiritos que compdem a Umbanda, o nimero
sete também esta presente. Sobre isto, para Ortiz (1978), o umbandista Matta e Silva
foi que melhor organizou a linha espiritual dividida em sete:

1-  Linha ou vibragdo de Oxala

2-  Linha ou vibracéo de lemanja

3-  Linha ou vibragdo de Xangd

4-  Linha ou vibragdo de Ogum

5-  Linha ou vibragdo de Oxossi

6-  Linha ou vibrag&o das criangas

7-  Linha ou vibrac&o dos pretos-velhos. (ORTIZ, 1978, pag. 78)

Ainda segundo Ortiz (1978, p. 76): “A cosmologia umbandista &, porém, muito
mais complexa, pois cada legido se subdivide em sete falanges, cada falange em sete

subfalanges e assim por diante.”
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Nas casas de Umbanda, a for¢a do sete é acentuada. Ao comecar a pesquisa,
por exemplo, ja nos deparamos com a casa do caboclo Sete Flechas e la dentro vérias
outras entidades que carregam a simbologia do sete: Dona Sete Catacumbas, Exu
Sete encruzilhadas, Caboclo Sete Montanhas, entre outros.

A simbologia do sete adquire expressdo em toda a ritualistica umbandista
como numero de for¢a, poder e perfeicdo, sendo bastante utilizado nos pontos
cantados de Umbanda:

Sete vezes eu cal, sete vezes levantei, sete vezes fui mantida pela
mao de um rei, meu deus. O arco-iris também tem as sete cores, a
semana sete dias, Dona Sete, sete amores. La na encruza tem um
sete S ninguém tira, vou chamar a Dona Sete para tomar conta de
Gira.

Através da vivéncia e do contato com a ritualistica das casas, nos deparamos
com um universo de representagdes e simbologias inerentes ao culto de umbanda que
genericamente tentamos descrever. No entanto, transformar este cenario natural do
campo religioso em palavras € uma tarefa dificil para o pesquisador. Dessa forma,
valorizamos como metodologia utilizada a historia oral, reconhecendo que nos
terreiros de Umbanda a oralidade continua sendo a principal forma de aprendizado.
Nesse sentido, para a concretude da pesquisa, ouvir os jovens é fundamental, pois
nao estamos diante de algo que ja foi escrito.

Sabemos, portanto, que historicamente no mundo ocidental a escrita se
apresenta como algo superior, com maior peso valorativo. Entretanto, num contexto no
qual a oralidade é privilegiada, faz-se necessario acentuar a sua importancia e
desconstruir a visdo preconceituosa de que se trata de algo inferior ou primitivo.

Ferretti (2009) nos lembra a importancia historica da oralidade para as religides
afro-brasileira. Para ele:

As religides afro-brasileiras tém sido apresentadas, desde Nina
Rodrigues, como iniciaticas, de transmisséo oral, e a oralidade tem
sido encarada como fidelidade a tradices africanas e como algo que
deve ser perpetuado por todas as denominacdes religiosas.
(FERRETTI, 2009, pag. 123).

Diante disto, vale frisar que € por meio da palavra, da fala do caboclo, da
consulta falada entre entidades e consulentes e do axé e forca dos pontos cantados

gue a gira na Umbanda ganha forma. Portanto, respeitamos aqui a forca da oralidade

7 (Observacdo de campo) ponto cantado nas giras de Exu do Templo A caminho da Paz.
17/07/2015.
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na Umbanda que somadas ao olhar do pesquisador e a um referencial tedérico
relacionado ao tema formam um triangulo que tem por finalidade a composicéo desta

dissertagao.
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1 - Consideracdes Iniciais sobre a Umbanda

Por ndo se considerar relevante para 0 que se pretende com esta pesquisa,
ndo temos a pretensdo de corroborar algum tedrico sobre o local ou data precisa do
nascimento da Umbanda, pois esta tarefa ainda hoje é campo de disputa das mais
diversas opinibes. Interessa-nos afirmar que a Africa, como base formadora das
religides afro-brasileira (Berkenbrok 2012), entre as quais se inclui a Umbanda, foi um
dos pontos de acirrada polémica, haja vista o olhar depreciativo que, durante séculos,
alguns intelectuais e a Igreja projetaram sobre a cultura de paises africanos,
valorizando, por outro lado, a cultura e os costumes europeus como exemplo de
civilizacgéo.

A palavra Umbanda, tal como o nascimento dessa religido, possui inUmeras
explicacbes. Para Ramos (1940), o termo surgiu da Cabula®™ que é fruto do culto
sincrético com as religides de matriz africana e que teve forte influéncia dos bantos.
Na cabula, os termos “embanda” e “umbanda” significam chefes de culto, o termo
cabula foi posteriormente substituido por macumba.

Cumino (2015) ressalta que a etimologia do termo ndo explica a origem da

Umbanda. Para ele:

A palavra Umbanda j& existia na Africa antes de surgir a religido de
Umbanda no Brasil, aqui e |4 essa mesma palavra se refere a
praticas rituais que guardam semelhancgas e diferencas, pois ndo séo
a mesma coisa. Esse fato cria algumas confusdes com relacdo a
origem da Umbanda. Em nosso ponto de vista, a Umbanda tem
varias origens diferentes; africana € uma delas, com a mesma
importancia das outras. (CUMINO, 2015, pag. 47)

Ao entrar em contato com a literatura que disserta sobre a Umbanda e sua
origem, é necessario esforco para ndo se cair nas armadilhas de enxergar a Umbanda
através do discurso neocolonialista de dominante/dominado e seu jogo de oposicées
bindrias (HALL, 2006, pag. 323): Umbanda branca/Quimbanda preta ou Umbanda
brasileira e candomblé africano. Buscaremos, aqui, a investigacdo de algumas

representacdes construidas sobre a Umbanda e, como se trata de algo construido,

18 Segundo Cumino (2015, pag. 54), o culto dos negros Cabulistas sdo de origem Monjolo e
Male: “Desse culto, originou-se, mais tarde, a Linha das Almas, em consequéncia do
sincretismo catdlico, que trouxe as palavras “alma” e “espirito”. Passaram, entao, os Cabulistas
a fazer suas obrigag¢des para as “almas”, mas dentro do seu culto.
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ndo pretendemos encarar as informagdes encontradas como verdades absolutas, mas
sim como mecanismos de poder, atrelados a questdes politicas, as quais, em sua
exterioridade, se coadunavam com um projeto macro de identidade nacional® e
hierarquizagcédo de culturas. Exemplo dessa distincdo de cultura foi a classificagdo da
Africa dentro do aspecto sincrético que se formaram as religides afro-brasileira.

Segundo Maggie:

Assim os tracos de origem africana foram colocados no vértice mais
baixo da evolugdo cultural, seguido dos tracos indigenas e dos tracos
catdlicos assimilados de forma primitiva. No vértice mais elevado
dessa evolugéo cultural colocavam-se os tracos espiritas. (MAGGIE,
2001, pag.14)

Maggie mostra trés baluartes importantes para a formacao histérica da
Umbanda: o indio nativo, o catolicismo e o espiritismo europeus, e a chegada dos
africanos inseridos no regime colonial e escravocrata. O préprio termo sincrético pode
estar carregado de sobreposicdo de valores e dominacdo, pois, segundo Ferreti
(1999):

Sincretismo traz uma idéia de opresséo e de imposicao da religido do
colonizador sobre o colonizado, implicando a aceitacdo pacifica da
classe subalterna de tradicdes da classe dominante, que adotaria e
confundiria elementos de origens distintas e opostas. Sabemos que a
pregacdo de missionarios e a catequese encontram-se na raiz desta
imposicao de uma religido sobre outra. (FERRETI, 1999, p4g. 115).

A construcao do negro africano como elemento inferior serviu para a afirmagéo
de uma outra identidade: do homem branco, europeu, colonizador e catequizador,
caracteristicas fundamentais até hoje para se pensar a relacdo desigual de forca e
poder impostas ao negro e a sua cultura, de geracdo em geracdo. Como se sabe,
encontramos ainda hoje situa¢fes de apedrejamento de terreiros e a participantes da
Umbanda e do Candomblé, como se nesses espacos inexistissem humanos, com
seus lacos de afeto, beleza, caridade, sentidos e cores. E através do obscurantismo
da concepcao de deménio e a imagética maniqueista de um universo religioso
polarizado no bem e no mal que se tenta extrair a humanidade e os valores dessas

religides. Tal obscurantismo, cujo objetivo é inviabilizar a capacidade do negro de

% para Prandi (1996, pag. 64), o projeto nacional de Vargas dissolve questfes identitarias e
raciais na fei¢gdo populista do gerno. Segundo o autor: (...) o populismo nega a luta de classes
e dilui as racas numa unidade homogénea, o povo, que é ideologicamente a fonte de toda a
legitimidade. Diferencas raciais ndo fazem sentido, como néo faz sentido qualquer movimento
de afirmacao racial; o populismo, assim, é uma ideologia de integracédo do negro como igual.”
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contemplar e oferecer uma logica as suas forcas superiores e aos seus orixas
possuem raizes antigas.

Se perguntdssemos para um jovem quem fora Hegel, ainda que o0 mesmo nao
soubesse responder sobre as suas obras, € provavel, dentro da nossa formacédo
eurocentrada, que ele seja reconhecido como importante fildsofo. O pensamento dos
canones europeus esta impresso nas escolas, no meio académico e na religido.
Reconhecemos sua contribuicdo mas, devemos considerar as consequéncias da
dominacao cultural em varios campos da nossa sociedade, incluindo o religioso, que
imp6s uma sé versdo da histdria e da cultura. Dentro de um pensamento filoséfico
considerado classico como a obra de Hegel, o “Fundamento geografico da histéria
universal”’, compreendemos a ligagdo de conceitos raciais em tempos cronolégicos
distintos, sempre com a tentativa de justificar a opressdo e o sofrimento infligido ao

outro por sua diferenca de cor. Para Hegel (1995):

A principal caracteristica dos negros € que sua consciéncia nao
atingiu a intuicdo de qualquer objetividade fixa, como Deus, como
leis, pelas quais 0 homem se encontraria com sua propria vontade, e
onde ele teria uma idéia geral de sua esséncia. (...) O negro
representa, como ja foi dito, 0 homem natural, selvagem e indomavel.
Devemos nos livrar de toda reveréncia, de toda moralidade e de tudo
0 que chamamos de sentimento, para realmente compreendé-lo.
Neles, nada evoca a idéia de carater humano. (...) Entre 0os negros,
0s sentimentos morais sdo totalmente fracos — ou, para ser mais
exato, inexistentes. (...) Com isso, deixamos a Africa. Ndo vamos
aborda-la posteriormente, pois ela ndo faz parte da histéria mundial;
nao tem nenhum movimento ou desenvolvimento para mostrar.
(HEGEL, 1995, pag. 84-88).

Se, no processo da escrita, “caminhamos pelo tempo”, para tentar “costurar’
visbes de ontem e seus reflexos no hoje, é pelo simples fato de observar as
similaridades nos discursos. Uma teia fragil de conceitos que se ressignificam, embora
sem perder a forca do sentido depreciativo. A fala de Hegel, nesse caso, ndo se
diferencia embora separadas por séculos, de muitos autores que negam a Africa como
origem da Umbanda a exemplo de Diamantino Coelho Fernandes, um dos
representantes do 1° Congresso da Umbanda, para ele: “A Umbanda teria origem na
Lemduria, para depois passar pela Africa e chegar ao Brasil” (CUMINO, 2015, p&g. 51).
Sendo assim, valoriza-se a sua origem mitica e fica clara a tentativa de
desafricanizacdo. Por outro lado, quando aceitam a sua origem africana, é através de
uma Africa associada a civilizacdo, entendida como exclusivamente egipcia, o que

deixa claro a fragmentacdo e a exclusdo étnico-racial. Nesse sentido, Cumino (2015)
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mostra a fala do Dr. Baptista de Oliveira: “No primeiro Congresso Brasileiro do
Espiritismo de Umbanda, na reunido de 22 de outubro de 1941, com o tema:

Umbanda, suas origens, sua natureza e sua forma”:

N&o obstante as divergéncias por vezes profunda na concepgéo que
de Umbanda tem os seus afeicoados e adeptos, todos sdo acordes
guanto as suas origens africanas.

A natureza de suas praticas revestidas todas elas de tdo grosseiros
aspectos, assim como a rudeza do vocabulario com que se
processam o0s atos da sua estranha liturgia, tudo isto Ihes justifica a
paternidade: Umbanda veio do continente Negro. Também sou dessa
opinido, muito embora discorde em um detalhe.

Umbanda veio da Africa, ndo ha duvida, mas da Africa oriental, ou
seja, do Egito, da terra milenar dos Farads, do Vale dos Reis e das
Cidades sepultadas na areia do deserto ou nha lama do Nilo.

O barbarismo afro de que se mostram impregnados 0s ecos
chegados até nés, dessa grande linha iniciatica do passado se deve
as deturpagbes a que se acham naturalmente sujeitas as tradicdes
verbais, melhormente quando, além da distancia a vencer no tempo e
no espaco, tém elas de atravessar meios e idades em absolutos
inadaptados a grandeza e a luz” (CUMINO, 2015, pag.49)

Se, por um lado, encontramos a analogia da Africa negra com a barbérie ou a
alusdo da religido popular, como religido de uma massa pobre e “com rudeza de
vocabulario”, por outro, “o povo de santo” encontra no deboche do Exu, na fala
simpldria e sapiente do preto-velho e na vibracdo do toque musical de Ogum, orixa
que abre os caminhos, conceitos diferenciados, de forca, poder, resisténcia e sentido
para sua trajetéria de vida. 1Isso nos mostra o quanto estamos diante da complexidade
que perpassa a religido de matriz africana ou afro-brasileira.

Posto isto, percebemos as forgcas conflitivas do discurso dominante e totalitario
e das praticas de resisténcia encontradas na vivéncia religiosa, resisténcia encontrada
na prépria pratica e na continuidade das religides de matriz afro-brasileira. Negréo
(1996) afirma, em varios momentos, que seus integrantes foram alvo de perseguicao
policial. Para Negrao (1996, pag. 147), portanto: “(...) a necessidade de trai¢cdo a sua
herangca negra era imperativa”. Isso explica, em parte, a ambiguidade do discurso de
alguns lideres umbandistas e a maior influéncia do Espiritismo de Kardec e da Igreja
Catodlica, na tentativa de se livrarem do estigma de “feiticeiros” procuram demonstrar
evolugdo por meio da expressdo sincrética das suas praticas. Sincretismo que
sobrevive nos dias de hoje através das imagens de santos catdlicos, de oracdes
cristas e da doutrina do Espiritismo de Kardec nas casas de Umbanda.

O dialogo apontado por Negrédo (1996) nos mostra a resisténcia do pai-de-

santo Ismael que, em 1948, fundou sua casa de Umbanda. Ismael, ao ser interpelado
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por um delegado de policia, demonstrou firmeza na relagdo de embate com o
delegado:

Me intimaram na policia. Na delegacia de costumes, falei com o dr.
Armando Correia Braga. Ai ele queria que eu assinasse um
compromisso: “Vocé vai assinar um compromisso para deixar esse
negocio de macumbaria, de feiticaria.” Eu disse: “Eu ndo vou assinar
nada, doutor.” E ele: “Por que nao assina?” Eu disse: “Nao assino
porque ndo sou mentiroso. Eu ndo vou dizer nem pro senhor, nem
pra ninguém. Eu ndo vou deixar de trabalhar.” Ele disse: “Eu ponho
dois inspetor na sua porta.” Eu disse: “Nao adianta.” Ele disse: “Vocé
trabalha com eles la na porta mesmo?” Eu disse: “O senhor pode
vigiar minha porta, mas a mata é livre. (NEGRAO, 1996, pag. 76,
grifos do autor)

A identidade em questdo parece ser unificada pelo universo religioso do sujeito.
Nesse caso, ser macumbeiro é algo que deve ser solucionado por aparelhos
repressores do governo de Vargas, conforme nos mostra o relato acima, ja que se
trata de um problema social, portanto, o religioso e o publico se confrontam na busca
do local que cada parte poderia ocupar. Esta é a “sutura” que, para Hall (2006),
costura as duas partes. Todavia, ndo era importante a afirmacdo das fragmentacdes
étnicas e identitarias para Vargas. Segundo Lavine (2001, pag. 93): “Para Vargas
incutir um senso de identidade nacional afirmativo e comum a todos constituia-se no
esforgo prioritario do seu governo”. Ser macumbeiro parecia uma ameaga a um regime
que “[...] arregimentou a cultura popular para executar a tarefa de ensinar valores
populares” (LAVINE, 2001, pag. 94).

Esse trabalho pretende fugir das armadilhas da reproducdo de preconceitos,
pois compreendemos que existem conceitos que foram ressignificados na luta pela
apropriacdo e disputa de espacos e simbolos. Outras palavras, no entanto, nao
somente mantiveram, mas tiveram seus sentidos pejorativos reforcados. Exemplo
disso é a palavra macumba/macumbeiro® que, até mesmo em alguns canais da

televisdo brasileira, é “demonizada”. Quanto a isso, Munanga (2014) esclarece que:

Todos devem se lembrar das recentes campanhas de difamacéo e
demonizacdo das religides brasileiras de matrizes africanas nas
emissoras da TV Record. Acdes que podem engendrar barricadas
culturais e gerar conflitos capazes de prejudicar justamente a
construgdo da democracia e do pleno exercicio da cidadania dos
descendentes de escravizados de ontem que apesar de serem

% Macumba é o termo popular corrente, no Rio e em outros lugares do Brasil, para indicar as
praticas religiosas inspiradas, ao mesmo tempo pelas religides africanas, pelo catolicismo e
pelo espiritismo Kardecista (LAPASSADE, 1972, pag. 3).
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juridicamente cidad&os livres, ainda néo exercem de forma igual sua
cidadania ndo tem a garantia de seus direitos sociais. (MUNANGA,
2014, pag. 22).

Essas campanhas de difamacdo a que Munanga se refere, utilizam termos e
simbolos usados nas religibes de matriz afro-brasileira como coisa difamatéria a
exemplo da palavra macumba. Portanto, a palavra macumba serd utilizada na
pesquisa ndo de forma singular devido aos muitos significados que ela oferece,
tampouco para se diferenciar hierarquicamente de outras praticas da mesma matriz,
pois compreendemos que, ainda que haja diferencas nas suas praticas ritualisticas,
bebem igualmente da matriz africana e suas diversas nag¢des?'. O sentido, ao utilizar a
palavra macumba sera sempre o de ritual sagrado, como é comumente utilizada nas
casas de Umbanda por seus integrantes e frequentadores, assim como em inumeros

pontos cantados®:

Me chamaram de Mineiro
Ee n&do sou mineiro nao
Mansador de burro bravo
Mineiro é meu patrédo

[refrao]

Oh Mineiro eh
Oh Mineiro ah
Oh Mineiro eh
Oh Mineiro ah

Macumba boa como a de Minas ndo ha
Macumba boa como a de Minas nao ha

Lapassade (1972) diferenciou candomblé e macumba, constatando por meio

da pesquisa o maior status ao candomblé:

Desde 1900, nas primeiras publicacbes de Nina Rodrigues, o
candomblé da Bahia foi sempre amplamente estudado. Este se
tornou conhecido e adquiriu um prestigio incontestavel. No Brasil, o
“status” cultural do candomblé é muito superior ao da macumba.
(LAPASSADE, 1972, pag. 12, grifos do autor).

L “Vivaldo da Costa Lima, no seu ja classico artigo “O conceito de nacdo nos candomblés da
Bahia” foi o primeiro autor a chamar a atengédo sobre como, aos poucos, o termo “nagao” foi
perdendo sua conotacgdo politica para se transformar num conceito exclusivamente teoldgico.
Nacdo passou a ser, desse modo, o padrao ideolégico e ritual dos terreiros de candomblé da
Bahia. Em outras palavras, nacdo passou a designhar uma modalidade de rito ou uma forma
organizacional definida em bases religiosas” (PARES, 2013, pag. 102).

2 0s pontos cantados na Umbanda s&o as preces e as invocacgfes das falanges, chamando-as
ao convivio das suas reunies que, no momento, se iniciam. Disponivel em:
<www.centroespiritaurubatan.com.br>. Acesso em: 18 fev. 2016.


http://www.centroespiritaurubatan.com.br/
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A palavra macumba, para Lapassade (ibidem), classifica a formac¢do dos novos
cultos com maior influéncia de origem Bantu, como a Umbanda e a Quimbanda.
Lapassade é categdrico ao opor Umbanda e Quimbanda: “E a repressdo e a
destruicao cultural da Quimbanda em nome da Umbanda” (pag. 17). Lapassade é
preciso ao afirmar que a Quimbanda é negra e representada pelos exus, e a Umbanda
encontra-se submissa ao conceito de boa ordem. Portanto, assumiu os valores do
homem branco. Sendo assim, para Lapassade o progresso da Umbanda representou

a derrocada da Quimbanda. Segundo Lapassade (1972):

O progresso da umbanda é favorecido pelo nacionalismo brasileiro.
Ela € mais ou menos diretamente sustentada pelos dirigentes
politicos. Enfim, alguns tedlogos catélicos, por exemplo Valdeli, da
PUC do Rio chegam a pensar e a dizer que com efeito, a Umbanda
pode definir um “catolicismo” que corresponde melhor a cultura
brasileira, que o catolicismo importado da Europa, intelectualizado
demais e que ndo resistiu ao sincretismo dos cultos africanos.(...) A
condicdo desse reconhecimento e dessa ascensdo da umbanda é,
naturalmente, o abandono da quimbanda, ou, a0 menos, a sua
domesticacao.

O processo ja esta muito avangado. Com o fim da cultura das favelas
ela ira até o fim. O ritual vermelho e negro dos Exus serd, na certa,
apenas uma lembranca, ao passo que a umbanda se tornard a
religido nacional, na medida em que se integrar a cultura. Sera entédo
esquecido que a macumba foi, em suas origens, a contracultura em
meio ao catolicismo dos brancos. (LAPASSADE, 1972, pag.35-36).

Lapassade apresenta o embate da macumba com uma elite branca e catdlica,
diferenciando macumba e Umbanda, no entanto, a Umbanda sofreu preconceito desde
a sua formacao por uma elite intelectual branca e pela Igreja Catolica. Negrao (1996),
lembra que com o crescimento da Umbanda no periodo de 1950 a 1970 a igreja

catdlica aumenta o seu enfrentamento a ela. Segundo Negrao (1996):

A proverbial tolerdncia religiosa do catolicismo brasileiro foi
substituida por atitude de enfrentamento, assumindo a campanha
carater de guerra santa.

Ndo estava contudo a Igreja sozinha nessa cruzada. Gozou da
compainha da imprensa conservadora, conforme revelam o0s
editoriais de O Estado de S. Paulo, “Huxley na Macumba” (14.08.58)
e a “Macumba e a Civilizacdo sdo Inconciliaveis” (11.01.58). No
primeiro, a pretexto de criticar intelectuais que levaram o famoso
escritor Aldous Huxley, em visita ao Brasil, a um terreiro, a Umbanda,
sempre estigmatizada com o nome de Macumba, € desqualificada
como “cancro gigantesco”, “torpeza”, “aviltante degradagdo humana”,
‘repugnante”, “insulto a civilizagdo” e “indescritivel podridao”.
(NEGRAO, 1996, pag.85-86, grifos do autor).
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Sendo assim, apresentar a Umbanda somente como uma religido que assumiu
os valores dominantes de um determinado grupo social é extrair o seu carater plural e
a sua forga de negociacgéo, haja vista a forte discriminagcédo que sempre sofreu.

Além disso, a Umbanda esta inserida em um sistema sociorreligioso ainda
pautado pela for¢a da Igreja Catdlica e por uma politica de democracia racial que, para
Guimaraes (2006):

O caldeirao étnico brasileiro seria capaz de absorver e abrasileirar as
tradicbes e manifestacdes culturais de diferentes povos que para aqui
imigraram em diferentes épocas; rejeitando apenas aquelas que
fossem incompativeis com a modernidade (supersti¢cdes, animismos,
crendices etc.). (GUIMARAES, 2006, pag.117-118).

A Umbanda produziu um discurso hibrido, ja que insere em suas praticas
elementos do Espiritsmo de Kardec, das religides africanas e da Igreja Catodlica.
Portanto, tentou negociar com um sistema onde as religides de matriz afro-brasileira
eram excluidas e, ao mesmo tempo que lutava por sua sobrevivéncia, apresentava
uma nova religido brasileira. O discurso nacionalista se coadunava com o discurso do
governo Vargas, ao mesmo tempo que oferecia & Umbanda algo novo e genuino. E a
tensdo que, para Homi Bhabha (2010), faz nascer o hibridismo e, nesse sentido,
diferente do lugar de submissdo apontado por Lapassade (1972), a Umbanda seria
fruto de um embate de culturas. Posto isso, ndo se torna fécil pensar a formacéo da
Umbanda dentro de uma perspectiva mais atual, haja vista que o0s canones, que
trataram do assunto e contribuiram para elucidar questbes de natureza religiosa,
preocuparem-se mais com 0 processo burocratico e de legitimizacdo da Umbanda.
Dessa forma, a representagdo ocorreu através de mediadores intelectuais e nesse
processo as vozes de muitos integrantes foram silenciadas. Conforme apontou Negréo
(1996):

(...) Partindo das caracteristicas mais gerais, expressas pelo
movimento federativo em sua busca de legitimizag&do, deixaram em
segundo plano a Umbanda vivida na realidade cotidiana dos terreiros,
mais préxima da vida real das populagbes periféricas antes
preocupadas com seus problemas imediatos do que com o bom
nome publico ou a respeitabilidade do culto. (NEGRAO, 1996, pag.
26).

Portanto, no aspecto burocrético para se legitimar entra em cena mediadores

intelectuais para dialogar com setores do Estado e burocratizar a Umbanda que,
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segundo Oliveira (2008), teria como objetivo principal “ser aceita pela sociedade

brasileira”. Para ele:

Para que a Umbanda fosse aceita pela sociedade brasileira, foi
necessario surgir antes um grupo de intelectuais sacerdotes ou leigos
gue dispusesse a equacionar as areas de confronto entre a logica de
uma sociedade urbana, industrial e de classes (tipica da primeira
metade do século XX). Em outras palavras, a Umbanda precisava
evoluir do conceito de “seita” para o de religido. (OLIVEIRA, 2008,
pag.102).

Nesse sentido, Ortiz (1978) afirmou que o embranquecimento da Umbanda foi
consequéncia dessa nova situagdo social, em que as macumbas do Rio de Janeiro
comecaram a reinterpretar o candomblé de forma mais simples e fugindo dos fetiches

africanistas. Segundo Ortiz (1978):

Para compreendermos o nascimento da religido umbandista, nos a
analisaremos no quadro dinamico de um duplo movimento: primeiro o
embranquecimento das tradicbes afro-brasileiras; segundo o
empretecimento de certas praticas espiritas e kardecistas.
Empregamos o termo embranquecimento no mesmo sentido utilizado
por Roger Bastide. Para subir individualmente na estrutura social, o
negro ndo tem alternativa, ele precisa aceitar os valores impostos
pelo mundo branco; ele vai pois, recusar tudo aquilo que tem uma
forte conotacéo negra, isto €, afro-brasileira. (ORTIZ, 1978, pag. 30).

E provavel que na disputa por um lugar de diferenciacéo na qual as religides de
matriz-afro brasileira encontravam-se numa posicdo de desigualdade por serem
consideradas primitivas, fetichistas e animicas (RODRIGUES, 2006), os lideres
umbandistas buscassem, portanto, oferecer uma nova no¢do das macumbas, ora se
afastando de elementos simbdlicos que provocassem maior discriminagdo, ora
ressignificando-os, tendo em vista que os negros sempre foram excluidos numa
sociedade de preferéncia e costumes brancos, em Varios setores e condigbes de
assimetria de poder social, na qual a cor sempre foi motivo de distingéo.

O privilégio da cor também foi amplamente utilizado no discurso religioso para
justificar a barbarie e a condicdo social que estariam imersos seus praticantes. Para
Braga (1941):

Tais praticas na Africa, pelos selvagens, tinham um ritual e sistema
de trabalhar todo especial de acordo com a mentalidade deles e,
assim, utilizavam-se duas forcas astrais ou invisiveis, através de
canticos, de sinais riscados no chdo, de musica adequada, do fogo,
da agua, do vento, do sol, da lua etc. Eles mesmos denominavam
essas praticas de umbanda quando era para fazer o bem. Nessas
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ocasifes, em lugares convencionados, faziam suas reunides para
praticarem a magia com canticos, musica e rituais, que tinham e tém
0 nome de candomblé [...] Os trabalhos realizados nessas reunides
eram, na maioria das vezes, para exercer vingancas, conquista,
dominio, etc., sobre pessoas ou grupos de pessoas, visando a um
lucro qualquer. Tais reunides feitas com o proposito de praticar o mal,
eles mesmo denominavam quimbanda. Os da raca branca passaram
a denominar tais praticas de “magia negra”, por ser ela magia
praticada por individuos da raca preta, com o fito de fazer o mal.
(BRAGA, 1941, pag. 5).

Apesar do equivoco do texto que colocou a Umbanda e o Candomblé como ja
existentes na Africa, a ideia de raca € notdria, a magia s6 é negra por ser manipulada
por pretos. A cor € um critério condicionante do grau de evolug¢éo do individuo. Nesse
caso, a evolucdo espiritual e moral sdo inerentes aos da “raga branca” e a magia
praticada pelo outro é negra, ou seja, pela sua cor. O sentido € usado de forma
pejorativa pela qual o preto é algo ruim, que ndo pode ser considerado angelical.
Augras (2009, pag. 207) refere-se ao imaginario como um termo polissémico “tao
englobante que parecia se prestar a usos variados”. A magia ao se tornar negra é
gualificada de forma racional, sublinhando o racismo existente. A magia que n&o tem
cor, passa a ser utilizada nesse caso como marcador de diferengas expressas na
sociedade, ou seja, 0 termo esta ancorado num racismo existente, logo, no imaginario
coletivo n&o foi dificil a reproducdo desse conceito eurocéntrico.

Portanto, a finalidade da magia ndo se relaciona em nada com a cor do
individuo que solicita ou manipula a magia. Termos como esse reforcam o preconceito
cotidiano que se encontra nas metaforas e nos sentidos atribuidos a cor preta, isto é,
nas religibes de matriz afro-brasileira essas praticas foram associadas a praticas
nefastas e fetichistas.

Para muitos pesquisadores da Umbanda, como Martha Justino (1941), Braga
(1941) e Fontenelle (1953), o nascimento da Umbanda representou exatamente a
evolucdo de determinadas praticas fetichistas, ganhando corpo com a modernizacao
da sociedade. Teorias como estas foram defendidas no 1" Congresso Brasileiro do
Espiritismo de Umbanda (1941), por alguns intelectuais de Umbanda, serviram como
referéncia para que muitos pesquisadores corroborassem a ideia pela qual estamos
diante de uma nova religido embranquecida. Portanto, a ideia de uma Umbanda
embranquecida é preconceituosa, j& que identifica os sujeitos integrantes dessa
religido através de uma projecdo ideologica que confere status a cor. Segundo
Guimaraes (2004), para além da questdo ideoldgica, o Brasil, resistindo as mudancas

que ocorreram desde o sistema escravista, permanece como uma “sociedade de
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status”, com um sistema de privilégios e direitos dados pela cor, aparéncia e lugar. O
termo “evolutivo” na perspectiva de Guimardes, longe de um simples conceito
emprestado do Espiritismo de Kardec, esta impregnado de uma configuragdo onde o
esteredtipo e 0 preconceito sdo marcas de uma sociedade. No periodo de maior
tentativa de afirmac@o e negociagdo da Umbanda com o Estado apés 1930, este
apresenta forte propaganda sobre o que seria a identidade do povo brasileiro.
Portanto, pululam junto a tentativa de construgcdo identitaria de viés autoritario e
homogeneizador, e estigmas que marcam o individuo por sua raca, nacao e lugar a
exemplo de “Baiano preguicoso, paraibas e nordestinos, africanos etc.” (GUIMARAES,
2002). Analisar como estas questdes eram postas naquele periodo da politica
brasileira e de que forma operou o autoritarismo politico elucidaria muitas teorias que
aproximavam a Umbanda de civilizagbes antigas, como india e as imaginarias
Lemaria® e Atlantida. Sendo assim, qualquer mitologia ajudaria a afastar a Umbanda
do continente africano. Oliveira (2008) afirmou a necessidade de contextualizar o

periodo e a conjuntura nacional para compreender tais construcdes. Para ele:

A grande dificuldade para que a religido se legitimasse era o fato de
ela possuir um passado afro-indigena no meio de uma sociedade
predominantemente catélica. Compreende-se, portanto, o esfor¢o dos
umbandistas em disseminar teorias que, a0 mesmo tempo 0s
afastassem das teias do candomblé e da macumba, e os
aproximassem do Espiritismo de Kardec, que naquele momento
desfrutava de maior prestigio na sociedade dado o seu carater
cientifico. Contribuiu também para essa aproximacgdo o fato de o
chefe de Filinto Muller®® ter se pronunciado favoravelmente as
atividades do espiritismo julgando-as inofensivas ao regime.
(OLIVEIRA, 2008, pag.118).

23 “‘Enganam-se aqueles que pensam que a Umbanda é uma religido africana. Na verdade, o

conhecimento desse culto milenar foi levado a Africa por povos atlantes, durante as grandes
migracdes que tomaram lugar depois da terceira sub-raga originada na Atlantida (o continente
desaparecido nos mares do Atlantico, cujos picos mais altos hoje remanescem no arquipélago
de Cabo Verde, entre outras ilhas do Noroeste da Africa). Disponivel em:
<http://mundoastral7.blogspot.com.br/2012/02/umbanda-essa-desconhecida.html>. Acesso em:
28 fev. 2016.

24 «(...) homem publico cuja atuagdo, que se inicia praticamente apos a Revolucdo de 30,
atravessou mais de quatro décadas da historia do pais. Em 1931 foi secretario do interventor
federal em S&o Paulo e entre abril de 1933 e julho de 1942 exerceu a funcdo de chefe de
policia do Distrito Federal. Dai passou a oficial de gabinete do ministro da Guerra, fungdo que
exerceu até 1943, quando foi nomeado presidente do Conselho Nacional do Trabalho. Um dos
fundadores do Partido Social Democratico (PSD) em 1945, Filinto Muller foi eleito senador pelo
estado de Mato Grosso em 1947, exercendo o mandato até 1951. Voltou ao Senado em 1954,
reelegendo-se seguidamente (depois de 1965 pela Arena) até seu falecimento, em 11 de julho
de 1973, vitima de um desastre aéreo” (HEYMANN, 1997, pag. 27).


http://mundoastral7.blogspot.com.br/2012/02/umbanda-essa-desconhecida.html%3e.%20Acesso%20em:%2028%20fev.%202016
http://mundoastral7.blogspot.com.br/2012/02/umbanda-essa-desconhecida.html%3e.%20Acesso%20em:%2028%20fev.%202016

38

Ha, assim, correlacdo entre as teorias de alguns intelectuais umbandistas que
afloraram naquele periodo e o pensamento que dominava parte da elite brasileira.
Entretanto, é importante ressaltar que a Umbanda sempre fez parte da cultura popular,
ja que seus integrantes, na sua maioria, veem das classes populares. Nesse sentido,
para Ferreti (2005): “[a]s religides afro-brasileiras sdo uma das fontes de
desenvolvimento do folclore e da cultura popular. S&o participadas basicamente por
pessoas da mesma classe social. Seu estudo € uma das formas de conhecer a cultura
de nosso povo.”®

Encontramos, em grande parte da literatura umbandista, tais como Marta
Justino (1941), Ortiz (1978), Bandeira (1961) e outros, uma ViS40 muito mais
comprometida com elaboragfes sistematicas daquilo que seria a Umbanda como
resposta a segmentos conservadores da sociedade do comego do século XX.
Portanto, pouco se valorizou, na literatura que aborda o nascimento da Umbanda, o
processo de resisténcia e sobrevivéncia de elementos das religides afro-brasileiras,
através da oralidade, dos transes mediunicos de entidades como exus, malandros,
pretos-velhos e caboclos; figuras que muitas vezes ameacavam o padrao erudito e
cultural. Essa malha de relagdes complexas e espontaneas e de “vozes de pessoas e
espiritos simples”, foram substituidas por alguns intelectuais das federagdes
umbandistas, “por espiritos evoluidos” e explicagdes mais pomposas do que seria a
Umbanda. Ainda assim, mesmo com a presenca dos intelectuais umbandistas, a
Umbanda se manteve como uma cultura que ndo se aproxima do padrao hegemaonico.
No seu culto, a Umbanda se apresenta de forma simples, a linguagem das entidades
se distancia de qualquer norma ou padréo culto da lingua e, no aspecto literario, a
Umbanda ndo compete quantitativamente com obras divulgadas pelo Espiritismo de
Kardec ou pela Igreja Catolica. A Umbanda manteve as entidades que a distanciam do
ethos erudito, pois ndo se trata de espiritos de médicos, engenheiros ou filésofos que
se apresentam mantendo esse status. Na Umbanda encontramos espiritos de Pretos-
velhos, ndo letrados e associados a escravidao, assim como 0 povo cigano agrafo e
dissonante no que tange ao ideal civilizatorio, ja que sempre foram marcados pela
estereotipia, enquanto Exus e Pombagiras representados pelas sombras da

sociedade, portanto, marginalizados. Nesse sentido, para Negréo (1996):

2 Perspectivas das religides afro-brasileiras no Maranhdo. Trabalho apresentado a Mesa
Redonda Perspectivas das Religides Afro-Indigenas e Populares. XVII2 Semana Académica e
112 de Ciéncias Religiosas. IESMA, Sao Luis, 20/10/2005.
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Esta funcéo ideologica foi, no caso da Umbanda, preenchida pelos
intelectuais e lideres federativos. Embora a teologia produzida por
eles ndo tenha o rigor e o refinamento préprio da dos tedlogos
profissionais das igrejas tradicionalmente estabelecidas, nela esta
presente a mesma busca de sistematizacdo racionalmente orientada,
gue conforma uma cosmogonia coerente e significativa a partir de
certos pressupostos e crencas basicas. (NEGRAO, 1996, pag.146).

Se, para Negrdo (1996, pag. 147), a ambiguidade e sistematizacdo das
federagcbes sao consequéncias da repressao “pelos aparelhos judiciais e policial do
Estado”, quadro que mudaria com o término da repressao, Birman (1985) afirma que
as federacOes eram tdo racistas quanto as elites dominantes do pais. Segundo

Birman:

O negro que fazia macumbas, que morava em favelas e promovia
despachos em lugares tais como cemitérios, teria que ter a sua
importédncia e o seu lugar reduzidos num processo que ficou
historicamente referido como o embranquecimento dos cultos de
origem africana. A Umbanda branca que assim surgiu, fortalecida
pela intensa atividade desenvolvida por esta federagdo, se opunha,
pois, aos cultos que marcavam uma origem africana, vendo nestes
sinais inequivocos de um grau evolutivo inferior quando ndo um
compromisso indevido com a imoralidade. (BIRMAN, 1985, pag. 87).

Ao se discutir o papel das federacdes®, Birman criou, através da posicdo de
determinados atores, 0 papel estabelecido pela Umbanda, mais especificamente a
primeira federacdo criada em 1939 por Zélio Fernandino e seu grupo, que, para
Birman, tinham o desejo claro de purificar e embranquecer a religido.

Importante frisar que se tratavam de diversos atores dentro de disputas e
conflitos ideolégicos, e 0 consenso em torno dessas posi¢cdes serve, portanto, para
situar a participacdo desses sujeitos em torno de um projeto sem relativiza-lo. Cabe
ressaltar que, embora existissem mecanismos de poder e de controle, conforme
acontecia com as federacdes umbandistas dentro de uma sociedade destinada a um
forte controle social, seguindo o modelo intervencionista do governo Vargas, eventuais
contestacOes e desvios ocorreram em todos os tipos de grupos sociais e sistemas

inseridos nessas sociedades, até mesmo com os modelos mais autoritarios. Por outro

2 Segundo Oliveira (2008, pag. 85): “Em 1939, Zélio Fernandino de Moraes e outros lideres da
religido fundaram, no Rio de Janeiro, a Federacdo Espirita de Umbanda (...) cujos objetivos
foram detalhados no artigo 1° do estatuto: a) unificar e superintenderas suas tendas ou
cabanas filiadas; b) orientar o ritual e liturgia de todas essas tendas e cabanas, bem como
estudar-lhes os fendmenos que dizem respeito as manifestacdes espirituais; c) proteger e
amparar a doutrina de umbanda, unificando-a em todos os seus aspectos essenciais.”
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lado, o carater estruturante do racismo?’ engloba a sociedade como um todo, logo, 0
fato de um individuo manifestar-se com orixas e entidades ndo faz com que ele tenha
uma razao ideologica néo racista.

Se o ideal de Umbanda branca foi cristalizado por determinados grupos através
de conceitos e valores hegemdnicos de supremacia branca e cristd, em contrapartida,
as contradicbes e conflitos ocorreram pelas particularidades das casas de Umbanda
desse periodo. Haja vista que as casas umbandistas, apesar da forca das federacoes,

mantinham uma certa autonomia ritualistica. Segundo Negrao:

Ndo obstante, as exigéncias do cumprimento das regras ndo sao
assim téo rigidas. A preocupac¢édo maior € com o publico externo, dai
ndo se proibirem as giras de Exu e as matangas, mas apenas suas
realizagcBes publicas. Bem percebeu pai-de-santo citado pouco acima
que o importante “é tomar o maximo cuidado com as aparéncias”. Por
essa razao, o que importa € ndo exceder “muita bebida no terreiro é
um ritual errado”, segundo o pai-de-santo Osmar, também diretor de
federacdo. (NEGRAO, 1996, pag. 273, grifos do autor).

Negréo ressalta ainda que a diretora de relagdes publicas da federagéo (fiscal),

gue também é méae-de-santo, “confessa-se transgressora”:

Pedem para que as maes-de-santo ndo fagcam corte dentro do
terreiro, corte para Exu, matar frango no terreiro, que ndo queime
pélvora e também ndo leve obrigacdo nas sepulturas, que tém
pessoas que levam frango para colocar na sepultura [...] Mas o
pessoal leva, né? N&o tem jeito. Eu sou uma, viu? Nao obedeco nao,
esta parte ndo obedeco ndo. Tem trabalho feito no cemitério que a
pessoa faz para prejudicar, para matar aquela pessoa; tem que ser
feito 14 o trabalho para desmanchar, como eu vou fazer? (NEGRAO,
1997, pag. 273).

Este tipo de atitude demonstra o conflito em torno das imposi¢cbes de um
modelo organizado para ser aceito dentro de uma hierarquia que estabelece quem
manda e quem obedece. Entretanto, os sentidos que muitos praticantes da Umbanda
tinham das suas préticas religiosas se contrapunham e quebravam de alguma forma a

ordem que fora estabelecida, essa tensdo envolvia o significado e a maneira como

" Segundo Mendes (2012, pag. 14), o racismo estrutural pode ser compreendido da seguinte
forma: “Ainda que o preconceito racial possa ser aferido em nivel individual, funda-se
certamente em fatores de ordem estrutural (como, por exemplo, a posi¢éao social do ingroup e o
acesso diferencial aos recursos socialmente disputados e valorizados). Os estere6tipos e os
preconceitos ndo produzem direta e automaticamente discriminagdo e exclusédo; no entanto,
ambos podem desempenhar um papel ndo negligenciavel nesses processos. Trata-se, com
efeito, de uma dimenséo ideolégica e simbdlica do fenédmeno. Os preconceitos de ordem racial
e étnica geram efeitos especificos, no que diz respeito a conservacdo da distancia social entre
0 N6s e o Outro.”
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esses praticantes trabalhavam com seus ritos, Orixas e entidades como os exus pela
forma que se manifestam e que passaram a representar a subversdo dos valores
morais. Sendo assim, o orixd Exu nagd-yoruba, por sua representacdo simbdlica, foi
logo identificado no Brasil colénia com o deménio cristdo, conforme mostra Parés
(2013):

Ja em 1741, na Obra nova da lingua geral de mina, Peixoto identifica
“Leba” com “Deménio”. Em Salvador, 1871, O Alabama denuncia um
africano morador em S&o Miguel, que tinha “um quarto preparado em
forma de templo com imagens id6latras de diversas espécies” e, entre
elas, “a figura do diabo, (Lebal) vestido de capona o qual é um dos
mais milagrosos”. Essa identificagdo de Legba com o diabo, embora
errada e preconceituosa, persiste até nossos dias. (PARES, 2013,
pag. 336, grifos do autor).

Exu quebra os paradigmas convencionais e ganha “ma fama”. Sua figura
provoca fissura nos modelos de identidade de uma sociedade determinada pelo
preconceito as manifestacdes religiosas de origem afro-brasileira, preconceito de cor e
comportamento. Exus e pombagiras foram classificados pelo discurso colonialista
como “diabos”, “arruaceiros” e “prostitutas”. Esta depreciacdo das pombagiras e sua
direta associacdo a prostituicdo enquadrava-se numa moralidade social crescente no
inicio do século XX e o enaltecimento ao trabalho formal da época. O conceito criado
sobre a prostituicdo, de acordo com Rago (2011), foi sendo transformado, ganhando
posicbes diferenciadas pela sociedade e pelas feministas que possuiam posicoes
antagonicas, pois as mais liberais afirmavam que era direito da mulher usar o seu
corpo da forma como lhe aprouver. Nas préprias casas de Umbanda é comum
algumas pombagiras informarem que em vida foram prostitutas, mulheres do cabaré.

Alguns pontos cantados de Umbanda mostram essa relago:

“Ficaram de me matar na porta do cabaré (bis)

Ela passa de dia ela passa de noite
N&o mata porque n&o quer”.”®

No que se refere aos exus, legitimou-se no imaginario sua associacdo com as
trevas, com aquilo que é ruim, por meio de forte propaganda e associacfes entre exus
e “magia negra”, feiticos, coisa do mal etc. Na Umbanda, a figura do Exu foi sendo,
aos poucos, ressignificada e deixou de ser Orix4, pois Exu na Umbanda foi um

antepassado, tal como pretos-velhos e caboclos.

%8 Ponto cantado de pombagira. www.pontodeumbanda.com.br acessado em: 24/02/2016.



http://www.pontodeumbanda.com.br/
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Dentro de um conceito evolutivo, extraido do Espiritismo de Kardec, Exu na
Umbanda precisa fazer a caridade para evoluir, seu comportamento

indisciplinado é justificado por sua falta de evolugéo. Para Augras (2009):

No discurso umbandista, sequioso de legitimacdo e de
respeitabilidade, as preocupacbes moralizadoras sédo constantes.
Entre os depoimentos recolhidos por Liana Trindade pode-se ler, por
exemplo, “A pombagira que recebo é pacifica, humilde, ndo é
chegada aos homens”, em flagrante oposi¢do a representagéo usual
da entidade como prostituta’. (AUGRAS, 2009, pag.19-20, grifos do
autor).

A marginalizagdo de Exu e da Pombagira fez parte de um jogo politico no qual
a identidade religiosa estd em disputa. Portanto, o estere6tipo das figuras das religibes
de matriz afro-brasileira define como estdo localizadas na sociedade algumas
identidades como o da mulher branca e fragil que invoca a tradicao da pureza e o da
mulher negra que serve para o trabalho bracal, sendo também hipersexualizada. A
identidade da pombagira como prostituta, assim como de outras entidades, preto-velho
(submisso), caboclo (matuto), malandro (vadio), foram construidas e forjadas dentro

de aspectos ortodoxos que, para Burity (2001):

Neste caso, podemos acrescentar, a relagdo entre religido e politica
se torna indissociavel, e implica dois processos articulados. De um
lado, uma redescri¢do da tradicao religiosa que p6e em andamento o
jogo das significacdes entre as versbes oficiais (ortodoxas) e
marginais (heterodoxas) da tradicao. (BURITY, 2001, pag. 31).

O discurso “sequioso de legitimacédo e respeitabilidade”, informado por Augras
(2009), ndo estava dissociado da forte relacdo histérica entre religido, cultura e
politica. A partir disto, no cenario em que a Umbanda comecava a se organizar, ela
possuia a dificil tarefa de conciliar sua pratica com a forma estipulada por um sistema
gue julgava o que seria moderno e civilizatério por meio de um forte aparelho

repressor do Estado nacionalista. Nesse sentido, segundo Brown (1985):

Os Umbandistas e os politicos que cortejavam o voto da Umbanda
uniam-se em torno de duas causas principais: O nacionalismo e a
defesa da liberdade de religido. Artigos publicados no jornal de
Umbanda e em O Semindrio, e em muitas outras colunas e
publicacdes de Umbanda, referiam-se a Umbanda como “uma religido
brasileira”, “Umbanda, religido nacional do Brasil”, “Umbanda, ideal
religioso para o Brasil’ com frequentes mencbes a tematica
desenvolvida por Gilberto Freyre, de ser o Brasil o Unico produto de
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miscigenacdo e a Umbanda a Unica verdadeira expresséo religiosa
brasileira dessa mistura. (BROWN, 1985, pag.30).

Posto isto, percebemos a tensdo construida na projecdo da Umbanda dentro
da relacdo costurada entre o social e o religioso pela qual as figuras da Umbanda séo
apropriadas enquanto objetos culturais. Claro que esta tentativa de integragédo calcada
num pensamento ideoldgico que fornece padrdes e simbolos ndo obteve éxito integral,
pois, embora alguns teéricos afirmem que a Umbanda € um espelho do social (Ortiz,
1978), corroboramos o pensamento de Geertz (2013):

Nenhum arranjo social é ou pode ser inteiramente bem-sucedido com
os problemas funcionais que inevitavelmente enfrenta. Todos estéo
crivados de antinomias insollveis entra a liberdade e a ordem
politica, a estabilidade e a mudancga, a eficiéncia e a humanidade, a
precisdo e a flexibilidade e assim por diante. (GEERTZ, 2013, pag.
114).

Nesse sentido, se a Umbanda por um lado segue o fluxo da modernidade
propagando por meio das federacdes a evolugcdo das entidades espirituais e a
harmonia inter-racial, por outro lado, é somente no interior desses terreiros que
podemos distinguir a diferenca que opera entre propaganda e pratica. A antinomia
“‘precisdo e flexibilidade” mostra bem esta contradigdo, ja que a propaganda
nacionalista expressa uma ideologia da classe dominante que serve aos interesses de
alguns lideres das federacdes e integrantes umbandistas, todavia, ndo expressa 0s
arranjos e conflitos internos de uma ou varias casas de Umbanda. Chaui (2014, péag.
55) elucida o jogo ideoldgico do autoritarismo politico da seguinte forma: “Como se
observa, o autoritarismo politico se organiza no interior da sociedade e através do
ocultamento da realidade por meio da ideologia; ndo é exce¢cdo nem é mero regime
governamental, mas a regra e a expressao das relagdes sociais.”

Oliveira (2008), ao analisar os reflexos da politica estadonovista,?

aponta
vérias transformac¢6es na Umbanda, tanto no que se refere & organizagéo do culto que
ganha um carater mais burocratico e “cartorial’”, como ao comprometimento de seus

membros para atuarem junto aos poderes publicos para divulgar o “espiritismo de

29 Segundo Oliveira (2008, pag. 108): “Devemos lembrar que os primeiros passos em direcdo a
legitimacao da Umbanda coincidiram com a subida de Getulio Vargas ao poder na década de
1930. A ascensdo de Vargas representava a vitéria de um modelo politico e econdmico que
interessava aos setores urbanos do Sul do pais, que se expandia a media que se
industrializava.” Oliveira também ressalta os seguintes fatores do governo: Desenvolvimento
industrial, nacionalismo, ampliagdo da maquina burocratica do Estado, (empregos para classe
média, beneficios aos trabalhadores, regime autoritario consolidado em 1937 por meio da
implantacdo do Estado novo inspirado por um modelo de estado fascista italiano.
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Umbanda”. Consequéncia disso foi a criacdo, em 1939, da Federacdo Espirita da

Umbanda, por Zélio Fernandino e alguns lideres.

1.1 - Zélio Fernandino de Moraes e a Umbanda

Na associacdo direta da fundacdo da Umbanda a figura de Zélio Fernandino de
Moraes privilegia-se o micro em relagdo ao macro, ou seja, uma parte em relagdo ao
todo, em que a sua origem € posta de forma temporal-espacial (1908/Rio de Janeiro) e
permeado por sentidos representativos e simbélicos, como na prépria data de 15 de
novembro, (proclamacdo da Republica). Ao que se refere & origem carioca da

Umbanda, Negrao (1996) é enfatico:

Um dos nossos objetivos, ao proceder ao levantamento histérico da
Umbanda paulista, foi o de verificar as suas origens; aborrecia-nos
sobremaneira a imputagdo de uma origem carioca para um fenémeno
de encontro e, como diria Roger Bastide, de interpenetracdo de
civilizacdes que ocorreram ao menos em varios estados das regides
Sul e Sudeste do Pais. (NEGRAO, 1996, pag. 21).

Para Negrao, as questdes relacionadas a origem da Umbanda ndo sdo as mais
relevantes e, dessa forma, o autor evita generalizacbes, compreendendo sua
complexidade e como se desenvolvem por meio de um campo de articulagbes e
embates. Sendo assim, mais vale analisar como ocorre o seu desenvolvimento, ou
seja, suas formas iniciais e, a partir disto, inicia o “desenvolvimento das tradi¢cdes
religiosas” (1996, pag. 21).

A origem da Umbanda, se para Negrao ndo é o que mais interessa, € ponto de
partida comum na literatura umbandista, ou de alguma forma serve como marco
apontado por autores como Trindade (2011), Morais (2012), Peixoto (2008), Fonseca
(1978), Matta e Silva (1987), Saraceni (2002), Birman (1985) e Carneiro (2014). Estes
e outros autores que publicavam em periddicos e revistas umbandistas, livros e
dissertacbes tratando sua génese e local, e até as discussbes a respeito das
entidades precursoras, em que o0 caboclo Curugussu (OLIVEIRA, 2009) é apontado
como o primeiro caboclo da “linha branca”, precedendo o Caboclo das Sete
Encruzilhadas. Oliveira ndo s6 aponta este fato na sua obra, mas relata também como
surgiu o mito da anunciacdo da Umbanda através do médium Zélio de Moraes, que,

aos 17 anos, apresentou problemas comportamentais, sendo levado ao psiquiatra e a
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sessdes de exorcismo, sem éxito, quando foi, entdo, encaminhado para um centro

espirita, conforme explica Oliveira (2008):

Por sugestdo de um amigo de seu pai, Z€élio foi levado a Federagéo
Espirita de Niter6i, no dia 15 de novembro de 1908. Ao chegar a
Federacgéo foi convidado pelo dirigente daquela instituicdo da sesséo.
Logo em seguida, contrariando as normas do culto, o rapaz levantou-
se dizendo que ali faltava uma flor. Foi até o jardim apanhou uma
rosa branca e colocou no centro da mesa. Aquela atitude provocou
uma estranha confusdo no local: Zélio incorporou um espirito e
simultaneamente diversos médiuns apresentaram incorporagfes de
caboclos e pretos-velhos. Advertido pelo dirigente da mesa, a
entidade incorporada naquele rapaz perguntou por que era proibida a
presenca daqueles espiritos. Outro médium, que tinha o dom da
vidéncia, quis saber da entidade o porqué de ela falar daquele modo,
pois via que era um padre jesuita e lhe perguntou o0 nome. A resposta
foi: (...) Se Julgam atrasados espiritos de pretos e indios devo dizer
gue amanh@ estarei na casa deste aparelho, para dar inicio a um
culto em que estes pretos e indios poderdo dar sua mensagem e
assim cumprir a missao que o plano espiritual confiou. (...) Se querem
meu nome que seja Caboclo das Sete Encruzilhadas, porque nao
havera caminhos fechados para mim’. (OLIVEIRA, 2008, pag. 50,
grifos do autor).

A histéria de Zélio, na Umbanda, serve como pano de fundo para a
compreensdo de como um jovem assume o papel histérico de fundador de uma
religido. Portanto, as implicacdes de um fato sobrenatural, ou seja, a exigéncia de uma
entidade espiritual que determina a abertura de templos para o culto da nova religido
ird definir seu percurso histérico. De forma dindmica, sua experiéncia sera transmitida
para as geragfes posteriores, que terdo experiéncias parecidas no campo religioso,
assim como incorporagdo, vivéncia de multiplas identidades, conflitos e embates
sociais no que tange a compreensdo e aceitacdo do culto e a permanéncia de um
discurso semelhante de evolucao, caridade e disciplina, que se mantém um século
apoés sua anunciagéo.

Ao que se refere ao nome Umbanda, encontramos a narrativa que segue no
livro “Memdrias da Umbanda no Brasil” (2011), no qual Linares relata a necessidade
de se reescrever a historia a partir do fato (extraido de uma gravacao realizada pela

Umbandista Lilia Ribeiro) que aconteceu na casa de Zélio em 1909, relativo a

mudanca de nome da religido. Segundo Linares & Trindade (2011):

Um dos presentes: Qual sera o nome desse novo culto?

Caboclo das Sete Encruzilhadas: O novo culto se chamara Alabanda.
Um dos presentes: O que quer dizer Alabanda?

Caboclo das Sete Encruzilhadas: Alabanda quer dizer: Deus ao
nosso lado. (LINARES; TRINDADE, 2011, pag. 70)
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A mudanca do nome ocorreu porque, para Zélio, ndo soava bem, conforme

explica Linares & Trindade:

Supomos com base na fala de Zélio de Moraes naquele audio, que o
primeiro nome da nova religido, Alabanda, foi uma homenagem ao
caboclo das Sete Encruzilhadas ao Orixa Mallet, que em sua ultima
encarnacdo havia sido Malaio e Mugulmano: Ald é um
aportuguesamento da expressdo arabe al-Lah, cujo significado é O
Deus e é dessa forma que os muculmanos referem-se a Deus nas
suas preces. (LINARES; TRINDADE, 2011, pag. 71)

Oliveira (2008) afirma, tal como Brow (1985), que ndo podemos ter certeza se
quem fundou a Umbanda foi Zélio de Moraes, j4 que nao existe como confirmar alguns

dados relatados na anunciagdo. Segundo Oliveira:

A narrativa faz referéncia a participacéo de Zélio na mesa Kardecista,
atendendo ao convite do presidente da federacao Espirita de Niterdi,
José de Souza. Entretanto, consultando o livio de Atas n” 1 desta
instituicdo, constata-se que o cargo era ocupado por Eugénio Olimpio
de Souza. E mais, ndo consta o nome de nenhum José de Souza
entre os membros da diretoria e muito menos na relacdo de
associados. (OLIVEIRA, 2008, pag. 94).

A relagcdo de discordancia continua, pois na data informada n&o houve

nenhuma reunido que constasse em livros de atas e Oliveira (2008) esclarece que:

(...) Segundo informacdes prestadas pela Diretora de Divulgacdo da
Federacdo Espirita de Niter6i (atual Instituto Espirita Bezerra de
Menezes),Yeda Hungria, na ocasido, a federacéo ainda nédo dispunha
de sede propria, ocupando uma sala na Rua da Conceicdo - centro
de Niterdi -; portanto, ndo haveria condi¢des de o jovem Zélio buscar
rapidamente uma flor para enfeitar a mesa. (OLIVEIRA, 2008, pag.
94)

As contradi¢cbes que envolveram a figura de Zélio Fernandino de Moraes e o
seu discurso de fundador da Umbanda n&o impediram o estabelecimento do mito. A
ideia de mito ja mostra algo que ndo precisa se exprimir a partir da realidade para
sobreviver. Existe algo explicativo da realidade no mito, para além do real. Segundo
Rocha (1996):

De saida, o dicionario situa o mito como um "fato" ou "passagem”
muito antigo. Como algo ocorrido nos tempos da "aurora’ do homem,
nos "tempos fabulosos". Diz ainda que por tras do mito existe uma
tradicdo. Ou melhor, que ele préprio € uma tradicdo. O mito teria uma
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forma alegdrica que "deixa entrever um fato natural, histérico ou
filoséfico". Isto parece muito interessante. A partir dessa ideia,
podemos pensar que 0 mito carrega consigo uma mensagem que nao
esta dita diretamente. Uma mensagem cifrada. O mito esconde
alguma coisa. O que ele procura dizer ndo é explicitado literalmente.
N&o "esta na cara". O mito ndo é "objetivo". Tipo pao, pao, queijo,
gueijo. O que ele afirma o faz, de toda evidéncia, com muita sutileza.
(ROCHA, 1996, pag.1-2, grifos do autor).

A ideia de tradicao representa bem o papel que o mito “Zélio” e o Caboclo das
Sete Encruzilhadas ocupam até os dias de hoje no imaginario umbandista e, nesse
sentido, o médium serve como materialidade referencial. Em 67 anos trabalhando de
forma medilnica com suas entidades, ele deixou um legado que serviu para unificar as
diversas casas de Umbanda dentro de determinados valores. Exemplo disso é a
definicho de Umbanda como uma religido caritativa. Portanto, alguns conceitos séo
fundamentais para orientar e direcionar os umbandistas, ainda que este carater
relacional com a figura de Zélio ndo impligue em normas rigidas e dominantes. Dessa
forma, esses conhecimentos se relacionam com a percepg¢éo de cada casa.

Para Foucault (2002, pag. 16), “[o] conhecimento é como um clardo, como uma
luz que se irradia, mas que é produzido por mecanismos ou realidades que sédo de
natureza totalmente diversa”. Posto isto, pretendemos relativizar aqui a forma como
sé@o apreendidos estes ensinamentos, transmitidos oralmente e ressignificados nas
praticas ritualisticas da Umbanda, pois, embora muitas casas se afirmem praticantes
da Umbanda professada por Zélio de Moraes, podem existir diferencas significativas
entre elas, onde cada uma crie o seu “estatuto de verdade”. Interessa-nos, aqui, como
essas verdades sdo encaixadas e 0 sentido que seus praticantes fazem dela.

E no interior das casas de Umbanda, l6cus para esta pesquisa, que 0 nome de
Zélio Fernandino de Moraes ¢é identificado e valorizado por meio de fotografias e
pontos cantados que homenageiam a entidade Caboclo das Sete Encruzilhadas,
cultivando-se a sua memoria. Os jovens, ao se tornarem membros do Templo A
Caminho da Paz e suas filiais, precisam fazer um curso sobre a Umbanda. Neste
curso aprendem que o fundador da Umbanda € o Caboclo Sete Encruzilhadas,
entidade recebida pelo médium Zélio Fernandino de Moraes, conforme ja dissemos
anteriormente. Logo, ndo € de se estranhar que os jovens desses terreiros foram
reconhecer Zélio Fernandino de Moraes como fundador da Umbanda, que esta se
trata de uma religido brasileira com vérias influéncias, ressaltando as de matriz
africana e o espiritismo de Kardec, e reconhecem que a Umbanda, longe de ser pura,

agregou e continua agregando elementos culturais e religiosos diversos.
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Arthur Ramos (2001) afirmara que nao existe pureza na religido e que,
tampouco vamos encontrar uma Umbanda pura, ao contrario, a Umbanda parece
cacos de vidro espalhados pelo chdo que refletem para varios pontos diferentes.
Portanto, se Bastide (2001) afirmou que o Candomblé é um resumo de toda a Africa
mistica, para Volney (2012) a Umbanda € uma nova religido, cujas bases teoricas
foram extraidas de quatro elementos (tradicdo banto, candomblé, Espiritismo e
Cristianismo). Nesse sentido, torna-se mais dificil sintetizar a origem da Umbanda.

Ortiz (2010, pag. 80), no livro “Trajetos e memorias”, afirmou a dificuldade do
seu professor/orientador Roger Bastide em apreender o que é a Umbanda, ao afirmar
que “[e]le, que compreende tdo bem o candomblé, debate-se para apreender os cultos
umbandistas e a macumba pois Ihes parecem fragmentos degradados da meméria
coletiva africana”. Os fragmentos estdo para além da memdria coletiva africana, os
fragmentos que constituem a Umbanda se fundiram a tantos outros fragmentos que se

tornou dificil a busca das suas origens. Maggie (2001), sobre isto:

Na medida em que esses autores buscavam a explicacdo dos tracos
na sua origem, ndo conseguiram dar conta do préprio objeto que se
propunham a analisar, ou seja, o fenbmeno do sincretismo. Num
primeiro momento, viam o0s rituais sendo compostos de tracos,
pedacos, simbolos. No entanto, buscavam na Africa a explicacédo
desses pedacos. Nao perceberam que a relac@o entre essas partes é
gue davam sentido ao todo. (MAGGIE, 2001, pag. 16).

E na relacdo com o mdltiplo, com tracos ou fragmentos distintos que entra em
jogo a identidade da Umbanda e a forma que ela se apresenta ou se distingue. Para
Maggie (2001), estes tracos sdo postos muitas vezes de forma hierarquica, sendo
assim, tragcos espiritas, indigenas e africanos estdo impressos de sentidos ideologicos

diferentes. Segundo Maggie (2001):

Esses tracos foram associados a um maior ou menor grau de
desenvolvimento ou de evolucéo cultural. Assim, os tracos de origem
foram colocados no vértice mais baixo da evolugdo cultural, seguidos
dos tracos indigenas e dos tracos catélicos assimilados de forma
primitiva. No vértice mais elevado cultural colocavam-se os tracos
espiritas. (MAGGIE, 2001, p4g.14)

Existem muitas Umbandas com peculiaridades regionais e valores diferentes,
dificil, portanto, seria esmiucar os pontos convergentes entre elas. Entretanto, algumas

tensdes parecem se manifestar de forma mais simples, mas ndo menos complexa.
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Exemplo disto é o fato de a Umbanda professada por Zélio Fernandino de Moraes ser
rotulada como Umbanda pura ou Umbanda branca.

A Umbanda como uma religido de matriz afro-brasileira ao ser considerada
como Umbanda branca mostra o pano de fundo no qual as questdes raciais estdo
colocadas na sociedade brasileira. Como a Umbanda se afirma no inicio do século XX,
o termo implica questdes raciais acirradas naquele periodo, no qual o negro era
subjugado e marginalizado. Dessa forma, Gomes e Domingues (2014) apontaram por
meio de processos criminais, linchamentos raciais no Oeste Paulista no comeco do
século XX e uma série de brutalidades que o negro sofria aqui no Brasil. Para os
autores, apesar de numericamente menos expressiva, a realidade de violéncia contra
0 negro no Brasil se assemelhava a realidade do negro nos EUA. Paralelo a isto,
Haufbauer (2006) mostra a ideologia do branqueamento na sociedade brasileira por
meio de figuras como Jodo Baptista Lacerda, que representou o Brasil no Congresso
Universal das Ragas em 1911 e afirmou a extingdo da raga negra num periodo curto
de 100 anos, valorizando a mesticagem e a imigragdo europeia. Segundo Haufbauer
(2006):

(...) o ideario de transformar “negro” em “branco” perpassou longos
periodos histéricos em que o ideal do branco tem sido (re)
semantizado constantemente. “Nunca se resumiu a idéia de
transformar uma cor/raca em outra.” Na cor branca seria projetada ao
longo do tempo, além de valores religioso-morais”, outros ideais, tais
como liberdade e processo civilizatorio. Esse ideario tem refletido ndo
apenas 0s anseios e o0s interesses das elites, mas tem tido também
respaldo no imaginério popular. (HAUFBAUER, 2006, pag. 27, grifos
do autor).

Nesse sentido, buscamos compreender como as questfes raciais estavam
postas no periodo de formacdo da Umbanda e como isso foi um fator favoravel as
diversas tentativas de atrelar a Umbanda a cor branca. Compreendemos, portanto,
que se trata de um projeto mais amplo, projeto determinante na construcao de “valores
religiosos-morais”.

A forca do ideario de branqueamento reflete alguns posicionamentos dos
intelectuais umbandistas e a ferrenha tentativa de dissociacdo com a Africa. Vale
ressaltar que a Umbanda se afirma exatamente nesse periodo no qual a ideia da cor
era hierarquizada de forma institucional e religiosa. No ideario ético-religioso, o0 bem s6
poderia ser representado por figuras brancas: santos e anjos da Igreja Catolica. Essas
crencas dogmaticas religiosas relacionadas a um quadro social estruturaram-se numa

forte relacdo de poder e exclusdo de um lado, do outro lado a tentativa de alguns
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atores envolvidos com a Umbanda de se enquadrar aos requisitos de uma forte ideia
de democracia racial®* naquele periodo, conforme nos mostra Oliveira (2008):

Acreditamos que o carater nacionalista atribuido a Umbanda fazia
parte de um conjunto de estratégias de legitimacdo que incluiam
também a institucionalizacdo da nova religido e a adocdo de um
discurso evolucionista, no qual a populacdo brasileira era o resultado
de um encontro singular entre indios, brancos e negros. (OLIVEIRA,
2008, pag.19)

Para Haufbauer (2006), 6rgéos internacionais como a UNESCO auxiliaram na
gquebra de uma ideologia que buscava embranquecer a sociedade, ocasionando o seu
enfraquecimento a partir da década de 50. No entanto, no Brasil a questdo da
democracia racial auxiliou na construcdo de um racismo peculiar, ja que a ideia de boa
convivéncia racial camuflou a realidade de uma sociedade racista. Sendo assim, na
escala de cores, 0 branco continuou hegemonico e utilizado de forma simbdlica na
religido como sindnimo de pureza, positividade e evolucao.

Fonseca e Giacomini (2013) localizaram através de estudo de campo uma
realidade diversificada de pertencas e misturas no qual aparece o termo Umbanda
branca e Umbanda pura no meio de tantas outras Umbandas: Umbanda (Pé
descalco), Umbanda (Astral), Umbanda (Branca), Umbanda (Esotérica), Umbanda
(Omoloko), Umbanda (Pura), Umbanda (Tracada), Angola/Umbanda/Ketu,
Umbanda/Efon, Umbanda/Jeje e outras. Segundo Cumino:

O termo pode ter surgido da definicdo de Linha Branca de Umbanda,
usada por Leal de Souza e adotada por tantos outros. A ideia seria de
que a Umbanda era uma “Linha” do Espiritismo ou uma forma de
praticar Espiritismo, na qual a linha branca se divide em outras sete
linhas. Considerar a Umbanda como Branca subentende-se muitas
coisas, entre elas, que possa haver outras Umbandas de outras cores
e “sabores”. Mas a questao de ser branca esta muito mais ligada ao
fato de associar o que é “claro”, “limpo”, “leve”, ou simplesmente
ausente do “preto”, “escuro”’, ou “negro” - h& um preconceito
subentendido -, afinal € uma Umbanda mais “branca” que “negra”,
mais europeia que afro e, porque ndo, mais espirita. (2015 péag. 83).

% O termo Democracia Racial foi atribuido & obra de Gilberto Freyre, Casa Grande & Senzala
(1933), todavia, o termo ndo aparece na obra do autor. Apesar disso, a sua obra evidencia uma
cultura brasileira que é fruto da contribuicdo positiva das trés ragas, fundamentando a ideia de
democracia racial. Segundo Guimaraes (2002, pag. 117): “O Brasil passa a se pensar a si
mesmo como uma civilizagdo hibrida, miscigenada, ndo apenas européia, mas produto do
cruzamento entre brancos negros e indios.” Guimardes (idem, pag.121) sobre Freyre diz:
Segundo tal representacéo largamente freyreana, ndés nao temos propriamente uma “raga’- nao
somos brancos, negros ou indios mas uma na¢éo: somos um povo mestico.”
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O movimento pendular da Umbanda entre a Africa e o desejo de ser uma
religido brasileira estd inserido no contexto do colonizador, jA que para Fanon
colonialismo e racismo estédo entrelacados. Segundo Fanon (2008):

Todo povo colonizado — isto &, todo povo no seio do qual nasceu um
complexo de inferioridade devido ao sepultamento de sua
originalidade cultural — toma posi¢éo diante da linguagem da nacéo
civilizadora, isto é, da cultura metropolitana. (FANON, 2008, pag. 34).

s

Consequéncia da ideologia colonizadora é a criagdo de um conjunto de
preconceitos e ideias criados por grupos que objetivam um tipo ideal. Nesse sentido,
existe algo perigoso na repeticdo de determinados conceitos, ja que, ao ser
identificada como “branca”, estabelece uma imagem prévia, uma marca que cria um
efeito de sentido que se diferencia da construcdo identitaria de muitos seguidores da
linha de Umbanda de Zélio Fernandino de Moraes.

Nas entrevistas encontrei jovens negros como Tébata, Raissa e Viny que se
afirmaram orgulhosos da sua cor preta e alegaram que a religido serve como fonte de
equilibrio e forca para lidar com preconceitos raciais. Dessa forma, esses jovens ndo
refletem o ideal de Umbanda branca/branqueamento que, segundo Bernardino (2002,
péag.254), “[qluanto ao ideal de branqueamento, ele é incorporado pela populagéo e se
apresenta através de uma desvalorizagdo da estética negra e, em contrapartida, uma
valorizacao da estética branca.” Para ser condizente com os relatos dos jovens e a
observacdo do campo de pesquisa, precisamos ter cuidado com as categorizagdes ou
generalizacbes acerca dessa Umbanda, em que a figura de Zélio Fernandino de
Moraes e suas entidades séo esteios referenciais das suas praticas religiosas.

N&o estamos negando, com isto, as tensbes que envolvem o nascimento da
Umbanda na sua afirmacdo enquanto religido, tampouco suas ambiguidades e
conflitos encontrados em relatos atribuidos a Zélio Fernandino de Moraes e seus
seguidores. Para exemplificar o que chamamos de antagonismos, recorremos a
Linares e Trindade que apontam uma entrevista que Zélio Fernandino de Moraes
fornecera a Linares (Presidente da Federacdo Umbandista do grande ABC), na qual

Zélio teria dito o seguinte:

N&o havia Umbanda em 1908. Havia a chamada macumba, que era
feita pelo Candomblé, por causa das oferendas aos santos. A
Umbanda ndo € macumba, ndo é candomblé. Na Umbanda néo se
usa isso. N6s ndo batemos tambor (atabaque). Quem bate é a
macumba. Nossa Umbanda ndo tem tambor e nem palmas, nem

roupa de seda. Aqui em meu terreiro se usa roupa simples de
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algodédo e sapato de corda ou descalgo. (LINARES; TRINDADE,
2011, pag. 114)

Zélio Fernandino de Moraes corrobora que a Umbanda foi fundada em 1908,
data que o Caboclo Sete Encruzilhadas anunciou o surgimento da Umbanda e tenta
estabelecer critérios de diferenciacdes da nova religido com a macumba j& existente.
Embora o discurso de Zélio faga alusdo a uma Umbanda que néo utiliza os mesmos
elementos do Candomblé, ndo existe um consenso entre 0os umbandistas, nem mesmo
entre os seguidores da Umbanda de Zélio Fernandino de Moraes sobre o uso de
determinados elementos nas casas de Umbanda.

No Templo A Caminho da Paz e suas filiais utiliza-se o tambor e o termo
designado para quem o toca (o atabaque) nas casas é “atabaquista”. O dirigente
Armando explica que o atabaque € fundamental para manter a vibragéo das giras e

dos pontos de Umbanda. Todavia, ele deixa claro que:

Na Umbanda, € comum a utilizacdo do termo Ogad para designar
aqueles que tocam os atabaques; a nosso ver, porém, esse uso é
equivocado, pois, na verdade, esse termo se refere a um titulo
recebido no Candomblé depois que o filho de santo realiza alguns
preceitos, como camarinha, feitura etc. Na Umbanda, ndo existem
esses preceitos; logo, ndo podemos utilizar o titulo para alguém que
simplesmente exerce uma fungdo semelhante.

Ndo podemos afirmar, para 0 nosso caso, que o uso do tambor esta
relacionado a uma reafricanizagdo conforme Berkenbrock (2012) afirmou estar
ocorrendo nas religides afro-brasileiras. Tampouco, para o dirigente Armando a opc¢ao
de utilizar o tambor no culto pode descaracterizar a casa como sendo de Umbanda e
seguidora dos preceitos deixados por Zélio Fernandino. Segundo Berkenbrock, séo

varios grupos com posicoes diferenciadas, dessa forma:

Se por um lado ha uma continuidade do processo de sincretizacao, a
reafricanizacéo €, por outro lado, um processo de resisténcia contra a
degeneracdo. Os grupos religiosos mais tradicionais fecham-se em si
e tentam desqualificar os grupos ‘nédo ortodoxos’. (BERKENBROCK,
2012, p4g.119, grifos do autor).

No entanto, é no processo de apropriacdo que o conceito de tradicdo aparece

na Umbanda. A ortodoxia, nesse caso, dependera dos valores filtrados por cada casa.

% Disponivel em: <www.tcpag.com.br>. Acesso em: 09 dez. 2015
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Ao visitar pela primeira vez a casa de Zarithamy, tentei compreender o que
seria ortodoxo para a Umbanda. Localizada na Lapa (RJ), um dos muitos antigos
sobrados daquela regido boémia, ao lado da escada que oferece acesso ao saldo
onde ocorre o culto, estd uma imagem grande de Zé Pilintra®, figura tradicional e
comum no imaginario brasileiro, ja que representa o malandro e sempre foi associado
a ideia de vadiagem. Dentro do terreiro, ha varios quadros pendurados nas paredes,
alguns com imagens abstratas de natureza e outros com fotos de Jesus e Maria. O
fator simbdlico de Jesus e Maria para Umbanda, como espiritos de grande evolucao,
possibilita a identificacdo imediata de certos valores e conceitos que s&o suscitados
pela figura de Jesus Cristo e a imagem doce de Maria, assim como um sentido de
evolugéo espiritual que aponta a vereda que deve ser trilhada por suas entidades.
Jesus e Maria sdo usados como simbolos de uma tradicao inventada® pela Umbanda,
assim como ocorre com simbolos orientais e de civilizagbes remotas ou imaginadas.
Se as imagens de Jesus e Maria remetem & ideia de tradicdo como algo fixo que
permanece em estado de evolugdo e pureza, a figura do malandro na porta da casa
sofre mudancas de costumes, pois o velho tipo do malandro permanece, no entanto,

)

sua individuacdo vai sendo ressignificada. Sendo assim, os “Zés” na Umbanda nao
sdo os temiveis negros, arruaceiros que andavam com facas, navalhas, lutavam
capoeira e eram reprimidos e disciplinados pelo Estado de Vargas e sua ideologia do
trabalho. O malandro na Umbanda realiza trabalhos caritativos e aconselha os
consulentes, aceita o trabalho espiritual como forma de evolucgéo, diferente do discurso
que o define como “malandro vadio,” j& que nao acreditava no trabalho e nao tinha
esperanga nele para mudar de vida. Ainda assim, ndo vamos sacralizar a figura do
malandro que, para Negréo (1996), € uma figura ambigua, tornando dificil definir se os
Zés Pilintras trabalham “para esquerda ou para direita”, ou seja, a sua identidade € um

quebra-cabeca na qual algumas pecas sao utilizadas de forma simbdlica pela religido.

% 0Os malandros e, em especial, Zé Pelintra, para ascenderem a condicdo de categoria
espiritual, ou seja, um tipo sagrado que atua de maneira ritual num culto religioso estabelecido,
sofreram um processo que ressignificou sua dimensédo profana, possibilitando a assun¢éo das
funcbes sagradas. Zé Pelintra, em particular, € um espirito que atua em dois cultos distintos,
mas que se assemelham por serem, ambos, assistencialistas: a Umbanda e o Catimb6. No
primeiro participa tanto da “Linha das Almas”, nas curas e conselhos, quanto do “Povo de Rua”,
tendo forte ligagdo com a linha dos exus e pombagiras, gerindo situacdes problematicas mais
mundanas ou instintivas (PIMENTEL; Pedro, 2011). Disponivel em:
<http://www.dhi.uem.br/gtreligiao/pub.html>. Acesso em: 09 dez. 2015

% Segundo Hobsbawn & Ranger (1984), o termo “tradigao inventada” é utilizado num sentido
amplo, mas nunca indefinido. Inclui tanto as “tradi¢des” realmente inventadas, construidas e
formalmente institucionalizadas, quanto as que surgiram de maneira mais dificil de localizar
num periodo limitado e determinado de tempo - as vezes coisa de poucos anos apenas - € se
estabeleceram com enorme rapidez.
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Buscamos compreender como a perspectiva religiosa utiliza as tradi¢des,
costumes e modelos socioculturais dentro das suas convic¢des, de acordo com o
ethos que pretende expressar. Aplicamos o termo tradi¢cdo a luz de Hobsbawm (1984),
que utilizou o termo “tradicdo inventada” para definir praticas construidas, norteadoras
de regras e normas de condutas e que possuem um carater fixo (ainda que nao
perdure temporalmente), que a definiia como tradicdo. Tradicdo que, para
Berkenbrock, ocorre dentro do espaco religioso através da adaptacdo de outras

religides. Segundo ele:

A interpretacdo prépria que a Umbanda fez tanto das tradicdes
africanas, como das ideias espiritas e dos elementos catdlicos
reinterpretando figuras como Jesus e Maria, colocando-as no mundo
dos espiritos como seres superiores, fez com que a Umbanda se
aproximasse tanto de espiritas como de catolicos. Adeptos tanto do
catolicismo como do espiritismo podiam ver refletidos elementos seus
na Umbanda e assim sentirem-se por ela representados. A Umbanda
conseguiu ndo desagradar nem espiritas, nem catdlicos.
(BERKENBROCK, 2012, p4g.153)

O fato da Umbanda ter se aproximado de espiritas e catélicos ndo a impediu de
sofrer perseguicbes em varios periodos da histéria, pois ndo sendo nem uma coisa
nem outra, a Umbanda sofreu e sofre preconceitos por pertencer ao grupo de religides
de matriz afro-brasileira. Alguns membros mais conservadores da Igreja Catdlica
fizeram ataques & Umbanda, considerando-a como subcultura. Portanto, apesar de a
Umbanda compartilhar simbolos da Igreja Catdlica, existe todo um cabedal historico e
ideoldgico de diferenciacao, ou seja, a Umbanda nunca esteve no mesmo patamar da
Igreja Catdlica na esfera sociopolitica. Embora simbolos e identidades parecam
adequados, sempre existiu disputas no campo religioso, na luta por controle politico,
de dogmas e valores. Birman (1985), nesse sentido, aponta o ataque do frade

Franciscano Boaventura Kloppenburg a Umbanda:

O lider e principal porta-voz desta campanha, o frade franciscano
Boaventura Kloppenburg, sintetizou o ataque a Umbanda num livro
intitulado ‘Umbanda No Brasil: orientagédo para catdlicos’ cuja data de
publicacdo foi marcada para coincidir com o dia de abertura do
Segundo Congresso de Umbanda, em 1961. Publicada pela imprensa
oficial catédlica e destinado a religiosos e leigos, este livro constitui
uma polémica muito bem embasada, que ataca a Umbanda nos
terrenos religioso, moral, racial e politico e a proclama como uma
ameaga a saude mental. Além de rotula-la como uma heresia, o livro
identifica a umbanda como paga, fetichista e baseada na supersticdo
e em praticas magicas fraudulentas. Ela é acusada de encorajar
atitudes morais geralmente dissolutas e permissivas em relagédo as
praticas sexuais, e a favorecer o aborto e o uso do controle de
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natalidade. Baseando-se em preconceitos raciais Kloppenburg reduz
a umbanda ao resultado do sangue negro que corre nas veias de
33% da populacao brasileira, e da heranca racial africana que
transforma a religido em mera supersticdo. (BIRMAN, 1985, pag. 32,
grifos do autor).

Se a nocao de raca ja ndo é suficiente para a ciéncia nos dias de hoje como
explicacdo da variabilidade biolégica, muitas pesquisas foram feitas ao longo do tempo
para tentar justificar preconceitos de cor. Maio e Santos (2010) nos mostram muitos
estudos genéticos que ocorreram nas décadas de 60 e 70 sobre a mistura racial do
povo brasileiro, mesmo periodo em que ocorreu o ataque de Kloppenburg a Umbanda.

Segundo os autores:

Genética, raca e identidades, com suas diversas intersecoes,
caminham no fio da navalha. A depender do contexto histérico e
sociopolitico, os resultados genéticos podem vir a ser culturalmente
ressignificados e atrelados a perspectivas essencialistas e tipolégicas
de raca. (MAIO; SANTOS, 2010, pag. 214).

Maio e Santos ao afirmarem que, “os resultados podem vir a ser culturalmente
ressignificados”, “esbarram” na inviabilidade de determinar o conceito de raga pela
ciéncia. Hall (2013) rejeita a possibilidade de tal definicdo pela ciéncia, a medida que o
conceito, para o autor, se insere no campo discursivo. Hall diz que é preciso ler o
corpo, a partir do momento em que o corpo € utilizado como sistema de classificacao,
conforme fez Kloppenburg, ao propalar ideia de que a Umbanda, por ter uma heranca
negra, é, consequentemente, mera supersticao.

Dessa forma, percebe-se de que maneira os discursos civilizatorios atravessam
a Umbanda, criando tensdes, arranjos e classificagdes como: “Espiritismo de
Umbanda” e “os cultos afro-brasileiros identificados como Macumbas, passaram a se
denominar Umbanda” (CUMINO, 2015, pag. 160), assim como as varias tentativas de
se afastar ou mascarar a heranca africana e assim atenuar a perseguicdo e

estigmatizacao sofrida pela Umbanda.
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2 - Os Jovens no Caminho da Umbanda

E muito comum encontrarmos nos sites e blogs de Umbanda a seguinte frase,
atribuida ao Caboclo Mirim*: “Umbanda é a escola da vida; Umbanda é coisa séria,
para gente séria.” De forma geral, atribuimos aos adultos caracteristicas de seriedade
e responsabilidade (PAIS, 1990). No periodo de pesquisa, ao observar as giras e o
comportamento efusivo dos jovens, que tornava a minha visdo miope na medida em
gue se espalhavam no saldo com gestos, expressdes e risadas, a frase poderia ser
modificada para: “Umbanda é coisa alegre, para gente alegre.”

A categoria juventude foi problematizada por diversas areas, como a
antropologia e a sociologia. O termo implica um constructo social, conforme afirmou
Bourdieu (1983, pag. 2): “(...) a juventude e a velhice nao sao dados, mas construidos
socialmente na luta entre os jovens e os velhos. As relagdes entre a idade social e a
biolégica sdo muito complexas.”

A logica de Bourdieu (1983, pag. 2), pela qual “(...) cada campo possui suas
leis especificas de envelhecimento”, fez emergir a questdo: “O que € ser jovem numa
casa de Umbanda?” Assim, para que possamos tentar compreender, ao menos
parcialmente, o significado do termo e a percepg¢do do que é ser jovem no terreiro,
nada melhor que os proprios sujeitos pesquisados nos fornecam suas respostas.
Entendemos que se trata de uma microrrealidade, um recorte e, nesse sentido,
compreendemos a impossibilidade de homogeneizar as falas desses jovens como algo
rigido e suscetivel a todas as casas de Umbanda. Ainda assim, este recorte
dimensiona a experiéncia que esses jovens vivenciam numa casa de Umbanda,
experiéncia que se entrelaca a trajetorias diversas: casa, lazer, escola, entre outras.

Pensar sobre esses jovens no campo religioso implica em tentar transpor
varios conceitos reducionistas que ndo levam em considerag¢do o carater diverso que
esses jovens oferecem como: forma de pensar, criacdo de redes de sociabilidade para
afirmacéo de identidades e diversidade cultural. Pais (1990, pag. 141), nesse sentido,
afirmou tratar-se de ‘“representagdes ou doxas da juventude”, para finalmente
chegarmos ao paradoxo de “juventude como constru¢ao sociologica’. Destarte, Pais
nos apresenta Varios conceitos da sociologia que enquadram o0 jovem como,

“irresponsaveis, desinteressados ou presos a uma determinada geragdo por um viés

% Disponivel em: <http://www.tendaespiritamirim.com.br>. Acesso em: 10 fev. 2015.
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homogeneizante, a exemplo da geracdo de 60 e o conceito de contra-sociedade,
rebeldia etc.”.

Os jovens fazem parte desta pesquisa atrelada ao campo religioso e ao
universo social que, muitas vezes, estigmatizam o0s jovens de terreiro nos espacos
publicos e privados a que pertencem. Nesse sentido, sdo algumas vezes enquadrados
como jovens-problema e rebeldes por se filiarem as religides de matriz afro-brasileira.
A afirmacdo da identidade religiosa desses jovens pode entrar em atrito com
instituicdes igualmente importantes na vida deles, tal como a familiar, o que podera ser
conferido na andlise das entrevistas. Quando isto ocorre, pode-se dizer que parece
uma corda de for¢a na qual, de um lado encontramos as motivagfes desses jovens e,
do outro lado, a intervencdo de pais protestantes que encaram a escolha dos filhos
como fonte de adulterac@o de valores. Este tipo de relagdo nos faz compreender que
ndo se trata de uma relagdo entre iguais, haja vista que existe toda uma assimetria de
forca e autoridade. Ainda assim, os jovens pesquisados disseram compreender que
isso ocorra por falta de conhecimento dos pais sobre a Umbanda. Para esses jovens,
a Umbanda também representa uma grande familia, conforme apontou o jovem
Marlon: “No terreiro temos que ser uma familia, um ajudar o outro porque € isto que é
Umbanda.”

Posto isto, a casa de Umbanda é um local de sociabilidades, o que, para
Simmel (2006, pag. 60), “implica as interagbes e desenvolvimento desses individuos
que nunca se da pelo isolamento e busca de interesses em comum.” Interesses que
ocorrem na convergéncia de alguns pontos que ligam esses jovens em torno de uma
unidade religiosa, materializada na casa de Umbanda. Nesse espago serdo
compartilhadas experiéncias comuns, embora individualizadas. Este processo de
socializacdo na Umbanda é demonstrado pelos jovens por um sentimento fraterno.
Para Simmel, isto representaria a sociabilidade num sentido mais restrito, ou seja, o
éxito da socializagéo, a satisfacdo que une os integrantes.

A Umbanda é marcada simbolicamente por um signo familiar, varios termos
nomes remetem a marca de familia: irmaos de fé, vovos e vovos de Umbanda, pais de
coroa e pai de santo. Entretanto, para além dos lagcos consanguineos, temos um
conceito mais profundo de familia e lagos: uma circularidade na qual os mortos ajudam
0S Vvivos que ajudam os mortos. Preto-velho, caboclo, exus e criancas sdo importantes
ancestrais neste circulo de forgas.

Nas entrevistas, entre uma fala e outra, o termo mée aparecia para designar as

yabas (orixas) divindades femininas, assim como os orixas (divindades masculinas)
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eram chamados de pai. Andres (20 anos) informou que é filho de Oxdssi*> com
Inhansa e que possui a “frieza de Oxdssi e a racionalidade e sinceridade de Yansa™®:
O jovem, que esté prestando vestibular para artes cénicas, atribui de alguma forma
caracteristicas comportamentais a influéncia dos orixas. Nesse sentido, para Beniste
(2014, pag. 45), “[o] mundo sagrado é um mundo independente. O homem n&o
entende ou realiza sem sentir ou estar localizado a partir de uma definicdo pessoal.”

Os jovens pesquisados estabelecem com a casa de Umbanda uma relacédo
profunda e de multiplos significados, oferecendo sentidos mdltiplos a questdes
pessoais, sociais e até a forma como se analisam sdo impregnadas pela magia do
universo religioso. Eles ndo andam sés e varias vezes afirmaram isto. Andres, nesse
sentido, afirmou que: “mesmo nao estando incorporado, eu ndo me sinto sozinho em
momento algum. Eu sempre sei que tem alguém préximo, assim... me dando
conselho.” O que estes jovens aprendem na Umbanda ganha alicerce fora dela, os
jovens levam para fora do terreiro os simbolos e fundamentos que aprendem dentro
dele. Exemplo disto € o fato de alguns jovens portarem uma guia de aco e uma outra
guia preparada pela casa para usar fora do terreiro como prote¢do. Essas guias
podem identificar esses jovens como adeptos das religibes de matriz afro-brasileira,
sobretudo para os seus irméos de fé, que se reconhecem por meio desses simbolos.

Guias, cores, objetos sagrados, todas as coisas no terreiro tém um significado,
o0 médium precisa estar atento a estes significados, assim como algumas normas e
hierarquias importantes para o funcionamento do culto. E possivel, por exemplo, que
um médium seja advertido caso permita que sua identidade incorpore fora do
momento destinado a sua incorporacéo.

Além disso, tudo no terreiro funciona de forma hierarquizada, do toque para as
entidades até o momento da incorporacdo. Os jovens eram os Ultimos que
incorporavam suas entidades. A hierarquia do Templo A Caminho da Paz obedece
uma escala que comeca no 1’ grau, (médiuns iniciantes que ndo sentem nenhuma
vibrag&o) e termina no 7' grau, (médium dirigente e os comandantes dos terreiros). A
hierarquia acompanha a trajetoria espiritual desses jovens e Tony, 15 anos, 0 mais
jovem dos entrevistados, relatou que isto o ajuda a respeitar os mais velhos fora do

terreiro.

% Segundo Trindade (2013, p. 177), “Oxdssi é o orixa da mata e, por extensdo de todas as
formas de vida que nela existem, ou seja, a caga, as folhas, as flores silvestres, etc. E o mais
simplério e honesto de todos os orixas.”

% Segundo Trindade (2013, p. 98) “A principal caracteristica de Inhansa é ser um orixa
temperamental. Inhansa, guerreira e amante, é ciumenta, mas néo possessiva. E de todos os
orixas femininos a mais vaidosa e, geralmente, toma pela forgo que ndo consegue pela graga.”
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Bastava chegarmos ao terreiro e ja nos depardvamos com Tony (15 anos)
cambonando® as entidades. Acendia o cachimbo de um preto-velho, pegava o
material de outro, anotava as recomendacdes da entidade ao consulente, estava
sempre ladeando o comandante espiritual da casa e ainda encontrava tempo para
fotografar a gira com seu celular azul e compartilhar o que filtra por sua lente nas
redes sociais, como informou gostar de fazer. Dessa forma cruza os seus fragmentos
registrados com tantos outros nas redes sociais. Esses fragmentos, no entanto, podem
ser compreendidos de diversas formas e muitas vezes distorcidos por preconceitos
arraigados, contra as religides de matriz afro-brasileira. No entanto, parece que é por
meio das forgas no encontro jovem/entidades/orixas e no conhecimento adquirido que
estes preconceitos sao superados. Portanto, a vivéncia do sagrado interfere nos
valores sociais desses jovens, ainda que estes simbolos religiosos se confrontem com
0 meio social, com visées de mundo diferentes. No universo religioso, segundo

Munanga:

O mundo é um conjunto de for¢as hierarquizadas: deuses, ancestrais,
mortos da familia, chefes, pais etc. até as criangas. Através dessas
categorias circula uma energia vital na direcdo dos deuses, passando
pelos ancestrais, que sao intermediarios entre os vivos e mortos, até
chegar aos mais jovens, comuns dos mortais. Ha técnicas, como as
praticas magicas e a feiticaria, para interferir no curso das forgas no
sentido de diminui-las ou aumenta-las. (MUNANGA, 2012, pag. 67)

A questdo da hierarquizacdo acentuada por Munanga € respeitada na
Umbanda e, apesar de se tratar de um universo espiritual, o carater simbdlico e a
forma como essas entidades se apresentam parecem contribuir para hierarquizagéo
dessas forgas.

A crianca da Umbanda (lbeji) ndo pode ser guia espiritual, ou seja, a forma
como esse espirito se apresenta no terreiro impede que, por se manifestar como
criancga, responsabilize-se por assumir um papel de conduzir ou orientar diretamente a
vida do médium com a qual trabalha. Essa fun¢cdo na Umbanda cabe aos caboclos e
preto-velhos, figuras que ganham destaque na ritualistica por serem os mentores
espirituais. As criangas, portanto, mesmo sendo espiritos considerados evoluidos na
esfera espiritual, e desempenhando papel importante no culto, nunca poderdo, na

forma de crianca, assumirem o papel de guia. Nesse sentido, para Ortiz (1978):

¥ “Cambone ¢ o médium de firmeza encarregado de, dentre varias fungdes, auxiliar os

médiuns e a Espiritualidade incorporada, bem como fazer anotag@es, cuidar de detalhes da
organizacdo do terreiro, dar explicacdes e assisténcia aos consulentes. Podem ou n&o
incorporar.” (JUNIOR,2014, p. 215).
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As relacbes que se estabelecem entre os espiritos de criangas, caboclos e pretos-
velhos, reproduz a separacéo entre a infancia e o mundo adulto. Na realidade, apesar
da sua natureza sagrada, as criancas tem um papel pouco importante nas sessfes de
consultas, sendo estas reservadas principalmente as entidades mais velhas. (ORTIZ,
1978, pag. 69)

O guia espiritual tem um papel importante ha Umbanda, ele coordena o trabalho de
todas as entidades do médium. A responsabilidade provém da figura do adulto/velho,
ou seja, uma representacdo dominante da figura do adulto. Posto isto, encontramos ha
afirmacédo de Peralva (1997) ponte de ligacdo com a hierarquizagcdo da Umbanda.
Para ele:

Uma vez dotadas de especificidade prépria, as fases da vida ndo se
tornam apenas autbnomas, umas em relagdo as outras. Permanecem
interdependentes e mesmo hierarquizadas. Tal hierarquia constréi-se
sobre a base de uma tensdo, intrinseca a modernidade, entre uma
orientacao definida pela l6gica da modernizagéo (portanto, orientagao
para o futuro, pela afirmagdo conquistadora da renovagdo como
valor) e o fundamento normativo da ordem moderna, que afirma ao
contrario, a primazia do passado como elemento de significacdo do
futuro. Cabe ao passado, isto é, a ordem social ja constituida,
domesticar sem destruir, os elementos de transformacdo e
modernizacao da vida moderna. (PERALVA, 1997, pag. 18)

Os jovens na Umbanda respeitam a hierarquia e precisam lidar com ela e com
alguns dilemas que envolvem normas sociais e representacdo religiosa. Exemplo
disso é o jovem Tony. Perguntamos a Tony com quais entidades ele mais gosta de
trabalhar? Ele responde sem titubear: “Eu gosto de crianga e Exu”. Pensar que o
trabalho com uma entidade que se “apresenta” com a forma de crianga (ibeji) poderia
facilitar a incorporagéo por se tratar de uma realidade proxima a de Tony € um ledo
engano, ja que ao buscar as similaridades ignoramos a cosmovisdo do universo
umbandista, no qual magia e tempo operam de forma peculiar, num universo que
funciona a partir da sua logica. Embora compreendamos que 0s jovens estejam
sempre de alguma forma limitados a determinados conceitos e normas que n&o
englobam as diversidades de experiéncias e situacdes vivenciadas por eles. Pais

(1990), nesse sentido, afirma que:

Com efeito, a juventude comeca por ser uma categoria socialmente
manipulada e manipulavel e, como refere Bourdieu, o fato de se falar
dos jovens como uma “unidade social’, um grupo dotado de
“‘interesses comuns” e de se referirem esses interesses a uma faixa
de idade constitui, ja de si, uma evidente manipulacdo. (PAIS, 1990,
pag. 140)
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Diante desta panoramica, percebemos a necessidade de ampliar o nosso olhar,
pois “o critério etario” na Umbanda ora parecia bem delineado, ora parecia néo ter a
menor importancia. Ndo esperamos equacionar estes critérios tdo complexos para o
campo da sociologia e para o universo religioso, entretanto, na Umbanda, as vezes, o
critério etario ganha a importancia do critério “sociocultural”.

Raissa (19 anos), que frequenta o mesmo terreiro que Tony, em entrevista
citou Tony como exemplo de alguns entraves do critério etario. Raissa informa que a
casa nao aceita o comportamento de algumas entidades manifestadas em menores de

18 anos:

Raissa- A maioria das entidades bebe e fuma, os menores de idade
ndo tém essa autorizagdo. Eu, como sou maior de idade, j& tenho
essa autorizacdo. Eu tenho um amigo aqui na casa que tem quinze
anos (Tony) e ele ndo trabalha nem na linha de passe... ele so
trabalha na linha de passe com crianca pela questdo da idade.
(16/12/2015, gira de caboclos na casa do Caboclo Sete Flechas e
aniversério da jovem Tabata que foi comemorado na casa no final da

gira.)

A guestao etaria prevaleceu nesse caso, pois as condutas normativas externas
séo reproduzidas dentro da casa de Umbanda. Se em outros espagos € possivel
infringir as normas, dentro da casa de Umbanda isto poderia implicar no afastamento
desse jovem. Se, por um lado, o cigarro e o alcool podem ser elementos associados a
afirmacéo de identidade e ou rebeldia como preditores do comportamento tabagico,
por outro lado, o uso do fumo e da bebida ganha uma logica diferente na Umbanda.
Segundo Junior (2014):

[...] O é&lcool serve de verdadeiro combustivel para a magia, além de
limpar e descarregar, seja organismos ou pontos de pemba ou
pélvora, por exemplo. [...] Por diversas circunstancias, tais como
disciplina, para médiuns menores de idade e/ou que ndo consumam
alcool ou lhes tenha intolerancia, seus orixas, guias e guardides nao
consumirdo alcool. (JUNIOR, 2014, pag. 229)

Quanto ao fumo, Janior (2014) esclarece que:

A funcao primeira do fumo é defumar (por isso, excecdes a parte, a
maioria dos guias e guardibes ndo tragam: enchem a boca de
fumaca, expelindo-a no ar, sobre o consulente, uma foto etc.). Por
essa razdo, se o terreiro for defumado e for mantido aceso algum
defumador durante os trabalhos, hd guias e guardides que nem se
utilizam do fumo. O mesmo vale quando o0 médium nao é fumante ou
nao aprecia cigarros, charutos e outros.

Cada orixa, Linha, guia ou guardido, que se utliza do fumo tem
caracteristicas proprias, entretanto, o cigarro parece ser um elemento
comum para todos, embora muitas casas ndo o0s tenham mais
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permitido, em virtude das substancias viciantes, aceitando apenas
charutos, charutinhos, cachimbo e palheiros (cigarros de palha),
conforme cada Entidade ou Linha.

O fumo desagrega energias deletérias e é fonte de energias positivas,
atuando em pessoas, ambientes e outros. (JUNIOR, 2014, pag. 229-
230)

Marlon (18 anos) é médium do Templo Caboclo Sete Flechas, compreende que
existe uma relacdo de poder entre jovens e adultos na Umbanda, defendendo que o

adulto pode manipular a ideia de juventude quando € conveniente. Segundo Marlon:

As vezes tem sim um preconceito das pessoas, por... Muitos
aspectos, por vocé ser jovem, as vezes por vocé ndo estar
caracterizado como a entidade se caracteriza, o chapéu do malandro,
as roupas do cigano. Se vocé esta sem, por mais que o médium que
esta sem nada esteja mais firme do que o médium que estd com
roupa, o médium com certeza vai preferir conversar com o que esta
com roupa. E a mesma coisa quando tem um médium novo e um
médium velho, ele vai caracterizar o0 médium mais novo como infantil,
como se tivesse aprendendo ainda. (Entrevista realizada em
12/12/2015, numa pizzaria em Vila Isabel. Outros jovens participantes
da pesquisa e da casa estavam presentes.)

Para Marlon, portanto, existem formas de diferenciacdo prefixadas na
vestimenta das entidades e no comportamento do médium mais velho, na medida em
gue esse se colocaria numa posicdo de socializador. Nessa perspectiva, Dayrell
(2005) utiliza Morin (1987) para tecer a critica em se pensar as fases da vida por

“etapas rigidas”:

Morin se insurge contra uma tendéncia de se pensar a infancia, a
juventude, a maturidade e a velhice como etapas rigidas, que se
esgotam em si mesmas, como se a passagem de cada um desses
ciclos implicasse a superacdo do anterior. Nessa concepcao, ainda
hegemonica entre nés, a cada uma dessas etapas seria necessario
adequar-se a um conjunto de normas socialmente definidas, que,
associadas a um imaginario social, vdo nos dizer desde o que
podemos ou ndo fazer em cada idade, até o que vestir ou como falar.
(DAYRELL, 2005, pag. 1)

Concordamos com Dayrell, pois reduzir o jovem a essa dimensdo empobrece a
andlise e retira a autonomia e a¢des das juventudes. No entanto, Marlon compreende
que podem ocorrer atritos na convivéncia intergeracional, mas a Umbanda é um lugar
de manifestacdo do sagrado e o mais importante € saber que com o sagrado nao se

pode brincar e isto independe da faixa etaria, conforme apontou:
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Marlon-O terreiro, para mim, é como qualquer outra igreja, € um lugar
sagrado, e que ndo se pode brincar la dentro. L4, eu, pelo menos pra
mim, eu Uso para me conectar com 0s maiores, eu sei que eu posso
conversar com eles fora, mas dentro do terreiro tem uma vibratoria,
uma defesa que eu posso me ajudar e ajudar os outros. Entdo... eu
acho que é isso, o terreiro, para mim, € um solo sagrado que eu uso e
me sirvo de ferramenta da espiritualidade maior, para eu poder
trabalhar.(12/12/2015)

Para pensar nos limites do jovem na casa de Umbanda e compreender alguns
conflitos que ja abordamos, como fumar, comecar a oferecer consultas com suas
entidades e exercer com maior autonomia a sua fungéo religiosa, € preciso analisar
algumas questdes como tempo e hierarquizacao.

Na Umbanda o tornar-se membro ocorre de forma simples ao que tange a
ritualistica. O critério de antiguidade iniciatica ndo é um critério que diferencia jovens e
adultos, a idade é determinante conforme 0s jovens relataram em entrevistas e ainda
gue esses jovens tenham mais tempo de iniciagdo religiosa na Umbanda, os mesmos
acreditam que a idade confere ao nedfito adulto maior credibilidade e possibilidades
para ser médium de consulta. Alguns jovens, ao serem questionados sobre as
ritualisticas necessarias, informaram o batismo, momento no qual a entidade do
dirigente da casa confirma os orixas do nedfito e o amaci, que sdo ervas maceradas
para lavar a cabeca ou coroa do médium, fortalecendo sua ligagdo com as entidades e
orixas.

Independente do tempo do médium no terreiro de Umbanda, € o fato de ser
confrmado como médium de consulta pelos guias dos dirigentes da casa que
possibilitard que os médiuns, que sao capazes de realizar o transe, possam fazer
parte dos trabalhos de consulta da casa. Nesse sentido, nenhum dos jovens
pesquisados dava consultas, todos os jovens ja incorporavam diversas entidades e se
encontravam em estagio de desenvolvimento.

Além disso, ratificando o que apontamos acima, todos 0s jovens entrevistados
informaram que a idade civil pode ser um fator de diferenciag&o dentro do terreiro.

Tabata (23 anos), iniciada no Candomblé antes de se filiar & Umbanda, alegou
a importancia do tempo cronoldgico no qual o adulto tem mais credibilidade que o

jovem na Umbanda. Para ela:

Tabata-Uma pessoa que entrou na Umbanda hoje, mas tem 46 anos,
eu que ja sou umbandista ha trés anos e frequentava o candomblé
desde os meus oito anos, quem tem mais credibilidade é quem entrou
agora. Por questdo de eu ser nova. Eu ndo vou falar que isto € certo
ou errado... porque ninguém € melhor que ninguém... mas é questao
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de conhecimento, né? Eu sei que eu conhego um pouquinho mais
gue alguém que entrou agora, ndo muito também, porque ninguém
sabe tudo. Mas a gente sofre, né? As pessoas acham que as nossas
entidades ndo estdo com a gente, ndo estdo firmes é.. que 0 nosso
passe é a gente que ta dando (risos), tudo o que a gente faz é o que
gente estd fazendo ndo é nada a entidade, sempre o jovem.
(Entrevista realizada em: 25/11/2015 na Casa de Zarithami Lapa,RJ)

Tabata deixa claro que, estamos diante de uma forma muito particular de saber
ou troca de saberes e, nesse sentido, a jovem se sente desqualificada ao peso que
algumas vezes se atribui ao tempo cronolégico. Pois, ao se tratar da cosmovisdo das
religides afro-brasileira, o tempo precisa ser mensurado de forma diferente. Tabata,
nesse sentido, informou o seguinte: “Quando estou incorporada, me escapa muito a
nocao de tempo e espaco, fico perdida.” Nessa relacdo com o universo religioso, o
préprio tempo ndo é mensurado da mesma forma que a sociedade moderna
estabelece, conforme Mellucci (1997) nos mostra:

O tempo que a sciedade moderna conhece é medido por maquinas:
relégios sdo maquinas por exceléncia. A maquina cria uma nova
dimensédo do tempo: ndo mais “natural’ (isto €, marcado somente
pelos ciclos do dia e da noite, as estagdes nascimento e morte) e ndo
mais “subjetivo” (isto é, ligado a percepcéo e experiéncia dos atores
humanos). O tempo da maquina € um produto artificial que tem a
objetividade de uma coisa. E também uma medida universal que
permite comparacdo e troca de desempenhos e recompensas,
através do dinheiro e do mercado. Tempo é uma medida de
guantidade: nos ritmos diarios de trabalho como nos balancetes
anuais das empresas. Alids, em qualquer célculo pautado na
racionalidade instrumental, a maquina estabelece continuidade entre
tempo individual e tempo social. (MELLUCCI, 1997, pag. 7)

Melucci considera as diferentes formas de analisar e viver o tempo. Para ele:

Os tempos que nés experimentamos sdo muito diferentes uns dos
outros e as vezes parecem até opostos. Ha tempos muito dificeis de
medir, tempos diluidos e tempos extremadamente concentrados
(MELLUCCI, 1997, pé&g. 7)

Interessa-nos essa relacdo de tempo dificil de mensurar como, por exemplo, o
tempo da experiéncia, que no caso do jovem umbandista ndo se resume a relacao de
fase adulto/jovem. O jovem umbandista tem uma multiplicidade de vivéncias no
terreiro e diversas formas de lidar com o tempo. Nesse caso, o0 corpo dos jovens nas
religibes de matriz afro-brasileira serve para as manifestagcbes de forcas que

atravessam o tempo dentro da vis&o religiosa umbandista.
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2.1 Os Jovens e a Filiacdo Religiosa ha Umbanda

Vivemos numa época de vozes dissonantes, marcada pela globalizacdo e pela
modernidade liquida®, com sujeitos igualmente liquidos e volateis, na qual as coisas
modelam as identidades, numa sociedade que se volta para 0 consumo e para a
efemeridade do prazer (BAUMAN, 2000):

A implicagdo € que nesse universal “desmanchar dos sélidos” a
iniciativa estd com as coisas; e, como as coisas sS40 0S ornamentos
simbolicos das identidades e as ferramentas dos esforgos de
identificacdo, as pessoas logo as seguem. (BAUMAN, 2000,
pég.100).

A globalizagdo parece resultar em “modus” de vida em que a juventude é
admitida como mola propulsora no mercado de consumo. A partir disso, cria-se uma
massificada propaganda que delimita e manipula comportamentos e formas de
consumo atribuidas aos jovens. Por outro lado, distante desses estereétipos,
compreendemos que existem outros fatores que impulsionam alguns jovens para
novas experiéncias e formas de autoconhecimento, como o universo religioso.

Existe toda uma estética a ser observada, compreendida, ou simplesmente
sentida e vivenciada no processo de filiacdo a uma religido. Essa filiagdo ao universo
religioso umbandista € sempre acompanhada de uma acdo que ndo parece ser
provocada somente pelo jovem agente, e sim por forgas exteriores que estimulam
essa acdo. Haja vista que em todos os relatos encontramos versfées misticas desse
encontro do jovem com a Umbanda, que mostra a atuacdo de entidades espirituais no
processo de filiagdo por meio de sonhos, doencgas fisicas e manifestacdes mediunicas.

Nesse sentido, a0 mesmo tempo em que o0 jovem é utilizado como ferramenta de

manifestacdo do sagrado, ele passa a ser parte dessa circularidade presente nas

% “Bauman define modernidade liquida como um momento em que a sociabilidade humana

experimenta uma transformacdo que pode ser sintetizada nos seguintes processos: a
metamorfose do cidadao, sujeito de direitos, em individuo em busca de afirmagédo no espaco
social; a passagem de estruturas de solidariedade coletiva para as de disputa e competicdo; o
enfraquecimento dos sistemas de protecdo estatal as intempéries da vida, gerando um
permanente ambiente de incerteza; a colocacdo da responsabilidade por eventuais fracassos
no plano individual; o fim da perspectiva do planejamento a longo prazo; e o divorcio e a
iminente apartacéo total entre poder e politica.” Disponivel em:
<http://revistacult.uol.com.br/home/2010/03/entrevis-zygmunt-bauman/>. Acesso em: 02 fev.
2016.
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religibes de matriz afro-brasileira, pela qual a vida e as coisas séo representadas por
uma alteridade.

Posto isto, 0 jovem passa a fazer parte de um ciclo com dois mundos: o mundo
material e o mundo espiritual. O préprio sentido de alguns conceitos, como morte,
podem ser repensados por esses jovens, jA que ao entrar em contato com entidades
espirituais, ao vivenciar em seus corpos essa energia que faz parte do sagrado, novas
reflexdes sobre o tempo, vida e morte podem aparecer.

Uma casa de Umbanda corresponde a um conjunto de coisas que ali circulam:
saberes, préticas religiosas, relagfes interpessoais e conflitos. Portanto, circula no
terreiro todo um conhecimento e troca de saberes que esse jovem podera dispor para
si fora do espaco do terreiro. Nessa alteridade constitutiva, acreditamos que de
alguma forma o jovem se (re)constrGi, ressignifica conceitos e afirma novas
identidades que serao projetadas para o meio social.

No entanto, outras questbes se fundem a questdo identitaria buscando
preencher alguns limites que a exiguidade do tempo ndo nos permite ampliar o debate.
Uma dessas questdes, por exemplo, é o processo da proépria filiagdo e de como essas
crengas sdo incorporadas, bem como seus desdobramentos nas vidas desses jovens
gue, ao se filiarem a uma religido que ainda hoje é associada ao demonio cristao,

sofrem preconceitos em vérias esferas da sociedade.

2.2 - O encontro com o jovem Viny

Viny foi o primeiro jovem com quem tive contato, o vi pela primeira vez no
“Templo Caboclo Sete Flechas” numa gira que homenageava a “malandragem”. Ele
estava incorporado® com o malandro, entéo gingava, usava um chapéu preto estilo
panama e a sua forma de dancar desenvolta como o estere6tipo de um malandro
contrastava com a figura aparentemente timida do rapaz que posteriormente
entrevistaria.

N&o consegui contato com Viny naquele dia e o encontrei por acaso no Templo

A Caminho da Paz, numa sessdo de homenagem ao dia dos finados. Viny estava na

¥ Evitamos o termo possesséo, termo recorrente na antropologia, pois, segundo os jovens
entrevistados, eles ndo se consideram possuidos, ja que possuem certa autonomia quando a
entidade se manifesta. Para Viny, possuido “lembra algo ruim e que ndo se tem o menor
controle sobre o seu estado”.



67

assisténcia, apresentei-me e pedi autorizacdo para conversar com ele ao final da gira
e, sem que eu soubesse, estava travando contato com o intermediario dos demais

jovens que conheci. Iniciamos assim a entrevista:

Fabio- Ta gravando.

Viny- E...

Fabio- Fala um pouco sobre a sua trajetéria na Umbanda, o que, que
levou vocé a ir para a Umbanda?

Viny- Eu?

Fabio- E.

Viny- Eu, na Umbanda foi... eu comecei ano passado.

Fabio- Ah, sim.

Viny- Final do ano passado, é, eu ja, assim, li alguns livros do
Robson Pinheiro [Robson Pinheiro Santos € um médium psicégrafo
brasileiro. Suas obras psicografadas destacam-se pela influéncia da
tematica umbandista]

Viny- Que me despertou um pouco atencdo, dos trabalhos é, dos
pretos-velhos, caboclos, entédo, e como eu sempre fiquei muito doente
e tudo mais, estas coisas todas... chega um momento em que eu...
assim... eu ja... estudava espiritismo...

Fabio- J4 tinha interesse, é?

Viny- Comecei com um ano, ja... é... estudava, tudo mais... ai, é...
assim, eu sentia uma necessidade de entrar em contato com... é...
com esses, com essas entidades, com esses seres e conhecer assim
o trabalho, e foi amor a primeira vista, assim...

Fabio- ah...legal, legal...

Viny- Eu... assim, me ajuda bastante.

Fabio- ah, sei... sei... E comegou entdo pesquisando sobre o que era
e depois... foi, foram...

Viny- E... comecei a ler “Tambores de Angola”... e tudo mais.

Viny- Foi uma coisa de afinidade, eu comecei a |Ié e quando eu vi ja
estava...

Fabio- J4 estava dentro do terreiro.

Viny- Dentro do terreiro, mas o que me levou l& mesmo...foi assim...
acho que a dor... (Entrevista realizada em: 02/11/2015 no Templo a
Caminho da Paz, sessao de finados, Encantado, Rio de Janeiro)

A dor, a que Viny se refere, era de doencas que ele alegou que tinha com certa
frequéncia antes de entrar na Umbanda, tais como Ulceras, tuberculose e queda da
imunidade. Uma série de doencas comprometia a saude de Viny, doencas que,
segundo o proprio, a medicina cientifica ndo encontrava uma etiologia que justificasse
seu instavel quadro clinico. Embora Viny frequentasse centros de Espiritismo de
Kardec, como o lar de Frei Luis (Taquara, RJ), para realizacdes de cura e doutrina
espirita, foi a partir da sua filiagdo & Umbanda que seu estado de saude se estabilizou.

E muito comum encontrarmos na Umbanda relatos de individuos que acreditam
ter adoecido fisicamente por negligenciarem a parte espiritual. Outros acreditam que
adoeciam simplesmente por desconhecerem que espiritos Ihes solicitavam para o

trabalho medilunico. Nesse sentido, para Montero (1985):
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A "doenca" €, como vimos, um fator primordial no processo de
"conversado" religiosa; estreitamente relacionado com este fato temos
qgue a "mediunidade ndo-desenvolvida" constitui o "diagndstico" mais
frequente para os males que chegam aos terreiros. No conjunto das
40 entrevistas que fizemos, a explicacdo dos distarbios pela
"mediunidade nao-desenvolvida" aparece em 26 entrevistas,
enquanto que raz8es como "demanda" aparecem apenas sete vezes,
"karma", duas vezes, e o resto se dispersa em razdes diversas.

A manifestacdo de entidades espirituais ndo-controlada pelo ritual
religioso ou a recusa do fiel em instrumentalizar seu corpo para a
recepgdo dos espiritos constituem-se, portanto, em causa de
sensagOes desagradaveis e estranhas. Desenvolver a mediunidade,
isto é, domina-la, enquadra-la dentro do espaco e do tempo ritual é
uma obrigacdo cujo ndo-cumprimento traz as mais nefastas
consequéncias para o individuo. (MONTERO, 1985, pag.166-167,
grifos do autor).

Montero (1985) nos mostra a importancia da conversdo como retorno ao
estado de equilibrio e saude. No caso de Viny ja existia toda uma aproximagédo com o
universo espiritual, o que incluia o habito da leitura de livros espiritas. Viny, um jovem
negro, que mora na comunidade conhecida como “Morro dos Macacos”, em Vila Isabel
(RJ), informou que a filiacdo a Umbanda alcangou uma dimensdo para além da
guestao de saude, que era a sua prioridade ao se filiar, pois, a partir dela, passou a se
sentir mais confiante. As entidades, segundo ele, o ajudaram a afirmar algumas
questdes identitéarias e, através da aceitagdo de si, ficou mais facil se projetar para o
outro com menos timidez.

A crenca naquilo que ndo podemos ver, que se mostra no humano e o
caracteriza através da sua senciéncia, ajuda, como no caso de Viny, a concretizar
planos ou a aspirar por eles. Viny informou que a pratica umbandista e o trabalho
caritativo o fizeram pensar em fazer uma graduacédo de psicologia, ajudar as pessoas
de terreiro e “desenvolver um trabalho especifico para eles, ajudando na compreensao
do seu mental’. A religido, para além da conex&o com o divino, apresenta interfaces
que atuam em Varios contextos que sdo acionados pelos jovens. Para Regina Novaes
(2000):

E nesse cenario que se coloca o desafio de compreender o “quanto”,
‘como” e “quando” o pertencimento, as crengas e as identidades
religiosas influenciam opiniées, percepcdes e praticas sociais dos
jovens dessa geracdo. Trata-se de encontrar instrumentos de analise
e caminhos de reflexdo para compreender melhor os efeitos das
escolhas, pertencimentos e identidades religiosas em diversas areas
da vida social. (NOVAES, 2000, pag. 265, grifos da autora).
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Nesse sentido, a religido pode se estabelecer como um exemplo de quebra de
paradigmas, haja vista que existem muitos prototipos que sdo negativos e tiram dos
jovens o seu protagonismo. Torna-se crucial, nesse caso, 0 respeito as diferentes
manifestacdes juvenis, 0 que inclui a sua escolha religiosa e a marca que 0s jovens
tentam imprimir ao mundo.

Os efeitos sugeridos por Novaes podem ser percebidos na fala de Viny que
deseja ampliar a sua ajuda para o aspecto social aos filhos de santo. Assim como
Viny, encontramos inUmeros casos de inser¢cdo sociopolitica de jovens de terreiro.

Segundo Fonseca e Giacomini (2013):

Paralelamente, ja é possivel encontrar estudantes em cursos de
graduagdo em Servico Social nas universidades do Rio de Janeiro -
inclusive na PUC-RIO - que sado provenientes das comunidades de
terreiros, e que nestes ingressaram com o objetivo explicito de se
capacitar e, principalmente, de se titular para atuar formalmente como
assistente social junto as casas de axé de origem. (FONSECA,
GIACOMINI, 2013, pag. 69).

E importante salientar, a tentativa de reivindicacdes entre grupos pertencentes
as religibes de matriz afro-brasileira com setores politicos e publicos. Embora seja
grande o esforco de representacdo individual ou coletiva de muitos jovens
umbandistas, faz-se necessario a ampliacdo do debate publico sobre questdes

fundamentais como discriminagéo e construcao de uma sociedade mais igualitaria.

2.3 - “Eu quero ver se filho de pemba tem querer”: quando o santo chama para o

trabalho espiritual

La vem vovd

Descendo a serra com sua sacola

E com o seu rosario, seu patua, ele vem de Angola
Eu quero ver vovd, eu quero ver

Eu quero ver se filho de pemba4°em querer.41

Iniciar-se na Umbanda pode envolver questBes subjetivas nas quais operam

forcas e crencas dificeis de compreender por sua subjetividade. Nesse sentido,

0" Jtnior (2014, pag. 294), define pemba: Espécie de giz com que se desenham pontos
riscados, sdo feitos cruzamentos e outros procedimentos. Para diversos fins, & utilizada
também a pemba em pé. Do quicongo mpemba (giz), com correspondente quimbundo pemba
cal).

Sl Ponto cantado no Templo Caboclo Sete Flechas. (15/01/2015)
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encontramos alguns relatos em que a filiacdo & Umbanda ocorreu por exigéncia das
entidades espirituais.

Zélio Fernandino de Moraes, antes de fundar a Umbanda, em processo para
ingressar na Escola Naval, comecou a vivenciar estranhos fendbmenos, a assumir
posturas diferentes das que lhes eram comuns e a discorrer sobre plantas e coisas da
natureza com propriedade. ApGs consultas malogradas com médicos, a familia foi

orientada a procurar um padre exorcista:

(...) como acontecia com quase todas as familias importantes da
época, também havia na familia um padre catélico. Por meio desse
sacerdote, também tio de Zélio, foi realizado um exorcismo para livra-
lo daqueles incObmodos ataques. Entretanto, nem esse nem 0sS outros
dois exorcismos realizados, posteriormente, inclusive com a
participacdo de outros sacerdotes catélicos, conseguiram dar a
familia Moraes o tdo desejado sossego, pois as manifestacdes
prosseguiram. (SARACENI, 2003, pag. 21).

Tais fenbmenos sao atribuidos a influéncia que os espiritos podem exercer na
vida e no corpo dos médiuns. Portanto, alguns desequilibrios estariam relacionados a
necessidade da atuagao desses espiritos junto aos seus “cavalos”’/médiuns. O termo
“cavalo” é muito usado na Umbanda quando a entidade quer se referir ao médium. Se,
por um lado, o cavalo é um animal de transporte, podendo ser bom companheiro para
0 seu condutor, ajudando-0 a seguir o caminho necessario, por outro lado, o condutor,
no caso o guia espiritual, deixa clara sua posi¢do hierarquica superior a do médium.
Nesse caso, ao médium cabe solucionar esse problema por meio do auxilio da
entidade que esta solicitando seu trabalho. Caso contrario, o médium podera sofrer
uma série de enfermidades e problemas em véarios campos da vida.

No caso de Zélio Fernandino de Moraes, exorcismo e medicina néo
conseguiram solucionar o problema e sua familia precisou buscar ajuda espiritual para
0s estranhos casos que ocorriam com ele, o que incluiu uma paralisia temporéaria que
o impediu de caminhar. A mae de Zélio, Leonor de Moraes, o levou, entdo, a uma
curandeira que trabalhava com um preto-velho chamado Tio Anténio, o preto-velho a
informou sobre a importancia de se comecar os trabalhos espirituais.

A andlise de alguns relatos trazidos pelos jovens que entrevistamos mostram
similaridade com tantos outros que circulam no campo religioso, como apresentamos
anteriormente na citagdo de Montero (1985). Buscamos compreendé-los conforme a
fala dos jovens nos direciona, sem julgamentos ou ideias pré-concebidas. Nesse

sentido, segundo Geertz (2013):
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Qualquer que seja o papel que a intervencdo divina possa ou ndo
exercer na criagdo da fé — e ndo compete ao cientista manifestar-se
sobre tais assuntos, de uma forma ou de outra — ele est4, pelo menos
basicamente, fora do contexto dos atos concretos de observancia
religiosa que a conviccao religiosa faz emergir no plano humano.
(GEERTZ, 2013, pag. 83).

O jovem Marlon apontou que, ao entrar pela primeira vez num terreiro de

Umbanda, ja sentiu os sinais de mediunidade:

Fabio- Marlon o que levou vocé a se filiar a Umbanda?

Marlon- Olha... como eu comecei ha Umbanda... foi quando a minha
vo tava trabalhando num terreiro, isto era dia 13 de junho, no meu
aniversario e eu ia me encontrar com ela e, eu descobri que ela tava
no terreiro. Eu era muito preconceituoso com estas coisas que eu nao
gostava, estas coisas de espiritismo, eu tinha medo, mas eu acabei
indo e foi I& que eu comecei a sentir dor nas costas, é... sintomas de
mediunidade... m&@o suada... ai veio um Exu conversar comigo, um
guardido, e falou da minha vida, as coisas que estavam acontecendo,
ai eu comecei a acreditar. Ai eu tinha uma namorada, que ela me
apresentou o terreiro, o Templo A Caminho da Paz, que ela trabalha
atualmente, e eu fiquei indo como assistente, um ano mais ou menos,
até que falaram que eu tinha que comecar a trabalhar. Ai eu entrei no
terreiro e t6 até hoje. (Entrevista realizada em: 12/12/2015, pizzaria,
Vila Isabel)

A conversado de Marlon se inter-relaciona com datas e situacdes que, de forma
harmdnica, colidem com a filiagdo de Marlon & Umbanda. No dia 13 de junho, dia de
seu aniversario, é o dia da festividade de Exu na Umbanda.

Se tal encontro temporal foi designado por divindades ou por Exu, que nem
sempre age de forma convencional, ou, ainda, se foi mera coincidéncia, nada
podemos supor, embora o acaso ndo exista para a Umbanda, influenciada pelo
Espiritismo de Kardec e por suas leis. O que se pode inferir € que Marlon parece ter
atravessado novas fronteiras ao se filiar a Umbanda.

Em entrevista, Marlon afirmou que seu melhor amigo é a entidade que exerce a
maior influéncia na sua vida, o Exu Mirim Caveirinha*’. Sua relacdo com a entidade
relativiza a ideia de tempo e de proximidade fisica. Marlon, durante as entrevistas,

sempre se referiu ao seu Exu como pessoa e sua fala materializava o afeto por seu

“2 “Os Exus Mirins compdem a linha de Esquerda, apresentando-se como criangas ou
adolescentes. Séo extrovertidos brincalhGes e trabalham com fungBes analogas as de Exu e
Pombagira. Utilizam-se dos elementos comuns a Linha de Esquerda (Cores, fumo, alcool etc.)”
(JUNIOR, 2014, pag. 202)
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amigo-conselheiro e, dessa forma, a entidade/pessoa estaria sempre o
acompanhando. Segundo Marlon:

Marlon-Porque ele é bem radical nas coisas que ele fala, ele ndo tem
papa na lingua. Quando ele t4 irritado com alguma coisa ele fala pra
mim, ele é uma pessoa que sempre me da... entre aspas, licbes de

7

moral, me ajudando, me falando... é isso, iSSO e isso... porque que
vocé é... insiste em se automenosprezar. Ele me ajuda nas horas que
eu td na rua e que eu sinto a presenca dele também, por mais que ele
ainda também seja um espirito que ainda esteja em evolugdo, seja
menor que um Exu, menor que caboclo, ele... como a gente t4 nessa
evolucao junto. Eu acho que a gente é muito mais parceiro do que eu,
por exemplo, do que eu com alguma outra entidade sabe? (Entrevisa
realizada em:12/12/2015)

Pelo relato de Marlon, podemos inferir que sua relacdo com a entidade Exu
Mirim Caveira foi se estreitando e ganhando significados na sua trajetoria de
desenvolvimento com as entidades de Umbanda. No discurso de Marlon, o tempo
ganha um sentido nao linear, “a gente ta nessa evolugao junto”, os dois parecem se
cruzar no tempo e em tempos distintos, como grandes amigos destinados a se
encontrarem.

O discurso de Marlon sobre evolugdo segue ao encontro do discurso da
doutrina Kardecista e sua influéncia no Templo A Caminho da Paz e suas filiais, onde,
em determinadas sessdes, sao realizadas leituras de trechos de livros espiritas e onde
ha também a prética da psicografia, comum nos cultos do Espiritismo de Kardec. Cabe
ressaltar, no entanto, que Exu, Orixa africano, para o qual os conceitos de bem e de
mal sdo relativizados, ndo se enquadra neste conceito evolucionista do Exu da
Umbanda. Segundo Ortiz (1999):

Submetido & dicotomia do bem e do mal, Legba transforma-se em
espirito arrependido, obedecendo as regras morais da sociedade
brasileira, e se por acaso conserva seu carater sexual, este se
manifesta sob a vigilancia de Santo Antdnio. A inversao dos papéis
implicaria o caos da ordem umbandista. (ORTIZ, 1999, pag. 148).

Numa fase da vida marcada por escolhas e encontros, a religido pode
proporcionar experimentacdes e novas relacdes para os jovens e pode interferir em
guestdes existenciais e de autoafirmacdo, como o discurso de Marlon exemplifica.

Foi por meio de um convite inopinado que se tornou mais evidente que o
espaco religioso pode ser um espaco de socializacdo. Para realizar as entrevistas,
muitas vezes aguardava o término das sessdes. Eu precisava realizar mais uma

entrevista com Viny e esperei, como sempre acontecia, que a entrevista ocorresse
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dentro do terreiro, entre os membros do terreiro apressados, com vassouras e panos
nas maos limpando a sujeira da gira. Quando Viny ja estava pronto e a casa limpa, ele
me perguntou: “Vamos fazer a entrevista na pizzaria com os meus amigos do centro?”

A oportunidade de realizar esta entrevista fora do terreiro com alguns dos
jovens envolvidos na pesquisa e com outros que nao estavam, num espago mais
caracterizado como de lazer, foi importante por se tratar de um espaco onde 0s jovens
se sentiam mais liberados e isso me possibilitou acessar informacdes sobre
experiéncias e tensdes que ocorriam dentro do terreiro e sobre as quais ndo se falava
naquele espaco. Com isso, as falas dos jovens ganhavam tessitura & medida que
incorporavam experiéncias e preconceitos sofridos ligados ao credo, a sexualidade e
situacBes imprevistas que aconteciam dentro e fora do terreiro. Como exemplo,
citaram um episédio em que uma pombagira, para realizar um trabalho de “atracao”,
pediu para que quem gostasse de homens se posicionasse de um lado e quem
gostasse de mulheres de outro. Tal situagdo causou constrangimento numa jovem
homossexual que estava presente, ainda que a pombagira pudesse estar bem-
intencionada.

Marlon, que alegou ser muito timido, parecia bastante a vontade, assim como
Viny que, entre uma histéria e outra, brincava de imitar as entidades. Foi possivel,
naquela situacao, explorar facetas e questdes que até entdo nao haviam sido
percebidas ou faladas. Segundo Poupart (2010, pag. 225), “[c]lertamente, nenhuma
forma de entrevista pode apreender a totalidade de uma experiéncia, nem mesmo a
entrevista que se prolonga por varias se¢des, como no caso, as vezes, das historias
de vida [...].” Seria ingénuo pensar que aquele momento tenha se revelado como o X
da questdo, quer-se aqui a compreensdo de como esses jovens vivenciam a religiao e
a importancia dela no seu cotidiano e na afirmacdo de identidades. Nesse sentido,
lugares como uma pizzaria ou qualquer situacéo de reciprocidade sdo considerados
importantes para costurar alguns retalhos na busca de sentidos que possam auxiliar

na pesquisa.

2.4 - Frequentar ndo é pertencer: os jovens e a desfiliacao religiosa

No que tange a desfiliagao religiosa, Viny, Tony, Tébata, Samires e Raissa

informaram ter frequentado mais de uma religido antes de comecarem a praticar a



74

Umbanda. A crenga, nesse caso, € uma busca que passa pela experimentacao e,
algumas vezes, pela cobranca e/ou influéncia da familia a filiacdo dos jovens a
religides como a Igreja Catolica ou Protestante. Tabata frequentou a Igreja Evangélica
por influéncia da sua mae e pela curiosidade que sente em conhecer diversas

religides:

Tabata-Se todo mundo seguisse a doutrina da religido que realmente
prega o amor, a caridade, enfim, tem os seus fundamentos e 0s seus
mandamentos, toda religido tem. Seria praticamente a mesma coisa,
ser jovem, ser da umbanda, ser catolico, ser evangélico, mas, pra
Tabata o que funcionou foi a Umbanda. Porque eu ja frequentei a
igreja evangélica (risos) muitos anos, (risos) muitos anos... ndo deu
muito certo (risos), mas assim, eu gosto muito de estudar religido,
gualquer religido eu gosto de estudar. Entdo, eu frequentei a catélica,
a evangélica, frequentei o budismo por pouco tempo e a Umbanda
agora, mas a primeira religido que eu me considero, assim, é a
Umbanda. Nao me considerava evangélica, nunca me considerei
evangélica, falo que eu frequentei a igreja evangélica, mas a que eu
me considero, que eu posso bater no peito dizendo que eu sou
umbandista. (Entrevista realizada em: 25/11/2016)

Tabata, ao narrar a sua trajetéria por diversos segmentos religiosos constréi-se
como sujeito que analisa e reflete, sendo assim, filiar-se e desfiliar-se faz parte do
processo de analise que passa pela busca e por novas vivéncias. Nesse sentido, ndo
se trata de uma jovem com “tempo para o ensaio e para o erro” (DAYRELL, 2003,
pag.41), como se a fase de vida determinasse tal comportamento. Tabata sintetizou de
forma segura que, independentemente de ser jovem ou de estar filiada nessa ou
naquela religido, existem normas pertinentes a todas as religides. Tabata segue o seu
discurso deixando claro que, para ela, frequentar ndo é pertencer. A busca pelo
sagrado e a maneira como 0s jovens se identificam com um segmento religioso tem
seus mistérios. Segundo Bauman (2005, pag.78), “[o] sagrado é, podemos dizer, um
reflexo dessa experiéncia de desamparo. O sagrado € o que transcende 0S N0OSS0S
poderes de compreensdo, comunicagdo e agao.”

Verbalizar, algumas experiéncias vividas dentro dos espacos religiosos ou
comparar a diferenca de uma experiéncia para outra nao € algo facil, pois
“comunicacgao e agao no sagrado” podem assumir multiplos sentidos. O sujeito que se
encontra na engrenagem da atuacédo das forcas espirituais, da fé ou da observancia é
quem melhor podera exprimir ou ressignificar tais experiéncias, muitas vezes de dificil
compreensdo para quem nao esta inserido no mesmo contexto.

Tabata, que ja foi filiada ao Candomblé, descreveu da seguinte forma a

diferenca entre Candomblé e Umbanda:
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Tabata-No Candomblé, a gente s6 trabalha com o Orixa, né? E na
Umbanda a gente recebe o falangeiro do orixa e todas as entidades
gue a gente ndo recebe no Candomblé. Eu acho o Candomblé um
pouco mais... ndo é desgastante, mais profundo, ele mexe mais com
0 seu interior, porque no Candomblé o orixa vem de dentro pra fora.
Vocé sabe disso, né? E aqui ndo, a gente recebe o falangeiro. Ndo é
gue seja mais dificil, sé é diferente. Vai da questdo de vocé se
adaptar, e acho que o que ia ser mais dificil pra mim seria a
raspagem.43 (Entrevista realizada em: 25/11/16)

A relagdo com o Orixa, no Candomblé, € o cerne, 0 que caracteriza o
Candomblé para ela e, ao mesmo tempo, o difere da Umbanda. A relagdo com o
Orixa/divindade é mais profunda para Tabata e “mexe mais com o seu interior’. Ao
afirmar que o Orixa “vem de dentro para fora”, Tabata cria a imagem do sagrado

interno que se materializa na incorporacao. Posto isto, segundo Caputo (2012):

Iniciar-se no candomblé significa comecar uma nova vida que sera
inteiramente dedicada ao Orisa. Tudo na vida da pessoa muda, ela
ganha, inclusive, um novo nome”, afirma mae Palmira. Essa nova
familia de santo (Arailé Orisd) é diferente da familia bioldgica porque
todas as suas regras e condutas (e sdo muitas e detalhadissimas)
serdo definidas pelo Orisa. (CAPUTO, 2012, pag. 66)

Na Umbanda evidencia-se a relacao construida com as diversas entidades, ou
guias, que podem expressar deliberacdes divergentes sobre regras e condutas. Todos
0S guias encontram-se sobre a vibracdo e o comando de um Orix4, mas sao eles 0s
portadores das mensagens e que desempenham diretamente os trabalhos caritativos.
O exemplo de Birman (1983) esclarece a relacdo que muitos médiuns estabelecem

com 0OS seus guias:

Um amigo umbandista, pai-de-santo de longa data, me confidenciou
gue nada em sua casa se decide sem que consulte o seu preto-velho,
Pai Joaquim D’ Angola. Para qualquer assunto, problemas com as
criangas, doencas, uma deciséo importante - “pronto, o velho baixa” e
resolve. Mas Pai Joaquim, embora tdo requisitado, ndo € Unico
presente na cabeca desse pai-de-santo. Ele conta com outros guias
gue também s&o considerados. (BIRMAN, 2008, pag. 28, grifos do

autor)

Sao inimeros os guias que trabalham e incorporam nos médiuns nas sessdes

de Umbanda, sejam eles jovens ou ndo. Nos centros onde a pesquisa se deu, as giras

43 Segundo Caputo (2012, pag. 68), a raspagem da cabeca €, mais uma vez, a indicacdo de
que o iniciado nasce para uma nova vida dedicada ao Orisa e a religido: “[rlaspamos a pessoa
pra limpar sua cabega mas nem todos precisam raspar”.
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sdo sempre definidas anteriormente a sesséo: ha o dia da gira de caboclo, da gira de
malandros... Contudo, havendo alguma necessidade ou em giras festivas, varias
entidades de falanges diferentes podem ser solicitadas. Nesse caso, todos, inclusive
0s jovens, precisam trabalhar durante muitas horas, com diferentes entidades. Na gira
de homenagem a lemanja, que ocorreu na praia da Urca, os jovens chegaram
aproximadamente as 15h, foram chamados todos os orixas e falanges possiveis,
passava das 22h e os mesmos continuavam trabalhando com as entidades. Nesse
dia, perguntei a Samires como estava se sentindo depois de tantas horas de trabalho.

Cansada e revigorada, ela respondeu.

2.5 - Influéncia e tensdo parental na transmissédo dos valores religiosos e na

filiacdo e desfiliacdo religiosa

O esboroamento da tradigdo num mundo classificado como moderno, com
avancos tecnolégicos e novas organizagdes sociais, € posto em debate e nao
encontra consenso nos autores que tratam do tema. Ndo é nosso objetivo o
aprofundamento do tema, entretanto, pensamos aqui em como estas questdes sao
postas ha mundividéncia religiosa. Para Giddens (1997), trata-se de uma sociedade de
modernizacdo reflexiva, pela qual a tradicdo ndo é suprimida, pois convive com as
inimeras possibilidades postas pela modernidade. Giddens (1997) nos auxilia a
pensar em alguns rompimentos e no embate que acontece em torno deles.

Tony, 15 anos, frequenta o Templo de Zarithamy, situado na Lapa (RJ),
acompanhado de sua mae que também é médium da casa. O jovem afirmou que
seguiu os passos da mae na escolha da religido e que isto acarretou muitos conflitos
com 0 seu pai, que é protestante. S&o muitas as objecdes impostas pelo pai de Tony,
uma delas € de que o jovem nao esta sendo orientado de forma “tradicional” e com os
valores necessarios para a sua boa formagao. A palavra “tradicional”, dita pelo jovem,
nos chamou a atencao por sua for¢a valorativa. A mée de Tony, que é separada do pai
dele, ao assumir uma identidade religiosa de matriz afro-brasileira gerou uma tenséao
ao escapar de um padréo ideolégico, teoldgico e socialmente construido pelo pai de
Tony.

O valor moral também est4 arraigado na concepcao do pai de Tony sobre o

gque seria tradicdo. Portanto, a religido e, nesse caso, a religido protestante é fonte
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direta de aquisicdo desses valores. Para imbuir o filho desses valores tidos como
tradicionais, primeiro seria necessario “tirar o diabo do corpo do jovem”, o “encosto”
adquirido na Umbanda, ndo respeitando, assim, a escolha do jovem e seu processo de
formacdo identitaria religiosa. No relato de Tony é nitido o uso da hierarquia:
adulto/jovem, paiffilho, evangélico/macumbeiro, como critério de supremacia no qual

as forgas ndo séo correspondentes.

Tony- E em questéo desse preconceito eu sofri... um preconceito por
parte do meu pai. Meu pai é evanggélico.

Fabio- Ah, seu pai é evangélico, Tony? Entdo, deve ser...

Tony - Entdo, no domingo, eu fui pra ele no sabado ...ndo sei se eu
te falei? (perguntando para Samires). Eu fui pra ele no sabado e ele...
passa em frente a uma igreja, Sara Nossa Vida... nossa fé... e ele
gueria me levar la. E ele disse: - Eu vou tirar o demdnio do seu corpo.
(risos) A sorte é que quando a gente tava chegando, a igreja tava
fechada.

Fabio- Ah, ta... vocé ndo chegou a entrar na igreja?

Tony- Nao. (Entrevista realizada em:10/12/2015)

Tony informou ter se filiado a varias religides: “Olha, eu ja fui a todas as
religides possiveis e impossiveis, desde a Igreja Catdlica até a Judaica, mas a que eu
mais gostei foi a Umbanda.” Os atritos familiares provenientes de sua escolha religiosa
geralmente tém um carater preconceitoso e simplista: “A influéncia do deménio”,
conforme apontou Tony no seu embate com o pai, € a auséncia de moralidade
provocada pelas entidades de Umbanda que estao “submetidas ao diabo cristao”.
Segundo Geertz (2013, pag. 115, grifos do autor): “A “explicagdo moral” significa a
capacidade de uma ideologia* de sustentar individuos ou grupos em face da presséo
cronica, tanto negando-a totalmente como legitimiando-a em torno de valores
elevados.”

A luta tragcada por Tony no ambito familiar soma-se a tantas outras que
precisam competir com forgas diversas, como as forgas provenientes de algumas
midias, empenhadas em enunciar outras identidades e praticas religiosas. Posto isto,
ao negar de forma ideoldgica, por meio de uma massificada propaganda que
demoniza as religibes de matriz afro-brasileira e entra em confronto com as préticas e

identidades que os jovens umbandistas querem afirmar e as colocam em xeque.

* 0 termo ideologia foi questionado por Geertz, ja que o conceito de ideologia é ele mesmo
ideolodgico. Para o autor, o termo €, muitas vezes, utilizado com rigidez, escapando assim, das
reflexdes analiticas. Sendo assim, Geertz critica como o conceito esta subordinado a questdes
politico-sociais, a exemplo do fascismo, com asseveracdes precisas e propagandisticas.
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Sempre que eu pedia a Tony para realizar as entrevistas ou lhe fazer alguma
pergunta, ele chamava a sua amiga Samires. Em algumas respostas, Tony perguntava
a Samires se ela se lembrava do caso, mostrando uma cumplicidade e amizade que
nasceu no terreiro. Samires se desfiliou do Candomblé para entrar na Umbanda e,

assim como Tony, foi influenciada de alguma forma pela méae:

Samires-Minha avo tinha um terreiro de Candomblé, mas ai... minha
mae ndo frequentava porque ela ndo gostava da histéria de matanca,
mas eu sempre ia, eu gostava dos pontos cantados, estas coisas. Eu
acho que na Umbanda € mais tranquila a energia, ndo é tdo pesada.
Quando a minha méae veio para a Umbanda eu vim junto, ai ela me
deixou entrar. Eu t6 amando isto aqui.

Samires constréi um relato unificado com as propostas da Umbanda de Zélio
Fernandino de Moraes. Na fala do dirigente Armando, a separacdo da ritualistica
operante na Umbanda e no Candomblé séo claras. Segundo o presidente do Templo
A Caminho da Paz e suas filiais, Armando Fernandes:

Nosso trabalho € realizado no sentido de amparar e ajudar os
necessitados de tratamentos espirituais e também, na medida do
possivel, os materialmente necessitados, sem preconceitos, sem
discriminacdo, seja ela qual for, sem salvas, sem gratificacdes.
Nossos trabalhos espirituais séo inteiramente gratuitos. Nao existe
camarinha, nem recolhimento, e tampouco sacrificios de animais.
Todas as nossas atividades, sem excecdo, sdo voltadas
exclusivamente para o Bem, e visam o0 aprimoramento e a
transformacéo de todos os que nos procuram.45

Samires alega que a mae nao gostava “de matanga” e optou por seguir a

7

Umbanda. Entretanto, ao afirmar que a Umbanda é mais leve, acreditamos que na
analogia entre a Umbanda e o Candomblé, Samires legitima, de alguma forma, o lugar
pelo qual a sua fala é construida. N&o que isto seja regra, pois Tébata acreditava ser a
matanca algo inerente ao Candomblé, cujo sentido era o de harmonizacgé&o e vitalidade

com as forgas da natureza. Para Tabata:

Tabata- O sangue € a parte mais viva do ser humano.

Fabio- E uma ritualistica de vitalidade ent&o, né?

Té&bata- No candomblé eu acho necessario, ndo critico mesmo. Até
porque eu participei de varios cursos com este tema, é estranho pra
guem comeca, depois acostuma.

Fabio- Mas nesse sentido é muito diferente da Umbanda, né? Do que
a Umbanda professa?

> Disponivel em: <http://temploacaminhodapaz.com.br/>. Acesso em: 09 jan. 2015.
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Tabata- Bem diferente, quando vocé entra na Umbanda e no
Candomblé e sente que a energia do local é diferente, porque sao
trabalhos muito diferentes. O Candomblé trabalha mais pra si e na
Umbanda a gente preza mais o préximo.

Tabata explica a diferenca de energia de forma mais objetiva, trata-se de locais
e trabalhos diferentes, o que contribui para o entendimento acerca do que é estar
numa casa de Umbanda ou de Candomblé, relativizando que séo trabalhos que as
vezes se aproximam, mas outros sdo totalmente distintos na concepcéo e na pratica.

A propaganda caritativa imprime bem o ideal da Umbanda. Sendo assim, o
ethos caritativo umbandista mostra como a Umbanda se projeta, o que justifica a fala
de Tabata, “a gente preza mais o préximo”. Entretanto, Caputo (2012) nos mostra que
trabalhos realizados no candomblé também s&o caritativos, ja que beneficiam o
individuo em alguma questdo ou possuem finalidade coletiva, como nos mostra ao

descrever um ritual de matanca:

Mo rabé (Eu oferecgo o sacrificio)

Mo rabé sé (Eu ofereco o sacrificio em troca)

Mo ra b6 (Eu ofereco o sacrificio)

Depois todos se ajoelham diante do animal e fazem uma saudacéo e
também tocam sua testa fazendo um pedido. De acordo com mée
Palmira, a oferenda é dada em troca da vida das pessoas. Minha
atencédo estava no ritual do sacrificio, mas, obviamente ndo desviava
meu olhar das criangas que circulavam livremente pelo barracéo.
Contudo, neste dia notei que, apesar de poderem circular livremente,
as criancas observavam mais do lado de fora. Elas se ajoelhavam no
banco que ficava na parte externa ao barracdo, mais encostado a
parede deste. Na parede ha uma grade e, dali, elas olhavam tudo. As
vezes pareciam assustadas e permaneciam na porta, mas, a0 mesmo
tempo, entravam e saiam do barracdo, e sempre respeitando o ritual
gue acontecia. (CAPUTO, 2012, pag. 104)

Os jovens vao construindo significados e impressdes na sua trajetoria religiosa,
ao se desvincularem de uma religido somam experiéncias e ao se filiarem a outras,
adquirem novas. Pautamo-nos aqui no interpretativismo de Geertz (2013), que
compreende as multiplas possibilidades que a analise oferece, posto isto, ndo
pretendemos reduzir o trabalho e os relatos dos jovens ao julgamento da verdade.
Compreendemos que as palavras séo insuficientes para dar cabo da realidade, sendo
assim, buscamos o processo interpretativo, ja que as palavras nos contém.

Resumindo: a tarefa de compreender o significado religioso para os jovens nédo
é simples, mas existem pontos que chamam mais aten¢gdo do que como esses jovens

se comportam ou circulam dentro dos terreiros. Para Geertz (2013, pag. 124) o
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“‘comportamento humano € extremamente plastico”, todavia, 0s preconceitos em
quaisquer situacdes em que eles se apresentam sdo extremamente rigidos.

Em todas as entrevistas e nas perguntas mais triviais, o preconceito “saltava
aos olhos”. Utilizamos aqui o caso do pai do Tony na relagdo parental, mas
obliteramos tantos outros casos. Infelizmente, o preconceito ladeia a vida dos jovens
em diferentes espacos na familia, na escola, no trabalho e nos momentos de lazer
com os amigos. O preconceito também é uma ferramenta do homem, ferramenta
simbdlica. Segundo Geertz (2013, pag. 124): “[o] homem, animal que faz ferramentas,
gue ri ou que mente, é também um animal incompleto ou, mais corretamente, um
animal que se completa.”

O homem, para Geertz, cria e oferece sentido a sua criagcdo, sentido este que
pode ser destrutivo para o outro, ferramentas que também podem ser Uteis para
dominar. A exemplo do que disse Foucault (2015, pag. 72) sobre a perenidade dos
sentimentos: “[tjodos e sobretudo aqueles que nos parecem os mais nobres e o mais
desinteressados tém uma histéria”. E nesse sentido histérico abordado por Foucault
gue precisamos ter o cuidado de perceber as marcas e as mascaras que foram
modeladas por valores e ideologias. Ideologia esculpida sob o ferro cientifico e
racional e, nesse rigor, batalhas foram travadas sem que se buscassem a
compreensao e o sentido do valor do outro. Mas o homem “que ri e mente” é capaz de
criar armas que servem como ferramentas simbdlicas no confronto com construgées
perversas. Os jovens das religibes de matriz afro-brasileira conseguem manusear
essas ferramentas de combate e protecéo: a ponteira e o tridente de Exu; a espada e
0 martelo de Ogum; a vassoura de crina de cavalo e os raios de Inhans&; o machado
de Xangd; a lanca de Odé/Oxdssi; o espelho e os blzios de Oxum; a ancora de
lemanj&; as cabacas de Omulu, senhor de todas as armas; o ibiri e a vassoura de
Nand; e o branco da paz de Oxald; todo o simbdlico religioso ganha for¢ca na luta

contra os artificios criados pelo homem.



81

3 - Entre Cantos e Encantos: os jovens na Umbanda afirmam

suas identidades

S&ao muitas as formas que 0s jovens encontram para reconhecer e afirmar sua
identidade dentro do universo cultural. Conceituamos 0 universo cultural a partir de
autores como Benedetti (2006), Hall (2014) e Bauman (2005) que entendem a
identidade como processo de construgdo dentro do espaco cultural. Para Hall (2014):

A representacdo, compreendida como um processo cultural
estabelece identidades individuais e coletivas e o0s sistemas
simbdlicos nos quais ela se baseia fornecem possiveis respostas as
questdes “Quem eu sou? O que eu poderia ser?” Os discursos e 0s
sistemas de representacdo constroem os lugares a partir dos quais os
individuos podem se posicionar. (HALL, 2014, pag. 18, grifos do
autor).

Portanto, estar inserido no universo religioso para esses jovens é também uma
forma de encontrar respostas para buscas esséncias do que significa ser, estar no
mundo e pertencer. Nesse caso, a cultura do terreiro ndo se encontra isolada, ao
contrario, ela esbarra e se relaciona com outras culturas, e 0s jovens sao também
portadores e difusores dessas culturas. A partir do encontro intercultural se da o atrito
com novos sujeitos, portadores de diferentes visdes do mundo, e 0 modo de ser/fazer
sugerido pela casa de Umbanda através do ethos estruturado por ela. Sendo assim,
muitas vezes ao procurar respostas para as suas questdes, novas questbes séo
levantadas, contestadas e/ou aceitas.

As identidades se somam e se diferenciam, tornando-se este o0 &mago para se
pensar identidade: “eu” em relacado ao “outro”, uma luta travada entre afirmar e negar,
gue, como consequéncia, algumas vezes reitera-se a exclusdo e a invisibilidade da
identidade do outro, o que pode gerar um escalonamento para identidade, pois a partir
do momento que o outro “escolhe” pertencer a “este” ou “aquele” grupo, sera também
identificado por meio de uma estratificacdo sociocultural. Tal identificacdo, dada pelas
afiliagbes sociais, muitas vezes limita o individuo, retalha as camadas e isso pode
resultar em que os adeptos das religibes de matriz afro-brasileira possam ser
identificados como “macumbeiros”. O escalonamento é feito de forma ideoldgica e,
nesse sentido, os jovens que frequentam segmentos religiosos que néo os tradicionais

estao suscetiveis a terem suas identidades religiosas questionadas ou negadas.



82

Tony, 15 anos; Raissa, 19 anos; Tabata, 20 anos; Andres, 20 anos; Samires,
18 anos; Viny, 23 anos; e Marlon, 18 anos, assumiram com orgulho a identificacdo
religiosa.

Samires disse ndo se importar em expor sua religido, mas ao fazer isto sofre
algumas “brincadeiras”: “- Ah, sempre tem aquelas brincadeiras, macumbeira, eu sou
macumbeira com muito orgulho, com muito prazer.” Ela informou que essas
brincadeiras acontecem em diversos lugares, o que inclui o &mbito familiar, por meio
da prima da sua mae que apos se converter a igreja evangélica diversas vezes criticou
0 seu pertencimento a Umbanda. A liberdade de escolha, o direito protetivo de
professar a sua crencga e por meio dela afirmar parte daquilo que o sujeito pretende
projetar para o exterior, é desrespeitado sempre de forma hostil.

A cordialidade é rompida com a critica severa, portanto, afirmar-se religioso se
transforma num embate, uma luta de posicionamentos que afeta diretamente a
mobilidade e o arbitrio dos jovens em escolher e participar de forma ativa da
sociedade e das questdes pertinentes a eles. O jovem, portanto, sofre diversas
imposi¢Bes que tolhem a sua autonomia no campo religioso e social. Dessa forma, o
mesmo é categorizado pelo “outro” através de esteredtipos que definem o que é ser
jovem, ignorando a sua capacidade de escolha e autonomia.

A mobilidade do sujeito, ou seja, a sua escolha numa sociedade moderna e
plural, onde se vestir, passear, ir ao shopping e estar inserido em determinados
grupos, determinam um modo de ser que, para Pais (1990, pag. 114), estes modos de
ser juvenil “encontram-se afectadas pela forma como tal cultura é socialmente
definida.” O autor, nesse sentido, reconhece que se trata de uma visdo do senso
comum, visdo construida por muitos sociélogos, que acentua a figura juvenil a
determinadas questées como a ideia de “socializagdo de consumo” (1990, pag. 145).
O pensamento de Bauman (2013) se coaduna com o de Pais (1990), j& que para
Bauman trata-se de um contexto sociocultural, uma “sociedade de consumo”, ou seja,
inserida num contexto cultural, no qual o consumo se exerce de forma mais ampla,
numa cadeia de imposicoes e significacbes. Nesse sentido, o alvo do consumo e suas
formas de poder ndo se atém ao jovem, tampouco corresponde a realidade afirmar
que todos os jovens sdo passiveis e passivos ao consumo. Segundo Bauman,
“[plensa-se sobre juventude e logo se presta atencéo a ela como ‘um novo mercado’ a
ser modificado e explorado” (2013, pag.52, grifos do autor).

N&o temos como objetivo o aprofundamento das questdes relacionadas ao

consumo, porém, como O consumo € uma categoria utilizada para criar definicbes
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relacionadas aos jovens e, sendo o proprio conceito imbricado a ideia*® de poder e de
classes, ndo podemos ignora-lo. Portanto, ao definir a Umbanda como uma religido de
classe média e branca, isto se relaciona diretamente com questdes de aquisi¢cdo de
poder, de bens, valores e consumos dos seus participantes.

Analisamos que a Umbanda se constréi junto a uma crescente urbanizacdo
social, conforme abordado por autores classicos como Birman (1983), Ortiz (1978) e
Luz & Lapassade (1972). Lado a lado, outras questdes emergiram como a ideia de
identidade e cultura nacional, nas quais estes autores confrontaram classe e cor.

Lo

Portanto, temos a ideia de Umbanda branca (classe média) de Oxala “submetida a
repressao colonial”, conforme definiu Luz e Lapassade (1972, pag. 11), em oposicao a
Quimbanda e “o sonho de uma Republica negra”.

Para ndo cairmos na armadilha do anacronismo, compreendemos que 0s
conceitos na sua maioria refletem o pensamento e a conjuntura em que Sao postos.
Se afirmarmos que ndo encontramos no interior dessas casas a consolidagédo de um
projeto identitario que, segundo Lapassade (1972), tornou a Umbanda branca e
submetida a um sistema colonial, por outro lado, ndo presenciamos o0 movimento
inverso, ou seja, a retirada de elementos sincréticos, caracteristicos de uma realidade
colonial. Nesse sentido, nas casas pesquisadas, as imagens, quadros e oracdes da
Igreja Catdlica convivem com palavras africanas, orixas, elementos orientais e uma
série de simbolos amalgamados.

A Umbanda ou “as umbandas” se constituem em um mosaico cuja(s)
identidade(s) foram elaboradas de forma pluridimensional, j& que, como vimos, foram
construidas e pensadas por diferentes grupos. Tornou-se, portanto, um campo minado
a tentativa de criar uma identidade rigida para a Umbanda, invocando a sua origem,
como se nao tivesse um discurso construido no contexto pelo qual se invoca esta ou
aquela Umbanda. Para Hall (2014), as identidades nunca s&o rigidas jA& que sao
inseridas num processo cultural em movimento.

As identidades parecem invocar uma origem que residira em um passado
histérico com o qual elas continuariam a manter uma certa correspondéncia. Tem a
ver ndo tanto com as questdes “quem nés somos” ou “de onde nds viemos”, mas

muito mais com as questdes “‘quem nds podemos nos tornar”, “como nés temos sidos

4 Segundo Foucault: “O poder deve ser analisado como algo que circula, ou melhor, como algo
gue so6 funciona em cadeia. Nunca esta localizado aqui ou ali, nunca esta nas maos de alguns,
nunca € apropriado como uma riqueza ou um bem. O poder deve ser analisado como algo que
circula, ou melhor, como algo que s6 funciona em cadeia” (FOUCAULT, 2015, pag. 284).
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representados” e “como essa representacdo afeta a forma como nés podemos
representar a nés proprios” (HALL, 2014, pag. 109).

Para Chaui (2014, pag. 108), a representacdo identitdria da Umbanda serviu
como uma tentativa de fugir da marca africana e do seu estigma de “religides afro

como perigosas e sujeitas a repressao policial.” Segundo Chaui:

Duas oposigbes comandam a discriminacdo: magia/medicina e
pureza/sincretismo. A essas duas oposi¢cdes vem acrescentar-se,
evidentemente, a religiosa ou confessional: do lado do espiritismo
Kardecista, os espiritos afros apresentam pouca evolucdo espiritual,
do lado cristdo catélico e protestante, as religides afro séo sacrilegas
e demoniacas porque politeistas. Esse conjunto transforma as
religibes afros em suspeitas e, por conseguinte, em culpadas.
(CHAUI, 2014, pag. 108).

A Umbanda, em consequéncia da estigmatizacdo, estabelece ligagdo com um
outro “civilizado”. Todavia, olhar em dire¢do a um Unico ponto significa olhar para as
forcas de cima, hegemaonicas, de tal forma que ao sujeito colonizado restaria apenas a
imitacdo, a mimica de Bhaba (1998), pela qual o subalterno imita sem nunca ser
exatamente o mesmo, uma identidade ndo definida e negada, ja que a diferenca
alimenta o poder e o controle do colonizador. A identidade da Umbanda, professada
por Zélio Fernandino de Moraes, foi sendo construida por lutas ideolégicas, individuos
de todas as classes e um acirrado esfor¢o para implantacdo e aceitacdo da Umbanda
no campo religioso. Nesse sentido, negar e afirmar alguns elementos no seu culto, por
um lado, teria o objetivo de fugir das armadilhas da repressao, e, por outro, se tornar
algo unico. Dialeticamente, foi na mistura que a Umbanda se fez Unica e reconhecida,
sendo ela efetivamente muitas coisas em uma so.

Nesse sentido, torna-se mais coerente pensar na ambiguidade das relacdes de
poder na Umbanda, conforme sugere Chaui (2014) ao afirmar o papel da autoridade
das Federagdes em busca de “prestigio e respeitabilidade”, a situagéo e estrutura das
casas de Umbanda que resistiam as ordens e legitimac¢des ocasionado divisdes.

Por meio das casas e relatos dos jovens pesquisados, ndo estamos diante de
jovens que na sua maioria s&o brancos e de classe média. No “Templo A Caminho da
Paz” e suas filiais, a maioria dos jovens alegaram dificuldade para custear algumas
despesas do terreiro.

Viny (técnico em administracao) informou que mesmo estando empregado tem
dificuldade para comprar o material que precisa para utilizar na ritualistica, como as

ervas para o banho antes das giras. Alegou também a impossibilidade de cumprir com
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alguns rituais por dificuldade financeira, pois ndo recebe ajuda dos pais para os
trabalhos*’ da Umbanda.

No dia 12/12/2015, presenciei o caboclo Sete Flechas, do médium presidente
da casa Armando Fernandes, cruzando® uma guia de Viny. Apds a sessdo perguntei
a ele o que se tratava e ele respondeu: “Tem varias guias e eu cruzei a do cigano
porque era mais barata, deu pra fazer.” Viny, um jovem que se afirma negro e
morador de uma comunidade em Vila Isabel chamada Morro dos Macacos, disse que
o fato de residir proximo ao centro que frequenta, no caso a filial (Caboclo Sete
Flechas) em Vila Isabel, facilita para que ele ndo tenha despesas com transporte.

A ideologia do branqueamento se efetivou em todas as instituicdes politicas e
culturais. Portanto, as dificuldades vividas por Viny sugerem a reflexdo de como
negros(as) durante séculos foram privados de educacdo e possibilidades que os
permitissem competir em igualdade com os brancos. Nesse sentido, segundo
Guimaraes (2002):

Estatisticamente, esta bem estabelecido e demonstrado o fato de que
a pobreza atinge mais 0s negros que os brancos, no Brasil. Mais que
isto: esta também demonstrado na literatura socioldgica, desde 1950,
gue, no imaginario, na ideologia e no discurso brasileiros, ha uma
equivaléncia entre preto e pobre, por um lado, e branco e rico por
outro.(...) Quais sdo as causas da pobreza negra? A explicagdo
normalmente aceita, tanto pelos governos, quanto pelo povo, é de
gue a discrepancia entre brancos e negros deve-se ao passado
escravista. (GUIMARAES, 2002, pag. 64)

A falta de medidas governamentais com a finalidade de resolver essa
desigualdade e o reconhecimento do preconceito, fez com que a cor limitasse muitos
individuos aos espacos periféricos da sociedade. Além disso, uma imagem
estigmatizada, na qual a sua prépria participacao histérica foi desumanizada pela
representacdo preto-escravo, materializadas em formas de poder, como o livro
didatico (Muller, 2014) que introjetou nas criancas pretas uma imagem referencial
negativa.

S&o muitas as ferramentas utilizadas para estigmatizar e colocar o outro numa
posicao inferior, sendo a pobreza uma delas. N&o cabe ao estigmatizador a procura da
genealogia desta pobreza, sendo esta uma condi¢do naturalizada e atrelada a negros.

Guimarédes (2012) se debrucou sobre a obra de Nobert Elias e John Scotson (2000)

8 A guia é imantada pelo Guia espiritual do dirigente da casa, é utilizada como simbolo de
forca e protecdo dos seus Orixas.
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para compreender como os marcadores fisicos e culturais operam na fomentacao de

uma ideologia racista:

Elias chega, assim, a sugerir quais seriam 0s mecanismos de
reproducéo de preconceito. O primeiro modo de estigmatizar seria a
pobreza. Para utilizad-la, o grupo dominante precisa monopolizar as
melhores posicdes sociais, em termos de poder, prestigio social e
vantagens materiais. S6 assim a pobreza pode, entéo, ser vista como
decorréncia da inferioridade natural dos excluidos. O segundo modo
de estigmatizar é atribuir como caracteristicas definidoras do outro
grupo a desorganizagdo social e familiar, a delinquéncia o néo
cumprimento das leis e o desrespeito a ordem estabelecida. O
terceiro é atribuir ao grupo outsider habitos diferentes de limpeza e de
higiene. O quarto e ultimo € tratar e ver os dominados como animais,
guase-animais ou ndo inteiramente pertencentes a ordem social.
(GUIMARAES, 2012, pag. 57, grifos do autor).

Porém, esses modos ndo sao postos sem conflitos, muito pelo contrario, as
lutas das organizacdes® negras e a resisténcia e insurgéncia dos jovens pertencentes
as religibes de matriz afro-brasileira mostram isto. Embora sejam categorizados como
grupos subornidados, continuam afirmando seus valores e lutando contra a
predominancia de uma matriz religiosa que tenta sobrepujar as outras.

Os estigmas apresentados por Guimardes sao veiculados ao povo de terreiro,
ao povo-do-santo, nesse caso, agredindo seus seguidores independentes do
pertencimento étnico ou racial. Quem nunca escutou a famosa frase: “Macumba é um
atraso de vida”, provocando terrivel impressdo em muitos que nunca pisaram numa
casa de candomblé ou Umbanda? Em contraposi¢do ao discurso de atraso atribuido
as religibes de matriz afro-brasileira se afirma o discurso de prosperidade e
acumulacdo de capital de alguns outros grupos religiosos, para os quais templos
magnificos séo erigidos e laboriosos discursos ocupam redes midiaticas, 0s quais ndo
deixam duavidas do lugar da fala e da formacédo do poder que permeia o mercado da fé.
Se a macumba é atrelada a pobreza e ao “atraso de vida” no discurso, na pratica, a
base social das religibes de matriz afro-brasileira tem se modificado. Sendo assim,

umbandistas e candomblecistas convivem cada vez mais com pessoas da classe

“** Historicamente foram muitos os movimentos de luta e resisténcia negra. Segundo Guimaraes
(2012, pag. 110): “De movimento restrito a solidariedade étnica e ao patrocinio de integragdo
das massas a sociedade nacional, nos anos 1920 e 1930, o movimento negro brasileiro
transformou-se, nos Udltimos anos num importante ator no regime de Estado, ndo apenas
advogando o efetivo gozo de direitos civis e sociais para a populacdo negra, mas elaborando e
implementando, em conjunto com érgaos governamentais, politicas sociais, em areas as mais
diversas, tais como educacéo, saude e trabalho.”
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média e da alta que buscam novas alternativas e experiéncias religiosas, e também
podem disputar espacos e ideologias trazidas do seu contexto externo.

Quando abordamos a todo o tempo questbes como preconceito e
discriminacéo, é porque acreditamos que sO por meio da desconstru¢éo dos discursos
dominantes que os jovens conseguirdo ser efetivamente aceitos na sociedade, abrindo
possibilidades para as trocas interculturais e afirmacédo de identidades. Portanto,
somos impelidos a pensar como as diferencas sdo tratadas no espaco religioso,
composto pela diversidade: negros, gays, pobres e classe média, académicos e
individuos com pouca instrugéo escolar.

Interessa-nos a compreensdo de que forma esses jovens deslocam as
disposicbes de poder e afirmam suas diferencas, e de que forma as oposi¢cdes
referentes ao jogo cultural s&o inseridas e afirmadas no espaco religioso? A jovem
Raissa foi categorica ao afirmar que “No terreiro o que vale é a firmeza com a
entidade.” Todavia, na pratica e pela fala de outros jovens entrevistados, constatamos
vozes dissonantes, na qual algumas identidades importantes para os jovens sao
invisibilizadas. Como é o caso de Viny, que informou desejar trabalhar com a
pombagira, entretanto, a casa nao permite que homens trabalhem com esta entidade.
Posto isto, cabe a reflexdo sobre o cerceamento da representacdo da mulher no corpo

masculino pela incorporacao no trabalho espiritual e suas motivacoes.

3.1 - “Abre a roda, deixa a Maria Padilha trabalhar”: a pombagira, a imagem do

feminino, o conflito de géneros e a representacdo no terreiro

“Abre a roda, deixa a Maria Padilha trabalhar;
Abre a roda e deixa a Maria Padilha trabalhar;
Mas ela tem, ela tem peito de aco;

Ela tem peito de ago e o coragao de um sabia™°

Exus e Pombagiras51 sdo as entidades mais contraditérias da Umbanda, bem e

mal ndo conseguem traduzi-los. Eles falam de tudo e em tudo que falam existe um

*% pesquisa de campo, ponto cantado para Maria Padilha nas casas pesquisadas. (31/10/2015,
gira de malandro, casa do Caboclo Sete Flechas)
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enigma, se espalham nos terreiros com suas gargalhadas despertando atencdo e
curiosidade. Sao figuras que, embora marginalizadas na sociedade, ganham o centro
das atencdes nos terreiros. S&o classificados como entidades de esquerda, conceito
que nao fica muito claro, jA que os critérios para a definicdo obedecem posicOes
rigidas (hierarquia, valor moral e visdo maniqueista de bem e mal). Nesse sentido,
para Janior (2014):

Na Umbanda, em vez de se cultuar diretamente o Orix4 Exu, € mais
comum o culto aos Exus e as Pombagiras, trabalhadores da chamada
Esquerda, oposto complementar da Direita. Ao longo da Histéria, o
conceito de direito/direita foi de exclusdo e incompreensdo. Alguns
exemplos: pessoas canhotas, vistas sob suspeita aos olhos de parte
do clero e da populacdo da Idade Média; em francés
esquerdo/esquerda é gauche que também significa atrapalhado,
destoante; em italiano, esquerdo/esquerda € sinistro/sinistra,0 que
nos lembra algo escuro. (JUNIOR, 2014, pag. 199).

Entendemos que se trata de uma visao categorial, que divide as entidades por
um estagio evolutivo. Além disso, na sua composi¢do hibrida, a Umbanda reflete de
alguma forma a imaginagéo alegorica do simbolo mitico do diabo reproduzido pela
igreja. Basta ver as imagens dos Exus na Umbanda: na sua maioria sdo imagens
negras, com rabo, pata de bode, mulheres seminuas, tridentes e capas vermelhas.

Nesse sentido, segundo Almeida (2010):

As principais caracteristicas iconograficas do Diabo que se fixaram na
imaginag&o popular sdo a de um Diabo carregando um tridente, com
chifres na testa, pele avermelhada, cascos fendidos, rabo e barbicha
de bode, meio-humano e meio besta. Pois bem, esses elementos
foram emprestados pelos artistas de outras figuras miticas. Por
exemplo, o tridente € um instrumento de pesca, € uma reminiscéncia
ao senhor dos mares — o deus grego Poseidon, ja os chifres
simbolizam o poder e a fertilidade que antigas divindades pagéas
utilizavam como, por exemplo, o deus celta Cernunos, o vermelho da
pele esta ligado ao simbolo da luxdria, mas também com a cor do
fogo infernal e do sangue, a presenca de cascos fendidos e de outras
caracteristicas caprinas é derivada do deus arcadico/grego P&, figura
mitoldgica ligada & fertilidade. Por outro lado, também sdo comuns na
representacdo de Satd as asas de morcego, o corpo hirsuto, feicGes
bestiais, aspectos simiescos, cor negra, ou até mesmo O rosto
angelical de Lucifer — o mais belo dos anjos de Deus. Portanto, essas

*' para Augras (2009), é na Umbanda que a figura da Pombagira ganha destaque. Ja para
Prandi (1996), a “Pombagira, cultuada nos candomblés e umbandas, € um desses
personagens muito populares no Brasil. Sua origem esta nos candomblés, em que seu culto se
constituiu a partir de entrecruzamentos de tradigbes africanas e européias. Pombagira é
considerada um Exu feminino. Exu, na tradicdo dos candomblés de origem predominantemente
ioruba (ritos Ketu, Efan, Nagd pernambucano), € o orixa mensageiro entre os homens e o
mundo de todos os orixas” (PRANDI, 1996, pag.139-164).
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conhecidas caracteristicas do Diabo estdo relacionadas a um
processo de diabolizacdo das antigas divindades perpetrado pela
igreja desde o inicio do cristianismo como religido dominante.
(ALMEIDA, 2010, pag. 9).

Se a figura do Exu-homem é representada pela sombra, como um ser
culpabilizado, e que por isto a sua condicdo exprime a sua purgacao, o que dizer de
Exu-mulher (pombagira)? Na Umbanda, é comum numa gira de esquerda®?, primeiro a
manifestacdo do Exu-homem e depois a chegada do Exu-mulher (pombagira), o que
parece contrapor-se com a mulher desobediente “que bate o pé e sai andando”,
conforme o ponto cantado para Maria Padilha, mulher que chega na frente,
engalanada e com peito de aco.

As pombagiras sdo simbolos da insubordinacdo e da atuagédo crescente da
mulher “dona de si”, todavia, nas casas pesquisadas, a figura da pombagira néo
estaria em igualdade com os exus masculinos. Para Montero (1985), a discriminacdo
reside pela insubordinagdo, haja vista que a pombagira representa a mulher que verte
seus instintos e pulsdes. Seus instintos representariam a sua liberdade e ndo uma

subordinacdo sexual com o objetivo de agradar aos homens. Segundo a autora:

No entanto, contrariamente ao que se poderia supor, a irrupcao
publica e livre de compromisso matrimonial da sexualidade das
pombas-giras ndo lhes permite assumir, enquanto mulheres, uma
posicdo de igualdade e autonomia com relagdo ao seu contraponto
masculino, os exus. Caracterizada como prostituta, o que faz dela um
ser socialmente estigmatizado, a pomba-gira s6 pode afirmar
publicamente sua sexualidade na medida em que esta serve de
objeto de prazer para o homem. Nesse sentido, a representacédo
simbdlica que da forma a personagem das pombas-giras e recupera o
mesmo antagonismo que define a relacdo entre 0s sexos na
sociedade abrangente: na sociedade patriarcal brasileira, a existéncia
da mulher-prostituta permite a expansdo da lubricidade masculina,
sem comprometer os fundamentos da organizacdo familiar, isto é,
sem colocar em risco a virgindade das jovens destinadas ao papel de
esposas e mées. (MONTERO, 1985, pag. 230).

No terreiro em que tanto as pombagiras quanto as desigualdades se
manifestam numa luta de representacfes e direitos, outros enfrentamentos aparecem,

como é o caso de jovens do género masculino, em particular os homossexuais, que

5 Segundo Negréo (1996, pag. 337-339): “(...) a questao rlativa ao bem e ao mal corresponde

a divisdo direita-esquerda do pantedo umbandista, agrupando bons e maus espiritos em duas
linhas bastante diferenciadas, porém ndo exclusivas. Quanto a direita, (quase) ndo ha
polémica: agrupa os Orixas, guias de luz ou mentores espirituais, inquestionavelmente bons,
apesar de diferenciados em termos de graus quanto a evolucdo espiritual. (...) A esquerda é
aquela que pode tanto fazer o bem como fazer o0 mal. Depende da doutrina.”
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entram em atrito com estruturas estabelecidas ao buscar afirmagdo como uma
identidade diferenciada, por ndo corresponderem ao padr&o heteronormativo®. Alguns
desses jovens reivindicam, ou simplesmente almejam, a possibilidade de trabalharem
com entidades femininas como a Pombagira, seja por identificagdo ou por
necessidade espiritual.

3.2 - Pombagira e homossexualidade no terreiro

Muito se deve ao pioneirismo da antropdloga norte-americana Ruth Landes a
apresentacdo de temas até entdo ndo levantados por aqueles que se debrugcaram
sobre as religides de matriz afro-brasileira na década de 1930. Landes realizou a sua
pesquisa no mesmo periodo que o socidlogo Frazier e o antrop6logo Herskovitz, que
aportaram na Bahia para analisar as relacdes raciais e o candomblé. Landes, segundo
Sansone (2012), descreveu a participagdo dos homossexuais no candomblé: “Algo
gue deveria ter sido evitado em uma época em que 0s antropélogos brasileiros
tentavam convencer o governo federal a aceitar o candomblé como uma religido
decente” (SANSONE, 2012, pag. 12).

Birman® também retratou a relacdo do candomblé e da Umbanda com os
homossexuais em sua tese de doutorado, realizando uma pesquisa de campo em
terreiros da Baixada Fluminense no Rio de Janeiro.

Os estudos realizados por Landes e Birman nos auxiliam para compreensao
dessa relacdo dos individuos homossexuais do sexo masculino na questao do rito, e
como ele opera na afirmacdo de suas identidades. Birman faz uma distincdo entre
candomblé e Umbanda: para ela, o candomblé seria uma dimens&o mais favoravel a
feminilizag@o através da danca dos orixds e no uso do corpo para se ligar ao universo

feminino. Segundo Birman (1991):

* por heteronormatividade, entende-se a reproducdo de praticas e codigos heterossexuais,
sustentada pelo casamento monogamico, amor romantico, fidelidade conjugal, constituicdo de
familia (esquema pai-mae-filho(a)(s)). Na esteira das implicagdes da aludida palavra, tem-se o
heterossexismo compulsorio, sendo que, por esse Ultimo termo, entende-se o imperativo
inquestionado e inquestionavel por parte de todos os membros da sociedade com o intuito de
reforcar ou dar legitimidade as praticas heterossexuais (FOSTER, 2001, pag. 19).

> Tese de doutorado. "Fazer estilo, criando géneros”. Tese de doutorado Rio de Janeiro,
PPGAS IMuseu Nacional,1988.
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A partir das virtualidades que efetivamente sdo fruto de sua
concepcdo de mundo, os integrantes do candomblé podem fazer uso
de moralidades diversas, sem que se vejam deslocados de suas
insercdes religiosas. A possessao, como operador da distingdo entre
0s géneros, é, neste caso, uma forma de sublinhar a aquisicao dessa
dimensédo feminina. N&o se trata mais da perda um tanto obscura da
masculinidade, mas da minuciosa exploracdo do duplo sentido que a
possessao permite: a sua ativa apropriacdo enquanto linguagem
sexual. (BIRMAN, 1991, pag. 51).

Birman é categorica ao apresentar o candomblé como um lugar homofilo e a

Umbanda com ethos masculino heterossexual:

Os umbandistas, reconhecidos como homens, estdo distantes das
evolucdes e maneirismos desses virtuosos do candomblé e,

consequentemente, ndo sofrem acusacbes em relacdo a sua
virilidade. Além disso, os adés,* considerados bichas, sdo aqueles
gue mais bem apresentam o candomblé na relacdo que este cultiva
com o dominio dos orixas e com a feminilidade. (BIRMAN, 1991, pég.
52-53).

Dos jovens entrevistados, Viny nos apontou a questdo do ser homossexual e
do conflito pessoal sobre esta questdo na casa de Umbanda, quando exprimiu o
desejo de trabalhar com a pombagira. Perguntei a Marlon, que frequenta 0 mesmo
terreiro que Viny sobre esta questao, e ele disse: “Normalmente o médium masculino
trabalha com Exu e a médium feminina pode trabalhar com malandro, pombagira e
Exu. Porém, a razdo que meu terreiro justifica isto € que as pessoas usam pra se
aproveitar.”

Marlon sinalizou que a proibicéo teria o carater de impedir que os homens se
aproveitassem do espaco do terreiro para satisfacbes pessoais, 0 que nado impediria,
no caso, que uma homossexual feminina usufruisse da figura do malandro ou Exu
para afirmacdo de identidade ou como elo preferencial de ligac&o espiritual no espago
do terreiro. Além das questdes inerentes a incorporagdo, ha também funcbes que se
destinam a determinados géneros, como, por exemplo, o atabaque, que € uma funcao
caracterizada como masculina nos terreiros. Entretanto, na casa frequentada por Viny,
uma jovem lésbica, com comportamento masculinizado, assumia esta funcao
aparentemente sem problemas. Posto isto, para Bourdieu (2002), a divisdo do sexo

corresponde a ordem das coisas, pois:

Esses esquemas de pensamento, de aplicacdo universal, registram
como que diferencas de natureza, inscritas na objetividade, das

> Adés - Homens efeminados.
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variagOes e dos tragos distintivos (por exemplo, em matéria corporal)
gue eles contribuem para fazer existi, ao mesmo tempo que as
“naturalizam”, inscrevendo-as em um sistema de diferencas todas
igualmente naturais em aparéncia; de modo que as previsGes que
elas engendram sdo incessantemente confirmadas pelo curso do
mundo... (BOURDIEU, 2002, pag.15).

A hierarquizacdo nas posi¢des de género favorece ao homem, ja que questdes
de forca, dominacéo e poder devem ser exercidos por ele. A relacdo de dominacéo e
subordinacao atribuida a mulher socialmente, nos ajuda a compreender o preconceito
sofrido quando o homem n&o desempenha o papel de poder e dominacao,
subvertendo uma ordem historicamente/hierarquicamente construida e acompanhada
por inimeros preconceitos, conforme nos mostra Bourdieu (2002, pag. 41): “sao elas
gue, encarregadas das preocupacdes vulgares da gestdo cotidiana da economia
doméstica, parecem comprazer-se com mesquinharias do calculo, das contas e dos
ganhos que o homem de honra deve ignorar.”

Portanto, esta estabelecida, conforme um sistema de dominag&o no qual existe
uma expectativa maior, nesse caso, para que a figura masculina esteja dentro de uma
conformidade estabelecida de comportamento masculino que pode ser reproduzido
pelo género feminino socialmente, ainda que possa haver determinada suspeita ou
estranhamento por se diferenciar das caracteristicas determinadas para o
comportamento feminino.

Certamente, muitas casas tradicionais de Umbanda alimentam o medo de
terem seus cultos associados a “praticas degeneradas”, principalmente se
concebermos como os homossexuais foram tratados ao longo do tempo por uma
racionalidade imposta e estoica, o que Berger (1985) definiu como o chamado “panico

homossexual’, pois:

Subjetivamente, portanto, o desvio sério provoca nao so6 culpa moral,
mas o terror da loucura. Por exemplo, o programa sexual de uma
sociedade é aceito como uma coisa Obvia ndo apenas como
dispositivo utilitario ou moralmente correto, mas como uma inevitavel
expressao da “natureza humana”. O chamado “panico homossexual”
pode servir de excelente ilustracdo do terror desencadeado pela
recusa desse programa (BERGER, 1985, pag. 37).

Portanto, o prazer e a liberdade de exercé-lo também é monopolizado pelo
poder e as formas pela qual o poder se estabelece no dominio social e politico
institucionalizado. Sendo assim, o proprio conceito de género masculino e feminino

sdo enquadrados, no sentido de atribuir determinados valores pertinentes a cada um



93

deles, como algo fixo que estaria relacionado a sua natureza. Sendo assim,
acreditamos que esta concepc¢do dualista é ameagada quando se reivindicam ou se
apresentam novas concepg¢des nas quais masculino e feminino se cruzam a exemplo
dos rapazes que precisam incorporar pombagiras.

Viny informou que as entidades o ajudaram a afirmar e a aceitar a sua
sexualidade: “As entidades sempre me falavam: - Olha, meu filho, vocé estd meio
preso [...] ndo tem problema nenhum em ser o que vocé é. A Umbanda agrega as
pessoas independente de raga ou qualquer coisa.” Todavia, o jovem nao pode

trabalhar com a pombagira pela restricdo imposta pelo terreiro em que se encontra:

Viny-Minha entidade de frente € pombagira, infelizmente eu tenho
que sair da casa e trabalhar com ela em outro local, ela quem escolhe
0s guias, enfim me passaram isto, que ela quem vai escolher.
Trabalhar aqui ndo sei se seria legal pra mim porque, como é
proibido... depois véo te olhar com outros olhos. Eu acho que tem um
lance assim, tipo... homem esta num lance acima, entdo se comportar
como mulher é feio, proibido. Tipo, a mulher pode trabalhar com
malandro, mas o homem ndo pode trabalhar com a malandra.
(21/01/2016)

“‘Nao existe problema em ser o que vocé é&” conforme expressou Viny, a
guestao é ser homem e transgredir esta ordem estabelecida pela casa de umbanda,
logo, torna-se proibido. A performance da pombagira envolve uma danga e toda uma
corporalidade por vezes libidinosa, que, em alguns terreiros de Umbanda mais
conservadores, precisa ser contida, sobretudo, no corpo do homem.

O controle do comportamento da pombagira sugere o seu topos de mulher
arruaceira e incontrolavel e por isto ela precisa ser contida, em algumas casas ela é
excluida ou com giras especificas sem a presenca de consulentes. Porém, o seu
impeto, em contrapartida, representaria também a sua forca, a sua ndo aceitacdo a
determinadas imposic6es. Portanto, a figura da pombagira opera de forma ambigua,
desviante e libertaria, vagabunda e/ou senhora de si. Para Negrdo (1996, pag. 223),
Exu e Pombagira sao representados de forma estereotipada: “[clomo prostitutas, tém
elas toda a mise en scéne tida como caracteristica: fumam, bebem, falam palavrées,
provocam os homens. Mas nem sempre; ha também as que tém classe, s&o cortesas”.

Prandi (1996) explica que a representacdo da pombagira na Umbanda é

concernente a uma moral ocidental-cristd. Segundo Prandi:

Nem € de se estranhar que tenha sido a umbanda que melhor
desenvolveu esta entidade, pois foi a umbanda, como movimento de
constituicdo de uma religido referida aos orixas e aos pactos de troca
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entre homem e divindade e ao mesmo tempo preocupada em
absorver a moralidade cristd, que separou o bem do mal, sendo,
portanto, obrigada a criar pantedes separados para dar conta de cada
um. Mas se, formalmente, a umbanda separou o0 mundo dos
"deménios”, ela nunca pbde dispor deles nem trata-los como
entidades das quais s6 nos cabe manter o maior afastamento
possivel, sob pena de perdicao e danacéo eterna. Porque a umbanda
nunca se cristianizou, ao contrario do que pode fazer entender a idéia
de sincretismo religioso: ela reconhece o mal como um elemento
constitutivo da natureza humana, e o descaracteriza como mal,
criando todas as possibilidades rituais para sua manipulacdo a favor
dos homens. (PRANDI, 1996, pag.47-48).

Nas casas pesquisadas, Exus e Pombagiras ndo sao caracterizados como
entidades do mal e sim como entidades em estagio de evolugcdo. A partir dessa
perspectiva, a moral ambigua dessas entidades e 0 seu estagio de pouca evolucdo
aproximariam ainda mais essas entidades da realidade teldrica e humana, na defesa
dos seus “cavalos” e daqueles que recorrem a eles. E neste plano que as
encruzilhadas dos jovens e dos exus surgem. A pombagira, classificada por muitos de
mulher da rua, por ironia € na prépria rua que esta entidade atende aos apelos, e
encontra muitos que como ela se encontram na posi¢cao de marginais da sociedade.

A imagem tdo controvérsa de exus e pombagiras ndo impede a unanimidade
do grupo no favoritismo que informaram ter por essas entidades, usando sempre uma
outra entidade como segunda opc¢do. Andres, por exemplo, informou que as suas
entidades preferidas sdo Exus e |bejis; Tony também escolheu Exus e Ibejis; Raissa e
Viny optaram pela figura dos malandros; Marlon, de Exu Mirim; Tébata, de Exus e
pretos-velhos; e Samires, de Pombagira.

O que é importante, aqui, sdo os multiplos significantes estabelecidos na
relacdo com exus e pombagiras. Em conversa com alguns jovens, estas entidades
ganharam sistemas representacionais como defensores, amigos, auxiliadores de
vivéncias sexuais, eles ajudam a arrumar emprego, a encantar as pessoas quando
necessario, em brigas e atritos pessoais e familiares. Qualquer que seja o conjunto de
representacdes que os jovens atribuem a estas entidades, estas forcas assumem um
proposito racional na busca do alcance de objetivos e obstaculos cotidianos, e sua
influéncia é algo constante.

Segundo os relatos dos jovens, as entidades influenciam e se mostram
presentes de diversas maneiras, como sonhos, acontecimentos inopinados e

percepcdes sensitivas dadas pela mediunidade. Nesse sentido, para Birman (1983):
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Os Umbandistas acreditam que exista um nivel dos acontecimentos
gue sofre injungdes que vao além daquelas que podem ser previstas
e controladas pelos homens. Se ha um plano de vida de cada um que
pode ser determinado pela economia, pelas relagcbes sociais, ha
também um certo nivel que escapa a tudo isso, que nao pode ser
explicado por nenhuma causa de natureza universal. E ai que a
umbanda se propbe a atuar, porque é esse nivel que pode ser
influenciado por forcas magicas. (BIRMAN, 1983, pag. 51)

Viny relatou a constante presenca da sua Pombagira, percebida depois que
comecou a trabalhar sua mediunidade e acredita que exista uma relagao de “carma”

gue justificaria a aproximacédo da entidade:

Viny-Depois que a minha mediunidade foi aflorando, eu estou
conseguindo perceber a presenca dela, assim... na minha vida, tipo
no trabalho, em outros locais. Ja me falaram de outros carmas que eu
tinha também uma parte feminina que eu teria que trabalhar, muito
forte. Minha falta é ela ndo poder se juntar a mim, porque de certa
forma o Exu faz um trabalho e a Pombagira faz outro trabalho. Seria
melhor para o médium homem receber essa energia entdo, mas de
certa forma ela passa, tipo o meu Exu, ele faz algumas coisas de
Pombagira, j& me falaram que pode ser por causa disso também,
porque ela teria que trabalhar, mas como ela ndo pode, ela passa a
vibracéo dela, eu ndo sei como isto acontece. (21/01/2016)

A relagéo de Viny com a autoridade religiosa ndo acontece sem modificagbes
ou tentativas de transgressoes, dessa forma o Malandro de Viny incorpora tragos das
Pombagiras, ou seja, meta-meta>®, uma giria muito comum no candomblé que significa
duplicidade.

A religiosidade proporcionou a Viny, ainda que por um caminho sinuoso, uma
reflexdo entre identidades e entidades que o fizeram de alguma forma ir ao encontro
das suas necessidades e desejos. Para Farris (2008), as referéncias religiosas
auxiliam nas aspiracdes e necessidades individuais.

Entre os jovens amigos e irmdos-de-fé que Viny estabeleceu na Umbanda, a
sua orientacdo sexual ndo era algo escamoteada. Viny, enquanto caminhavamos em
grupo a uma lanchonete, onde seria realizada uma nova entrevista com ele e Marlon,
acariciava a face superior da mao de um outro jovem do terreiro de forma
descontraida. Naquele momento, a sua condicdo ndo estava atravessada por outras

faces “espirituais”, ou agenciada por algum discurso regulador da autoridade religiosa.

*® Meta-metd/metameta: séo assim denominados os Orixas de natureza dupla, que carregam a
energia masculina e feminina, certamente também pela semelhanga com o vocabulo portugués
“‘metade”. Contudo, em ioruba, "méta-méta” significa “trés ao mesmo tempo.” No caso de
Logun-Edé, por exemplo, seria meta-meta porque traz em si a sua natureza, a do pai (Oxdssi)
e a da mae (Oxum). (JUNIOR, 2014, pag. 291, grifos do autor).
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Tampouco a minha presenca parecia de alguma forma inibir os contextos
intersubjetivos que representava aquela cena afirmativa, a configuracdo da liberdade
pela relutdncia. Segundo Foucault (2006):

O poder ndo opera em um unico lugar, mas em lugares multiplos: a
familia, a vida sexual, a maneira como se trata os loucos, a exclusao
dos homossexuais, as relacdes entre os homens e as mulheres...
todas essas relacbes séo relagdes politicas. S6 podemos mudar a
sociedade sob a condicdo de mudar essas relagdes. (FOUCAULT,
2006, pag. 262).

Certamente, os desdobramentos sociais influenciam algumas questdes
complexas que perpassam todos 0s espacos, 0 que inclui o religioso e seus elementos
simbodlicos e definidores de normas e padres como as questdes referentes ao
masculino e ao feminino.

Andres, por exemplo, informou ndo gostar de receber pombagira, pois se sentiu
desconfortavel quando precisou entrar em transe com essa entidade feminina. Para
Andres: “As regras da casa sado rigidas em relagdo ao homem nao trabalhar com
pombagira. Teve um dia que seu Armando liberou, eu, particularmente, ndo gostei,
pois prefiro trabalhar com Exu.”

Existe algo apreendido pelo sujeito no seu aspecto sociocultural e subjetivo que
define suas escolhas e identificagcbes, ao que Hall chamou de processo “racional e
irracional”. Para Hall (2014, pag. 56): “As posi¢cdes que assumimos € com as quais nos
identificamos constituem nossa identidades.”

N&o nos aprofundaremos sobre o ndo gostar de incorporar a pombagira, nem
sobre a negacdo da representagdo do feminino no corpo masculino, conforme
declarado por Andres. Direcionamos a sua fala a questdo da subjetividade apontada
por Hall (2014) e somamos isto ao “conjunto das relagbes de poder que existem entre
os dois sexos” (FOUCAULT, 2006, pag. 45), e que sdo assimilados e reproduzidos
pelos sujeitos como forma também de poder do discurso, numa relagdo de forcas

ideologicas. Ainda nesse sentido, para Hall (2014):

O conceito de subjetividade permite uma exploragcédo dos sentimentos
gue estdo envolvidos no processo de producdo da identidade e do
investimento pessoal que fazemos em posicBes especificas de
identidade. Ele nos permite pensar as razfes pelas quais nés nos
apegamos a identidades particulares. (HALL, 2014, pag. 56)

O problema ocorre quando uma dada posi¢éo-de-sujeito entra em discordancia

com um modelo imposto e, nesse sentido, a figura da Pombagira entra em disputa.
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Posto isto, se por um lado o imaginario de jovens gays encontram nessa figura
possibilidades de afirmacao identitaria e identificagédo, por outro lado, acreditamos que
analisadas individualmente gay/pombagira sdo categorias descentradas, ou seja,
escapam das assercOes sociais ao serem encaradas numa instancia conservadora,
sendo consideradas divergentes. Logo, ao associarem as duas identidades, decerto
serdo confrontadas por hierarquias sociais dominantes.

Portanto, é necessario “abrir a roda e deixar a pombagira trabalhar” e espalhar
0 seu Axé na ligacdo com todos os seus “filhos(as)”, meninos € meninas. Dado que se
0 jovem se apropria do universo e das significacbes que as pombagiras
simbolicamente apresentam, isto se da pelo fato de ganhar relevancia nas suas

disposic¢des particulares.

3.3 - Arelacdo dos jovens com o Axé

A identidade religiosa do jovem se soma a outras identidades, por conseguinte,
uma ndo anula a outra. Antes, se agregam em diversas significacbes e graus de
importancia na vida dos mesmos. Logo, a importancia que os jovens atribuem a
religiao na afirmacdo de outros papéis que 0s mesmos ocupam, nNOs permite pensar
gue o axé do terreiro ajuda na inter-relacdo do profano e do sagrado. O axé parece
representar um grande laco simbdlico que une e integra o individuo a uma forca

englobante. O axé é um conceito flutuante, é a forca vital que liga vida/morte, o

homem e as coisas. Segundo Berckrenbock (2012):

O Axé é entendido como forga, como energia que tudo transpassa,
tudo movimenta, tudo dinamiza, tudo possibilita. Ndo a existéncia em
si € possibilitada pelo Axé, mas sim o seu desabrochar, o0 seu vir a
ser. (...) Ele diz respeito tanto as pequenas coisas do dia a dia como
também as grandes decisfes da vida, ele relaciona-se tanto com o
individuo como com a comunidade, ele dinamiza tanto os seres
humanos como também toda a natureza. (BERCKRENBOCK, 2012,
pag. 259).

O Axé, dado por guias e Orixas, € fundamental no dia a dia desses jovens.
Nesse sentido, varias doencas, intrigas e conflitos podem estar relacionados a
desarmonia do Axé. Sendo assim, 0s jovens apontavam, a todo tempo, a importancia

de estar em harmonia com suas entidades e Orixas. Nesse sentido, sao atentos aos
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seus conselhos e cumprem as ritualisticas necessérias para o alcance desse intento.
No entanto, podem existir divergéncias entre as proprias entidades que exigirdo
manejos dos jovens para a manutengdo do equilibrio e do melhor caminho a seguir.
Raissa (19 anos), que frequenta a filial do Caboclo Sete Flechas, informou que
trabalha com “varias mulheres”, ou seja, entidades femininas, diante das quais ela se

coloca no papel de mediadora de eventuais conflitos que possam surgir:

Raissa- fico assustada com o que elas me falam, mas é para o0 meu
bem. Justamente pelo fato de eu trabalhar com muitas mulheres com
opinies diferentes, por exemplo: a minha pombagira € uma
pombagira do cemitério e a minha malandra € uma malandra da
Lapa, quer dizer, sdo vertentes totalmente diferentes. Entdo, cada
uma tem uma opinido e muitas vezes as opinides se chocam, mas se
for trabalhando dentro do mental e conversando um pouquinho com
cada uma, a gente chega a um consenso.(21/01/2016)

A relacdo com o sagrado na modernidade ganha um novo sentido e uma
racionalidade que aproxima o sujeito do sagrado. A razdo se desloca, ganha
mobilidade, ndo aparecendo em um prisma de verdade absoluta, ou de um Deus
inatingivel que, na sua totalidade, amedronta a pequenez e fragil condicdo humana. O

“medo césmico” de Bakhtin, que segundo Bauman (2005) seria:

No cerne do “medo césmico” jaz, observemos, a ndo entidade do ser
humano amedrontado, abatido e transiente, defrontado com a
enormidade do universo permanente — a simples fraqueza, a
incapacidade de resistir, a vulnerabilidade do fragil e delicado corpo
humano revelada pela visdo do céu “estrelado” ou do “volume
substancial das montanhas”. Mas também a percepc¢do de que nao
esta ao alcance dos seres humanos apreender, entender, assimilar
mentalmente o impressionante poder que se manifesta na
grandiosidade do universo. (BAUMAN, 2005, pag. 78, grifos do autor).

Portanto, encontramos cada vez mais uma relacdo diversa com o divino, nao
marcada somente por uma relagdo teocéntrica de mundo. Uma perda da visdo
unilateral e do dominio da religido tradicional causada pelo processo de secularizagéo.
Logo, abre-se um campo mais amplo para a autonomia dos individuos, o que nao
implicou o fim da religido como fora previsto por Marx na sua critica a alienagéo
religiosa®’, mas corroborou a afirmacéo de Durkheim (1982, pag. 387): “ha algo eterno
na religido que esta destinado a sobreviver a todos os simbolos particulares com que

sucessivamente se tem revestido o pensamento religioso”.

> MARX, Karl; ENGELS, Friedrich. Sur la religion (SR). Paris: Editions Sociales,1960.
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Dessa forma, a fala de Raissa, “sua conversa mental” com entidades que
divergem no discurso devido ao campo e atuagdo de trabalho de cada uma, estd em
estreita relagdo com a capacidade de que 0s sujeitos possuem para exteriorizar suas
interpretacdes do universo religioso e projetar suas vivéncias sem o receio de serem
vistos como portadores de transtornos mentais. Nesse sentido, a religido ndo se
encontra sob o rigor da ciéncia e sua necessidade de uma significacdo racional para
fendmenos religiosos.

Trata-se de uma relacdo conquistada, ja que precisou superar alguns
obstaculos construidos por afirmacdes cientificas. Exemplo disso foi o fato de tais
fendbmenos terem sidos delegados ao campo dos transtornos mentais na passagem do
século XIX para o século XX, a exemplo de Roger Bastide (1967) e Nina Rodrigues,
gue analisaram a relagdo entre religiosidade e transtornos mentais. Bastide (1967,
pag. 84), no livro “Sociologia das doencas mentais”, classificava estes grupos de
matriz afro-brasileira como seitas e local propenso aos transtornos psiquiatricos. Sobre
isto, Maggie (2001, pag. 84) afirma que “[n]ao vé a possessdo como um fendmeno de
patologia social, como é considerada algumas vezes na literatura sobre cultos afro-
brasileiros.”

Embora ciéncia e fé sejam ordens distintas pelas quais, muitas vezes, a ciéncia
empreendeu grande esfor¢o para negé-la, na vivéncia religiosa estes conhecimentos
convergem. O saber cientifico pode ser uma referéncia formal para o saber religioso,
embora seja no campo da magia e naquilo que ela pode proporcionar que a Umbanda

encontra o seu valor maior. Nesse sentido, segundo Negréo (1996):

E evidente que esta “psicologia” dos Orixas, embora pouco tendo a
ver com a orientagdo psicoldgica cientifica, a tem como modelo. Os
referenciais sdo outros, ou seja, os valores do grupo, mas cumprem
as mesmas funcBes do autoconhecimento, autocontrole e
ajustamento. (NEGRAO, 1996, pag. 330, grifos do autor).

A alteridade reflete como acontece este ajustamento na Umbanda, pois é
através do contato entre entidade e consulente que sdo veiculadas perspectivas
diferenciadas que visam resolver os problemas dos individuos que ali se encontram.
Como estas entidades sdo portadoras do Axé, entre prescricdo de banhos, chas e
conselhos, 0 Axé esta sendo distribuido.

Para a resolucdo dos problemas, Negrdo (1996) usa duas dimensbes

consideradas importantes: a “dimensdo simbdlica” e a dimensao “psicolégico
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emocional”. Porém, para Negrdo (1996), estas dimensdes ndo tém funcionalidade
caso nao haja segurancga nos guias.

Nas casas pesquisadas, todas essas dimensdes apareciam, todavia, o sistema
religioso compreendia suas limitag6es. Dessa forma, ndo excluia outros campos de
saberes cientificos, ao contrério, os dirigentes cuidavam de atender os enfermos em
giras especificas e ratificavam a necessidade do acompanhamento médico. As
segundas-feiras, sempre as 19:30h, sdo realizados no “Templo A caminho da Paz’
(Cantinho do Pai Cipriano), no bairro do Encantado, sessfes de mesa e cura. No
entanto, a cura esta atravessada por uma série de questdes como 0 merecimento e a
“permissao espiritual por planos superiores” para que seja concedida. No “Templo do
Caboclo Sete Flechas”, uma médium incorporada com um caboclo se dirigiu a
assisténcia e comegou a questionar sobre o estado de saude de um senhor que
respondeu que estava se recuperando. A entidade ressaltou que o médium poderia
retornar aos trabalhos espirituais logo que melhorasse. Enquanto isto, ficaria sob os
cuidados do casaca branca (alcunha para médicos). No final da gira, foi realizada uma
corrente espiritual com pontos para Omulu, “[o]rixa responsavel pela saude e pelas
doencas, possui estreita ligagdo com a morte” (JUNIOR, 2014, pag. 132). Portanto, a
necessidade em verbalizar a importancia da medicina cientifica nessas sessoées revela
que a Umbanda ndo compete com a ciéncia no fornecimento da cura. A funcéo da
casa umbandista seria a de auxiliar por meios magicos, auxiliando também no
equilibrio daquele individuo e na manutencdo do Axé. Nesse sentido, pretos-velhos e
caboclos sdo as entidades mais solicitadas para o auxilio das questbes fisicas e
mentais.

Era interessante notar nas sessdes que ocorriam nessas casas COmo pessoas
de aparéncia simples se entregavam a fala dos pretos-velhos e as palavras dos
caboclos na busca de suas questdes.

Viny e Tony informaram que gostariam de trabalhar na sala de cura. O préprio
historico de doenca de Viny pode ter auxiliado o jovem nesse sentimento altruista de
cura ao proximo. Para Thompson (1981), tudo aquilo que € apreendido na vida social

estabelece de alguma forma as nossas relacdes materiais:

Sao as normas, regras, expectativas etc. necessarias e aprendidas (e
aprendidas no sentimento) no habitus de viver e estabelecida em
primeiro lugar, na familia, no trabalho e na comunidade imediata.
Sem esse aprendizado a vida social ndo poderia ser mantida e toda a
producédo cessaria. (THOMPSON, 1981, pag. 194, grifos do autor)
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Os sujeitos no terreiro compartiiham e reelaboram suas necessidades e
experiéncias. Portanto, até aquilo que Ihe faltou como no caso de Viny e sua saude,
foram referenciais que auxiliaram a compreender o drama da doenca e suas
implicagbes. Posto isto, a relagdo dos jovens com a casa e as entidades ganham
propulsdo em situagfes caritativas e de socorro ao préximo. Destarte, é por meio do

coletivo que todos realizam seus intentos.

3.4 - Raissa, a jovem da Oxum que “ferve no dendé”

Eu estou nesse terreiro, vim pedir a protec;élo,58

a virgem imaculada, Senhora da Conceigéo.

Eu sou filho da Oxum, a Oxum me coroou,

eu sou filho da Oxum que em seus bracos me embalou.

A jovem Raissa (19 anos), que frequenta a filial do “Caboclo Sete Flechas” em
Vila Isabel, afirmou que o terreiro e a relagdo com os seus Orixas foram fundamentais
para afirmagdo da sua identidade. Dessa forma, a sua relagdo com o AXxé,
individuo/orixa e individuo/comunidade/terreiro ajudaram-na, o que ela definiu aos
risos, a “esquentar o dendé”, ou seja, Raissa informou que a Umbanda a ajudou a ser

mais corajosa.

Fabio- Como é que a Umbanda ajuda na afirmacdo da sua
identidade?

Raissa- Olha... me da mais coragem porque... quando eu vim pra ca,
eu disse que...eu ndo conhecia nada, eu era uma outra... eu digo que
eu era uma outra.

Raissa- Nao que eu tenha mudado completamente minha maneira de
ser, mas eu era... mais assim... mais na minha e tal... ndo era muito
de falar, eu guardava muito as coisas pra mim, mas aqui eu aprendi,
como a musica diz: “a gente aprende a caminhar”. Eu aprendi muito a
caminhar com a orientacdo dos meus guias e principalmente depois
gue eu descobri os meus Orixas de coroa®, gue é Oxum e Ogum. Da
Oxum eu digo que eu sou filha dela legitima, pra sempre, e de todos
0s meus orixas de coroa é a que eu tenho uma ligagdo maior e sou
muito devota a ela. Tipo assim, pelo fato de ser acolhedora, de ser
protetora, pelo fato de estar sempre disponivel, mas também é...
daquelas, tipo assim, que ndo leva desaforo pra casa. Antes eu

*% Ponto de Oxum do Templo A Caminho da Paz. (29/01/2015)

* A coroa é a regido da cabeca, local importante para os umbandistas por sua grande
concentracdo de energia. Cada filho de Umbanda apresenta determinados orixads que fazem
parte das suas coroas.
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levava, agora eu néo levo. Geralmente, dizem que a filha da Oxum
quando tem a “sobrancelhazinha em pé é porque o dendé ferve”
(risos), eu ja td nessa vibe e agora eu nao levo desaforo pra casa.
(16/12/2015)

Segundo Birman (1983, pag. 34), “[a]s referéncias aos orixas se constituem,
pois, como emblemas importantes tanto para a construcdo dos espiritos das
respectivas linhas quanto para a constru¢cdo da imagem e identidade do filho-de-
santo.” Os orixas adquirem importancia na vida desses jovens ao ponto de Raissa

reproduzir caracteristicas associadas ao arquétipo do Orix4. Segundo Verger (2002):

Embora os crentes ndo africanos ndo possam reivindicar lagos de
sangue com os seus Orixas, pode haver, no entanto, entre eles,
certas afinidades de temperamento. Africanos e nao africanos tém em
comum tendéncia inatas e um comportamento geral correspondente
aguele de um Orixa, como a virilidade devastadora e vigorosa de
Xangd, a feminilidade elegante e coquete de Oxum, a sensualidade
desenfreada de Oia-lansd, a calma benevolente de Nana Buruku, a
vivacidade e a independéncia de Oxdéssi, 0 masoquismo e o desejo
de expiacdo de Omolu, etc. Gisele Cossard observa que se
examinarem os iniciados, agrupando-os por orixas, nota-se que eles
possuem, geralmente, tracos comuns, tanto no biétipo como em
caracteristicas psicoldgicas. Os corpos parecem trazer, mais ou
menos profundamente, segundo os individuos, a marca das forcas
mentais e psicolégicas que os anima. Podemos chamar essas
tendéncias de arquétipos da personalidade escondida das pessoas.
(VERGER, 2002, pag. 20).

Nesse sentido, Raissa adquire as caracteristicas comuns ao seu Orixa:
acolhedora e protetora, segundo ela, e também deixa claro que se trata de uma Oxum

guerreira,®® “

com a sobrancelhazinha em pé”, “que ferve no dendé” e nao leva
desaforo para casa. Raissa evidencia ainda a importancia da experiéncia religiosa
para a mudanca do seu comportamento: a relagdo com a casa a fez aprender “a
caminhar”, desencadeando um sujeito mais autoafirmativo, que assume a sua
capacidade de confronto.

Raissa estabiliza um Self ao fazer uma combinacao daquilo que era e o que se
tornou com a experiéncia religiosa: “Terreiro de Umbanda pra mim representou
transformacéo, de vida, pensamento e comportamento, ajudou a me firmar.”

Raissa disse ainda que a motivacdo maior a se filiar a uma casa de Umbanda
foi o fato de ela ter sido informada por entidades que era a herdeira do Axé da avo,

que trabalhou no santo durante 40 anos:

® para Verger existem varias qualidade de Oxum, dentre tantas, algumas s&o guerreiras.
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Raissa-Eu fui informada por entidades que eu era herdeira da minha
avo, tipo assim, dentro da minha familia ndo tem mais médiuns, s6
eu, e a maioria das entidades da minha avé sdo minha entidades [...]
Pombagira, Rosa Caveira, preta velha, vovo Benedita, o caboclo
Flecheiro que foi o primeiro caboclo da coroa da minha avo, mas
depois deu passagem ao Caboclo Sete Flechas, ja comigo ele
resolveu ficar. [...] Foi me dito que — “A primeira vez que vocé
incorporar vai ser numa gira de Exu [...].” Dito e feito.®* (16/12/2015)

Rearrumar situacbes do passado como que na busca de manter viva a
memadria em contato com sua ancestralidade foi um fator importante para que a jovem
mantivesse as mesmas redes de relagfes de sua avo com o universo espiritual.

Reforcamos com o relato de Raissa a questéo relacional como importante para
afirmacéo de identidade dos sujeitos. Haja vista o carater de interagédo entre familia,
ancestralidade e religido na histéria de Raissa. Segundo Bauman (2005) citando
Dencik (2001):

As afiliagbes sociais — mais ou menos — herdadas que s&o
tradicionalmente atribuidas aos individuos como definicdo de
identidade: raca, género, pais ou local de nascimento, familia e
classe social agora estdo se tornando menos importantes, diluidas e
alteradas nos paises mais avangados do ponto de vista tecnolégico e
econdmico. Ao mesmo tempo, ha a ansia e as tentativas de encontrar
Ou criar novos grupos com 0s quais se vivencie o pertencimento e
gue possam facilitar a construcao de identidade. (DENCIK, 2001 apud
BAUMAN, 2005, pag. 30).

Se, por um lado, os individuos cada vez mais sdo consumidos por aquilo que
Bauman classificou de mundo liquido moderno, por outro lado, ndo se perde a busca
pela identidade, na qual os jovens podem, de alguma forma, encontrar nas relacbes
com o passado uma heranca suscetivel de ser ressignificada e aproveitada no
presente. Nos terreiros de matriz afro-brasileira, estas referéncias séo valorizadas,
sendo comum os membros mais jovens de uma familia dedicada ao Axé receberem as
herancas espirituais dos mais velhos. Esta heranca, de alguma forma, cria uma nova
dindmica na vida desses sujeitos e sdo vivenciadas de forma coletiva nos espagos de
terreiro.

Para Sodré (1988, pag. 50), o terreiro € uma heranca cultural negro-africana
com um significado abrangente, pois: “Ela tem em sua etimologia o significado
heranca: € um bem ou conjunto de bens que se recebe do pai (pater, patri). Mas é
também uma metéfora para o legado de uma memdria coletiva, de algo culturalmente

comum a um grupo.”

® Refere-se a incorporacdo com a Pombagira Rosa Caveira.
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Portanto, € no rito que esta memdria é revivida, na oralidade e nas historias
gue se misturam no terreiro, permitindo a conexao entre pretos-velhos e jovens, Ibejis
e adultos. Sendo assim, o eixo da Umbanda encontra-se na relagdo com entidades e
orixas, é somente por meio delas que o aprendizado e a relacdo com a ancestralidade
ganha sentido na Umbanda.

3.5 — “Eu tenho uma queloide na orelha”: a marca do velho Omolu no corpo de

seu filho Marlon

Quem vé um velho no caminho pede a bengéo
Quem vé um velho no caminho pede a bengéo

Deus te abencoe, Deus te abengoe
Deus te abencoe, Obaluaé, Deus te abencoe.®

Obaluaé era um menino muito obediente. Um dia, ele estava
brincando perto de um lindo jardim repleto de pequenas flores
brancas. Sua mée Ihe havia dito que ele ndo deveria pisar as flores,
mas Obaluaé desobedeceu a sua mée e pisou as flores de proposito.
Ela ndo disse nada, mas quando Obaluaé deu-se conta estava
ficando com o corpo todo coberto por pequeninas flores brancas, que
foram se transformando em pustulas, bolhas horriveis. Obaluaé ficou
com muito medo. Gritava pedindo a sua méae que o livrasse daquela
peste, a variola. A mée de Obaluaé Ihe disse que aquilo acontecera
como castigo porque ele havia sido desobediente, mas ela iria ajuda-
lo. Ela pegou um punhado de pipocas e jogou no corpo dele e, como
por encanto, as feridas foram desaparecendo. Obaluaé saiu do jardim
tdo bom como quando havia entrado.

(PRANDI, 2001, pag. 98)

Omolu, também conhecido com outros nomes como Obaluaé ou Xapana®, é
um dos orixas mais respeitados da Umbanda. Medo e respeito marcam a relacao dos

fiéis com este Orixa, que tem como dominio a vida e a morte, saude e doenga. Por

®2 ponto cantado para Obaluaé.

% Segundo Verger (2002, pag. 75): “O lugar de origem de Obaluaé é incerto, mas ha grandes
possibilidades de que tenha sido em territorio tapa (ou nupé). Se essa nao é sua origem, seria
pelo menos um ponto de divisdo de crenca. Frobenius escrevia que lhe fora dito em Ibadan que
Xapana tinha sido, antigamente, rei dos tapas. Uma outra lenda de Ifa confirma essa Ultima
suposi¢cdo: Obaluaé era originario de Empé (Tapa) e havia levado seus guerreiros em
expedicdo aos quatro cantos da terra. Uma ferida feita por suas flechas tornava as pessoas
cegas, surdas ou mancas. Obaluaé-Xapand chegou assim no territério mahi, no norte do
Daomé, batendo e dizimando seus inimigos, e pds-se a massacrar e a destruir tudo o que
encontrava a sua frente. Os mahis, porém, tendo consultado um babalad, aprenderam como
acalmar Xapana com oferendas de pipocas.”
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este motivo, em muitas casas de Umbanda, a imagem de Omulu encontra-se
separada dos demais orixas.

A doencga € uma das causas possiveis ao sofrimento humano. Nesse sentido,
ndo descartamos a possibilidade de que, por meio dela, ocorra desequilibrios de
ordem social e psicologica ao individuo. Nao pretendemos nos aprofundar nestes
conceitos, jA que compreendemos que muitas vezes eles sdo postos de forma
cartesiana. Para a Organizacdo Mundial de Salde, saude é a “situagdo de perfeito
bem-estar fisico, mental e social.”® A ideia de perfeicdo ja acentua o subjetivismo que
o termo apresenta. O fil6sofo Nietzsche (1999, pag.13), no seu livro “Genealogia da
moral”’, assevera que “[tjodos os conceitos, nos quais coligem semioticamente um
processo inteiro, esquivam-se a definicdo: definivel € somente aquilo que ndo tem
histéria.” Posto isto, seguindo o caminho apresentado por Nietzsche, o corpo possui
uma dindmica complexa e diferenciada, portanto, dificil de ser capturado de forma
univoca. O conceito de corpo e saude se relaciona com diversos aspectos
socioculturais, por esta razdo, sua definicdo torna-se imprecisa.

Sobre o mito de Obaluaé, apresentado por Prandi (2001), debalde foi o interdito
de Nand (mde de Omulu), pois o0 menino desobedeceu a ordem de ndo pisar nas
flores e foi castigado por isto. A contraposi¢do do feio e belo aparece, sendo assim, a
variola foi colocada por sua mée no corpo de Omulu. A flor branca aparece como o
belo, o sublime que foi pisoteado propositalmente, a variola como a punigcéo
exteriorizada na pele, a imagem do feio advinda, consequentemente, pelo ato de
desobediéncia.

Marlon (18 anos), ao ser questionado sobre a sua relagdo com seu Orixa
Omulu, afirma que é “reservado, critico, resmungéo e que possui uma queloide na
orelha, marca do Orixa.” Para ele, isto “ndo € bem um problema que me afeta, que me
machuca, nada... Mas € uma coisa que estou tentando me desapegar ha algum tempo
e da primeira vez ndo deu certo, e eu vou tentar de novo.”

Foucault acentua as “relagbes de submissao” concernente ao ambito familiar,
permeadas também por condutas de cuidados e obriga¢gfes. Analisamos na relacao
de Marlon com o Orixd Omolu como funciona a questdo do cuidado/submissao.

Segundo Foucault (2015), as relagbes familiais:

Séo codificadas, entdo, segundo novas regras — e bem precisas — as
relacdes entre pais e filhos. Sdo certamente mantidas, e com poucas
alteracdes, as relacdes de submisséo e o sistema de signos que elas

® Disponivel em: <http://www.who.int/home-page/index.es.shtm>.
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exigem, mas elas devem estar regidas, doravante, por todo um
conjunto de obrigacdes que se impde tanto aos pais quanto aos
filhos, obrigacdes de ordem fisica (cuidados, contatos, higiene,
limpeza, proximidade atenta); amamentacdo das criancas pelas
maes; preocupacao com um vestuario sadio; exercicios fisicos para
assegurar o bom desenvolvimento do organismo: corpo a corpo
permanente e coercitivo entre criancas e adultos. (FOUCAULT, 2015,
pag.304-305).

No que tange ao Orixa (pai de cabeca), 0s jovens acreditavam que seus orixas
contribuem com a manutencdo da sua saude fisica e mental. Porém, € uma relacéo
gque demanda uma troca simbdlica que objetiva agradar esses orixds por meio de
obrigacdes e rituais. A conduta moral do jovem também pode contribuir para quebrar a
relacdo de harmonia entre o Orixa e seu filho. Um filho de Xang6, que é um Orixa da
justica, precisaria, dessa forma, se coadunar com as questdes altruistas que refletiriam
0 seu lado justo, mantendo a probidade nas suas relagdes; o contrario, poderia ser
punido pelo Orixa. Samires alegou, nesse sentido, que: “Nao brinco com Xangé nao,
nao sou louca, ele derruba mesmo.”

Marlon esta certo que a queloide que adquiriu na infancia € uma marca de
Obaluaé. Para além do bem e do mal, a marca no seu corpo tornou-se um elemento
atribuido ao Orixa, embora incémoda e, por isto, ele informou uma tentativa malograda
de “desapegar” dela.

Contudo, questionamos até que ponto o Orixa influencia no comportamento ou
sinaliza no corpo dos seus filhos, seus atributos? Na literatura umbandista, o relato de

Marlon ganha respaldo:

Os filhos de Omolu podem apresentar doencas de pele, marcas no
rosto, dores e outros problemas nas pernas. Sao pessoas sem muito
brilho, sem muita beleza. Sao perversos e adoram irritar as pessoas;
sdo lentos, exigentes e reclamam de tudo.®

Segundo Berkenbrock (2012):

As doencgas estéo sob o dominio de Omolu, especialmente a variola,
as doencas de pele e as epidemias. O papel de Omolu é dubio
também no caso das doencas: a doenga é sinal de vinganca de
Omolu, mas ao mesmo tempo é ele o Unico que pode combater e

com isso restaurar a harmonia. (BERKENBROCK 2012, pag. 242).

% Disponivel em: <https://ocandomble.wordpress.com/os-orixas/omulu/>. Acesso em: 29 jan.
2016.
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O “uso do corpo” nas religibes de matriz afro-brasileira ndo serve como
beneficio somente ao homem, o corpo é atravessado por inUmeras dimensdes. Sendo
assim, o corpo humano passa a ser util a dimenséo espiritual e € significado por ela.
Utilizamos Mauss (2003) para compreender como o corpo ganha diferentes sentidos
de acordo com as aplicabilidades que o contexto social oferece. Para Mauss (2003) e
Berger (1985), o homem, diferente do animal, articula o uso do corpo se apropriando
de técnicas e todo um sistema de representacgédo cultural. Segundo Berger (1985):

A existéncia humana € um continuo “pbr-se” em equilibrio do homem
com o seu corpo do homem com o seu mundo. Outro modo de
exprimir isto é dizer que o homem esta constantemente no processo
de “pbr-se em dia consigo mesmo”.

E nesse processo que o homem produz um mundo. S6 num mundo
assim que ele mesmo produziu, pode o homem estabelecer-se e
realizar a sua vida. (BERGER, 1985, pag.18-19, grifos do autor)

A ligagéo do jovem com o Orixa exprime essa “relagdo de equilibrio do homem
com o seu mundo”. Trata-se de um mundo que se desdobra, perpassado por mundos
que o jovem anseia decodificar. Portanto, é na relagéo entre Orum e Ayé, entre a terra
e a Aruanda®, que os jovens situam-se numa esfera multirrelacional. Individuo e
comunidade dinamicamente seguem a sua caminhada. Uma marcha que parece lenta
ao compararmos a velocidade das relacdes tecnoldgicas e a efemeridade que tais
relagbes submetem grande parte dos homens. Na esfera religiosa os jovens aprendem
que “devagar também é pressa”, conforme a fala do preto-velho e os pontos cantados:
“Quem caminha com as almas, caminha devagarinho (bis) E devagar, é devagarinho

quem caminha com as almas, ndo se perde no caminho (bis)”®’

® Aruanda - plano espiritual onde se encontram orixas e guias. (JUNIOR, 2014, pag. 268)
® Ponto cantado para Preto-velho.
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4 - Discriminacéao Religiosa

“Conta uma tradicéo oral de matriz africana que no principio havia uma
Unica verdade no mundo.
Entre o Orun (mundo invisivel, espiritual) e o Aiyé (mundo natural) existia
um grande espelho.
Assim, tudo que estava no Orun se materializava e se mostrava no Aiyé.
Ou seja, tudo que estava no mundo espiritual se refletia exatamente no
mundo material.
Ninguém tinha a menor ddvida em considerar todos 0os acontecimentos
como verdades. E todo cuidado era pouco para ndo se quebrar o
espelho da Verdade, que ficava bem perto do Orun, e bem perto do Aiyé.
Neste tempo, vivia no Aiyé uma jovem chamava Mahura, que trabalhava
muito, ajudando sua mae. Ela passava dias inteiros a pilar inhame.
Um dia, inadvertidamente, perdendo o controle do movimento ritmado
que repetia sem parar, a mao do pildo tocou forte no espelho, que se
espatifou pelo mundo. Mahura correu desesperada para se desculpar
com Olorum (o Deus Supremo). Qual nao foi a surpresa da jovem,
guando encontrou Olorum calmamente deitado a sombra de um iroko
(planta sagrada, guardid dos terreiros). Olorum ouviu as desculpas de
Mahura com toda a atencao, e declarou que, devido a quebra do
espelho, a partir daquele dia ndo existiria mais uma verdade Unica. E
concluiu Olorum: "De hoje em diante, quem encontrar um pedaco de
espelho em qualquer parte do mundo, ja pode saber que esta
encontrando apenas uma parte da verdade, porgue o espelho, espelha

sempre a imagem do lugar onde ele se encontra”.®®

Este capitulo pretende analisar relatos de discriminacédo religiosa envolvendo
0s sete jovens entrevistados. Vale ressaltar que, durante as entrevistas, casos de
discriminacdo religiosa apareceram em outras perguntas que nao tratavam
diretamente de discriminacao religiosa. Tal fato aponta que a discriminacgéo € algo que
se desdobra na vida religiosa dos adeptos de religides de matriz afro-brasileira.

Antes de entrar na andlise dos relatos obtidos através da seguinte pergunta:
“Vocé ja sofreu discriminagao por ser filiado a Umbanda?”, ressaltamos o mito acima
que ilustra a verdade projetada por um espelho, espelhando “sempre a imagem do
lugar onde ele se encontra”’. Este lugar remeteria a questdo da historia, cultura e
identidade das religides de matriz afro-brasileira e o lugar imposto a ela, assim como
aos afrodescendentes. Lugar posto sob o ponto de vista do outro, que muitas vezes
afirma se tratar de religido de embusteiros e falseadores, para assim ratificar a sua
verdade.

Posto isto, as religibes de matriz afro-brasileira nunca tiveram seu

reconhecimento efetivo e uma memoria valorativa no aspecto cultural. Tampouco

% Disponivel em: <http:/historiasparaaqueceraespiritualidade.blogspot.com.br/2014/04/lenda-
africana-o-espelho-da-verdade->. Acesso em: 01 fev. 2016.


http://historiasparaaqueceraespiritualidade.blogspot.com.br/2014/04/lenda-africana-o-espelho-da-verdade-
http://historiasparaaqueceraespiritualidade.blogspot.com.br/2014/04/lenda-africana-o-espelho-da-verdade-
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conseguem competir em pé de igualdade com outros grupos religiosos mais
expressivos estatisticamente e de maior poder econdmico. Segundo Silva (2015, péag.
193): o censo demogréfico do IBGE constata que Candomblé, Umbanda e Espiritismo
somam juntas somente 1,7% da populagéo. Por se tratar de uma religido fragmentada,
se comparada a outras religides seculares, e que sofre muitos ataques e agressoes,
casas e integrantes da Umbanda e do Candomblé ndo ganham visibilidade e seus
agressores ndo sao punidos como deveriam ser.

Embora tenhamos o principio da liberdade religiosa, este ndo impediu que uma
menina de 11 anos, fosse apedrejada na cabega por um grupo de evangélicos no Rio
de Janeiro em 2015, quando a jovem tentava chegar a um terreiro de Candomblé
localizado no bairro da Vila da Penha®.

Torna-se necessario, portanto, desfazer muitos estere6tipos e ideias geradas
em torno das religides de matriz afro-brasileira para que acdes de agressdes ndo
sejam justificadas ou naturalizadas. Estere6tipos produzidos por meio de um processo
de longa duracdo, envolvendo instituicbes e interesses politicos diversos que
privilegiaram as religides judaico-cristds ao longo do tempo, gerando discriminagdo as
religibes de matriz afro-brasileira. Ao que tange a relacdo entre religides, Berkenbrock
(2012) insere a relacao da Igreja Catélica e do Candomblé nesse processo de longa
duracdo que, segundo o pesquisador, ndo pode ser simplificado, ja que se trata de
universos plurais. Dessa forma, trata-se de uma relac@o entre umbandas, candomblés
e igrejas catdlicas. Portanto, para Berkenbrock, esta pluralidade viabiliza uma anélise
mais ampla, ou seja, com diversas possibilidades.

Para alcancar o intento de explicar esta relagdo, Berkenbrock (2012) utilizou
alguns marcos cronoldgicos. Dessa forma, da consolidacao do sistema republicano ao
retorno a demonizacao por grupos pentecostais, encontramos marcas do passado e
recomposicdes dessa dindmica no fendbmeno de encontros, o que, para Berkenbrock
(2012):

A atitude catolica de considerar as religides afro-brasileiras como
demoniacas (além de hereges, embusteiras, etc. como ja vimos)
parece ter ficado como brasa sob cinzas. Temos vivido nos ultimos
anos uma forte onda de pentecostalizacdo do cristianismo brasileiro,
com suas diversas matizes. Nao se trata apenas do surgimento de
igrejas pentecostais, mas de uma influéncia deste movimento em
praticamente todas as igrejas cristds. Um dos elementos que tem
marcado especialmente a pentecostalizacdo nas Ultimas décadas tem

69 Disponivel em: <http://extra.globo.com/casos-de-policia/vitima-de-intolerancia-religiosa-

menina-de-11-anos-apedrejada-na-cabeca-apos-festa-de-candomble-16456208>. Acesso: 06
jan 2016.
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sido a importancia dada a figura dos demoénios. O catolicismo néo
ficou alheio a influéncias desta forma de cristianismo e nem desta
mudanca no que diz respeito a figura do demoénio. (BERKENBROCK,
2012, pag. 26).

O embate com as religides de matriz afro-brasileira implica uma segregacéao
total a pratica cultural dos terreiros e, por esse motivo, é atribuido a essas praticas o
aspecto mais vil e temeroso, atrelando-o a figura do diabo, a escuriddo, ao atraso de
vida e projetando nas midias a negacdo que permanece ao longo da histéria. Silva

(2015) mostra o comportamento das igrejas pentecostais nas Ultimas décadas:

e Década de 50/60 - “Expansdo das igrejas, conversdo em massa,
proselitismo, dom da cura”.

e Década de 70 - diferentes praticas e perfis das igrejas protestantes,
surgimento do “neopentecostal” como diferenciacdo de algumas
igrejas e suas praticas: “ascetismo, valorizagdo do pragmatismo,
utilizacdo de gestdo empresarial na construcdo dos templos, énfase
na teologia da prosperidade, utilizacdo da midia para o trabalho de
proselitismo em massa e de propaganda religiosa (por isso chamadas
de igrejas eletrdnicas) e centralidade da teologia da batalha espiritual
contra outras denominacdes religiosas, sobretudo as afro-brasileiras
e 0 espiritismo. (SILVA, 2015, pag. 192-193, grifos do autor)

Essa “batalha espiritual” atinge cotidianamente muitos seguidores ou
frequentadores das religides de matriz afro-brasileira. Nesse sentido, os relatos dos
jovens deram énfase aos conflitos e perseguicdes de parentes e individuos

neopetencostais contra os jovens filiados a Umbanda.

4.1 - “Quem vai pra macumba nao vai pro céu”: a demonizag¢ao da Umbanda

As posicles religiosas antagbnicas que ocorrem dentro do nucleo familiar
apareceram como as mais dificeis de serem solucionadas pelos jovens entrevistados,
culminando em cortes de relacdes quando foram possiveis. Samires (18 anos) deixou
evidente em sua narrativa o atrito com a prima de sua mae que, segundo a jovem,
antes da sua conversdo ao protestantismo, infringiu regras sociais e chegou a ser
presa. Entretanto, ap6s a sua conversdo, entrou em embate direto com Samires por
sua escolha religiosa, argumentando que “quem vai para a macumba nao vai para o

céu”, conforme nos relatou a jovem:
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Fabio- Vocé ja sofreu algum tipo de discriminacéo religiosa?
Samires- Cara, eu ja tive um com a prima da minha mae, porque
uma vez a gente tava conversando sobre religido, ai ela virou e falou
assim: “Ah vocé... vai pra macumba?’ Eu falei: "Vou, vou pra
macumba.” Ai ela falou: “Quem vai pra macumba n&o vai pro céu.” Ai
eu falei: “O que vocé quer dizer com isto? Que eu tenho que entrar
pra sua igreja?” Ela falou: “E.” Eu falei: “Eu acho isto muito errado,
quer dizer que vocé fuma, bebe, matou, foi presa, entrou pra igreja e
virou santa. Eu que nunca fiz nada disso, t& na minha macumba
praticando o bem. Vou para o inferno? Como é que é isto? N&o t6 te
entendendo.”

Fabio- E uma questio de desentendimento.

Samires- “Se esse € o Deus que vocé prega, acho ele um tanto
injusto.” Entao foi esse o desentendimento que eu tive com ela, mas
até hoje ela nao fala comigo. (10/12/2015)

A prética religiosa de Samires é posta pela prima de sua mae como um
atentado aos valores cristdos, uma heresia e vereda para o inferno. Samires,
entretanto, foi incisiva na sua resposta ao contrapor seu conceito de valor e conduta
humana, explicitando o comportamento transgressor da prima de sua mée antes da
sua conversao religiosa.

O enfrentamento na relacdo entre protestantes com integrantes das religibes
de matriz afro-brasileira ocorre também pelo forte carater de proselitismo que os
protestantes apresentam. O discurso é tao acirrado que é possivel internaliza-lo em
muitos integrantes mais fragilizados das religibes de matriz afro-brasileira, como uma
necessidade de converséo aos valores cristdos, com a promessa de salvagédo da alma
e de entrada no “reino dos céus”. Nesse sentido, Silva (2015, pag.195 apud Mc Alister
1983) mostra um relato do livro “Mae-de-Santo”, do canadense e missionario Walter

Robert Mc Alister (1983), que deu origem a Igreja Nova Vida na década de 60:

Esta é a incrivel histdria de uma baiana, cuja marca de faca em seu
brago direito, predestina-a desde o nascimento a ser mée-de-santo,
servindo aos orixas e sacrificando aos exus a partir dos nove anos de
idade. Nesta quarta edicdo, reestruturada, vocé vai sentir a
repugnéncia experimentada por Regina Aragdo dos Santos Franco,
ao ser enclausurada num quarto fétido, cheirando a sangue seco,
sangue este que lhe cobriram o corpo inteiro, ao “fazer o santo”.
Advinhara depois toda a sua alegria e euforia, quando finalmente
descobriu ndo mais pertencer sua alma ao diabo, pois o sangue de
Jesus Cristo passou a ser em sua vida mais forte e poderoso que
quaisquer oferendas, voos ou obrigacBes. Estou convencido de que
vocé voltara muitas vezes a ler esse livro, como também o passara as
maos de amigos, parentes ou conhecidos que seguem as seitas afro-
brasileiras. Alias, este € um livro que todo brasileiro deve ler.
(MCALISTER, 1983, pag. 5 apud SILVA, 2015, p4ag. 195)
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Associar a ritualistica das religides de matriz afro-brasileira a algo fétido e sujo
funciona como uma estratégia de segrega¢do que nao € recente, pois sua heranca
africana sempre foi atacada pelo racismo existente na sociedade brasileira. Tal
ideologia permanece nos relatos produzidos pelos agressores que criam uma
imagética do escuro, galinha preta, trabalhos feitos na noite, corpos sujos etc. Para
Munanga (2012):

Na simbologia de cores da civilizacdo europeia, a cor preta
representa uma mancha moral e fisica, a morte e a corrupcgéo,
enquanto a branca remete a vida e a pureza. Nessa ordem de ideias,
a Igreja Catdlica fez do preto a representacdo do pecado e da
maldicdo divina. Por isso, nas coldnias ocidentais da Africa, mostrou-
se sempre Deus como um branco velho de barba e o diabo um
moleque preto de chifrinhos. (MUNANGA, 2012, pag. 29).

Sendo assim, seguindo o que foi dito por Munanga (2012), em grande parte
dos relatos de discriminacdo religiosa encontramos a simbologia das cores que
concebe 0 negro e toda a sua producdo sociocultural, o que inclui o religioso, como
barbéarie, animismo e outros adjetivos de cunho depreciativo. Trata-se do ser marginal
que Samires contestou ao alegar que marginal é quem infringe normas e nao quem “ta
na macumba praticando o bem.”

Samires, uma jovem de sorriso fécil, nas entrevistas varias vezes repetia:
“nossa, isto aqui € s6 amor”, “eu t6 amando”, e comecava a rir, transmitindo uma
imagem de contentamento em ser filiada a Umbanda, sempre acompanhada de Viny,
que pediu para que as entrevistas fossem realizadas com a amiga. Sendo assim,
guando um dos jovens mostrava alguma inseguranga em responder, o outro logo
tratava de responder, o que parecia mostrar cumplicidade e sintonia entre eles, pois,
mutuamente pareciam se conhecer de forma particular e, as vezes, relembravam
passagens da vida do outro. Samires informou ser filha de Xangb e Yansa, disse que
ndo levava desaforo para casa e quando se sentia discriminada “parte pra cima’.
Xangd, na Umbanda, é o rei e 0 senhor da Justica, e Yansa é guerreira e rainha dos
ventos e tempestades, tem o poder de controlar e afastar os espiritos dos mortos, sua
energia, portanto, € de grande importancia nos cultos umbandistas. A for¢ca da acéo de
Xango € téo respeitada numa casa de Umbanda que, em varias giras, o presidente
Armando Fernandes alertava aos médiuns que nao pedissem justica a Xangb e sim

protecdo e maleme’ quando se sentissem injusticados. Segundo Trindade (2013):

® Segundo Junior (2014, pag. 290): “pedido de perddo, misericordia. Do quicongo ma-lembe
(voto de saude, paz, etc.) relacionado ao quimbundo ma-lembe (suave).”
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Xang06, que representa a lei e a justica, é representado por um
machado alado com duas laminas exatamente iguais, o que significa
que a lei atingird a todos que a violem, sem distingdo, em uma
analogia ao simbolo ocidental da justica, que € uma balanca de dois
pratos iguais. Esse machado estilizado recebe 0 nome de o0sé (oxé).
Além do oxé, o machado sagrado e o raio também séo
representacdes de Xangb. Os raios que troam mais forte e que
causam maiores danos recebem o nome de zazi zazi enquanto os
raios mais fracos (ou ouvidos a maior distancia) e que causam
menores danos sdo chamados de zazi zazi mambembe, ou raios
fracos, que sdo considerados raios de Inhagd. (TRINDADE, 2013,
pag. 261).

Algo comum nos sete relatos apresentados é a busca dos orixas e entidades
na tentativa de remediar e solucionar varias situa¢ées na vida desses jovens, incluindo
0s casos de discriminacdo. Nenhum dos entrevistados, portanto, informou ter
procurado auxilio judicial para solucionar problemas de discriminacéo religiosa.

Entre as formas de agressao relatadas pelos jovens, destacou-se a agressao
verbal, como foi 0 caso de Samires e dos outros jovens chamados pejorativamente de
macumbeiros, bruxos(as) e religido do diabo. Exu e Pombagira foram os mais citados
como alvos preferenciais para associar a Umbanda a religido do diabo.

No que concerne a discriminagéo religiosa associada diretamente a cor por
ofensa verbal ou de forma mais escamoteada, somente a jovem Tébata informou que
o fato de ser negra € um complicador, pois “o olhar” do outro “pelo cabelo, “pela cor”
torna a discriminagdo mais acentuada.

Postagens religiosas em redes sociais foram citadas como local de
manifestacdo dos agressores e discriminagdo religiosa de forma mais contundente.
Para exemplificar, usaremos o caso de Tony, 0 mais jovem dos entrevistados que, ao
postar um ponto da guarda firme da casa™ (Exu Tranca-Rua) no Facebook, sofreu

ataques de discriminacéo pela figura paterna.

4.2 - Exu na rede social ndo pode? O conflito religioso de Tony com a figura

paterna

O sino da igrejinha faz belém blem blam (bis)

" Guarda firme s&o as entidades que protegem a casa de influéncias ou forcas perturbadoras,
nesse caso, o Exu Tranca-Ruas.
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Deu meia-noite o galo ja cantou
Seu Tranca-Rua que é o dono da gir%
Oi corre gira que Ogum mandou.

Percebe-se que a religido na contemporaneidade é expressa em varios
dominios que perpassam a esfera privada, nesse sentido, as redes sociais ganham
um espaco importante numa conjuntura descentralizada na qual o virtual € um canal
promotor de afirmacdes identitarias e politicas.

Nesse contexto, € por meio das redes sociais que muitos jovens visibilizam
varias questdes que se referem ao seu cotidiano, numa pragmatica articulacdo que
envolve disputa de ideias e trocas de informagodes.

Posto isto, refletimos sobre enfrentamentos que ocorrem quando sdo postados
nessas redes sociais informacdes referentes as religibes de matriz afro-brasileira.
Enfrentamento que evidencia o limite para a concretizagdo da plena cidadania na
sociedade brasileira. Haja vista que mesmo em espacos laicos as religides de matriz
afro-brasileira sofrem discriminagdo ao buscar nos locais de mdultiplas expressoes,
uma forma de comunicagao e afirmagéo identitaria.

Tony (15 anos) quando foi perguntado se sofreu algum tipo de discriminacgéo
religiosa titubeou em responder, passando a olhar para a sua amiga Samires. Quando
a questao da discriminacdo ja ndo estava em pauta e outras perguntas estavam sendo

feitas, Tony interrompeu a fala de Samires:

Tony- E, em questdo desse preconceito eu soffi... um preconceito por
parte do meu pai. Meu pai é evangélico

Fabio- Ah, seu pai é evangélico, entao deve ser...

Tony- Entdo no domingo, eu fui pra ele no sabado... ndo sei se eu te
falei (perguntando para Samires). Eu fui pra ele no sibado e ele...
passa em frente uma igreja, Sara nossa vida, nossa fé,(risos) néo sei,
e ele queria me levar la. E ele disse: — Eu vou tirar o deménio do seu
corpo. (risos) A sorte é que quando a gente tava chegando a igreja
tava fechada.

Fabio- Ah ta... vocé ndo chegou a entrar na igreja.

Tony- N&o.

Fabio- E... é sempre que vocé tem conflito com seu pai, por ser de
uma religido diferente?

Tony- Quando eu postei no Facebook, (...) eu postei um ponto de
Exu que é até da guarda-firme da nossa porteira.

Fabio- Postou o ponto de quem?

Tony- Da guarda-firme.

Samires- Seu Tranca-Ruas.

Fabio- Ah ta, Seu Tranca-Ruas.

Tony- D& guarda-firme [descreve o ponto] “Seu Tranca Ruas da uma
volta la fora/ quem for bom/ bota pra dentro/ quem nao for/ deixa la

2 pesquisa de campo, ponto cantado de Exu tranca Ruas. (01/04/2015) Templo a Caminho da
Paz.
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fora.” E ai meu pai comegou a gritar: “bota quem? N&o vai botar
caralho nenhum” E ai depois minha mae pediu pra tirar, pra nao da
problema e postar um de preto-velho e ai eu postei.

Samires- SO porque era de Exu.

Tony- Ai eu postei: Meu pai é Cipriano,/ ele € o rei dos feiticeiros;/ o
meu padrinho é Jorge,/ Sdo Jorge, Santo Guerreiro!/ Oi, zum zum
zum,/ olha, Jesus de Nazaré./ Eu juro por Deus e as almas,/ 0 inimigo
cai e eu fico em pé.

E ai ele ligou pra minha mae, dizendo que... “Ah, eu sou o inimigo
dele, eu vou cair, ndo sei o qué...” entdo eu acho uma coisa meio
desnecessaria da parte dele.

Fabio- Mas seu pai mora com vocé?

Tony- Nao.

Fabio- Mas ainda assim tem esse conflito de querer te levar pra
igreja, achar que isto é coisa do demdnio?

Tony- Do deménio...

Fabio- Qual a igreja que vocé falou? Sara Nossa Terra?

Tony- E Nossa Terra... Nossa vida... é la na Freguesia.

Samires- (risos)

Fabio- Deve ser dificil assim... Essa convivéncia talvez, por esse
embate por causa de religido, né?

Tony- E... fora a chantagem que ele faz: “Ah vocé vem no sabado e
vai no domingo pra ir la pra macumba?” Ai eu falei: “Pai, eu vou, a
macumba é minha prioridade.”

Fabio- E fora o seu pai, ndo tem mais ninguém na familia que faca
isto?

Tony- Minha tia, ela ndo é preconceituosa, sé que as vezes ela fala:
“Ah, vai la no terreiro mermo, vai la aceitar bebidas, roubar bebidas
das entidades, vai FUMAR. (10/12/15)

Por intermédio da fala de Tony encontramos uma trama de relagGes familiares
e por ela identificamos, dentre outras questdes, o desequilibrio secular entre as
religibes de matriz afro-brasileira em uma sociedade que prevalece as desigualdades
nas relagdes religiosas. Desigualdade que se renova na modernidade pelos multiplos
canais de comunicacg&o.”

O grave problema de Tony, que precisa driblar os comandos impositivos da
figura paterna, ao mesmo tempo em que busca definir o seu caminho como ser
individual e dotado de escolhas, ndo difere da situacdo coletiva de jovens que se
econtram cerceados por conta de concepc¢oes e conflitos religiosos.

O fato de haver num pequeno grupo de jovens experiéncias de atritos
semelhantes com parentes protestantes nos mostra a falta que faz uma educacéo
calcada numa cultura pluralista e solidaria. Estamos diante de uma escassez de acdes
sociais e projetos politicos de inclusdo das religides de matriz afro-brasileira de forma
mais institucionalizada. Acbes relevantes que poderiam minimizar a forma violenta

pelas quais jovens como Tony sédo abordados dentro e fora do contexto familiar.

" Ver mais em SILVA, Vagner Gongalves. Intoleréncia Religiosa. Impactos do
neopentecostalismo no campo religioso afro-brasileiro.
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Para exemplificar uma dessas acdes, citaremos o0 caso da professora Maria
Cristina Marques’®, que ao tentar inserir a mitologia africana utilizando o livro “Lendas
de Exu”, foi proibida de dar aulas e acusada de fazer “apologia ao diabo”. Tudo
aconteceu numa escola municipal do Rio de Janeiro.

A professora da UERJ, Stela Guedes Caputo, escreveu uma nota em um jornal
carioca sobre o caso com o titulo de: “Exu ndo pode?” Caputo analisa as motivagdes
para a discriminagcdo que ocorreu na escola. Certamente, um conjunto de questoes
gque demandam grande esforco e interesse politico para combaté-las. Potencial politico
ainda longe de ganhar concretude, se levarmos em consideracdo que o arranjo

sociopolitico no Brasil sempre privilegiou as religides seculares. Segundo Caputo:

A pergunta é: Por que Jesus pode estar em um livro religioso para o
ensino religioso catdlico destinado a rede publica e Exu ndo pode?”
Exu ndo entra na escola porque este pais € racista, e o racismo esta
presente na escola.

Acredito também que atravessamos uma fase de avang¢o conservador
na educacdo publica. A manutencdo da oferta de ensino religioso na
Constituicdo de 88, a aprovacdo desse como confessional no Rio, os
livros didaticos catdlicos, a concordata Brasil-Vaticano, sdo vitorias
silenciosas que ampliam e legitimam as circunstancias necessarias
para discriminagfes como essas.

A lei 10.639/2003, que estabelece a obrigatoriedade do ensino da Histéria e
cultura Afro-brasileira, incluindo no curriculo oficial da Rede de ensino a tematica e
outras providéncias, alterando a LDB 9.394/1996, foi uma conquista importante e uma
forma de oposicdo ao conservadorismo e homogeneidade presentes na sociedade e
nas escolas que também funcionam como lugares de reproducdo de preconceitos.
Todavia, o reconhecimento de direitos dos afrodescendentes e da sua cultura no
exercicio de uma cidadania plena, devem ser reconhecidos e assegurados em todos
0S espacos, 0 que a lei por si, ndo é capaz de contemplar. Portanto, € necessario um

conjunto de medidas que visem combater a resisténcia que impossibilita a efetivacdo

" «pAs aulas de Literatura Brasileira sobre o livio Lendas de Exu , de Adilson Martins, se

transformaram em batalha religiosa, travada dentro de uma escola publica. A professora Maria
Cristina Marques, 48 anos, conta que foi proibida de dar aulas apés usar a obra, recomendada
pelo Ministério da Educa¢éo (MEC). Ela entrou com noticia-crime no Ministério Pablico, por se
sentir vitima de intolerancia religiosa. Maria € umbandista e a diretora da escola, evangélica.”
Disponivel em: <http://noticias.terra.com.br/educacao/livro-sobre-lendas-da-umbanda-gera-
polemica-em-escola-no-rio,891937>. Acesso em: 20 mar. 2016.

A professora Maria Cristina Marques escreveu a sua dissertacdo de mestrado no curso de
Relacbes Etnico-Raciais, PPRER, CEFET, RJ, cujo o titulo Lendas de Exu sob os Holofotes da
Educacao (2014). Na sua pesquisa, dentre outras questbes, a pesquisadora trata da
intolerancia religiosa no campo da educacéo.

"> Disponivel em: <http://coletivogriot.blogspot.com.br/2012/09/exu-nao-pode-por-stela-guedes-
caputo>. Acesso em: 09 fev. 2016.


http://noticias.terra.com.br/educacao/livro-sobre-lendas-da-umbanda-gera-polemica-em-escola-no-rio,891937
http://noticias.terra.com.br/educacao/livro-sobre-lendas-da-umbanda-gera-polemica-em-escola-no-rio,891937
http://coletivogriot.blogspot.com.br/2012/09/exu-nao-pode-por-stela-guedes-caputo
http://coletivogriot.blogspot.com.br/2012/09/exu-nao-pode-por-stela-guedes-caputo
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da lei e do respeito a diversidade, provocando mudancas ainda que paulatinas na
sociedade tradicional. Contudo, Caputo (2012) diz que resisténcias a favor das
religidbes de matriz afro-brasileiras sdo poucas, mas frisou o projeto do entdo deputado
estadual Marcelo Freixo. Segundo Caputo (2012):

Ha também raras resisténcias importantes, como o projeto de lei n’
1.069/2007 de autoria do deputado estadual Marcelo Freixo que
revoga a lei 3.459/2000, entre outras coisas, retirando a
confessionalidade do Ensino Religioso e devolvendo ao poder publico
a funcéo de elaborar os materiais didaticos. Evidente esta que ndo ha
pressa para sua tramitacdo. Como a obrigatoriedade do Ensino
Religioso é uma lei Federal, ndo pode ser extinta por uma lei
estadual. Isso, no entanto, ndo deve ser o limite nem o horizonte
dessa luta, que precisa ser levada até que se mude a propria
Constituicdo Federal e tiremos de |4 a obrigatoriedade do Ensino
religioso. (CAPUTO, 2012, pag. 271).

Tony é um exemplo que, para além das expectativas ou das mudancas que
possam vir por meio das leis, o jovem é impulsionado a lidar com questées imediatas,
como discriminacéo religiosa na familia e chantagens emocionais.

No universo religioso de Tony orbitam figuras como exus, pombagiras,
caboclos pretos-velhos e ibejadas, existe um dialogo e um lugar de importancia para
cada uma delas na vida do jovem. Entretanto, de conselheiros, curadores, amigos e
grandes feiticeiros, essas entidades se transformam na visdo do outro no deménio
cristdo. Visdo que justificaria o comportamento iracundo de um pai que sem a
admissédo do filho precisa leva-lo a igreja, na tentativa de expulsar o diabo do seu
corpo.

A mae de Tony intermediou o conflito solicitando a mudanca do ponto para
"Exu ndo pode”. A figura do preto-velho, menos ameacador, alquebrado pelo tempo e
gue carrega no corpo o0 peso e a memoria do passado, foi utilizada como forma de
minimizar a tensdo provocada pela figura de Exu. Portanto, nessa relacdo entre
entidades e identidades a restricdo do direito individual de Tony é hierarquicamente
posta. Para Guimardes (2004, pag. 93), no que tange a restricdo dos direitos
individuais: “Eles tém em comum o fato de terem sido perpetrados por individuos
comuns e nao por algum representante da autoridade legal.”

As relagbes entre representantes da autoridade legal que perseguiram por
muito tempo os religiosos de matriz afro-brasileira foram sendo modificadas por meio
de lutas para que os grilhdes da represséo institucional fossem rompidos. Algumas
conjunturas politicas foram, de alguma forma, favoraveis a Umbanda e a partir delas a

Umbanda comecou o0 seu processo de legitimacdo social. Até a década de 1940, a
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Umbanda foi mais perseguida pelo Estado. Para Brown (1985), a Umbanda foi mais
perseguida pela ditadura do Estado Novo do que pela ditadura militar. Dessa forma,
algumas conjungdes politicas foram favoraveis a Umbanda, como relata Brown (1985):

O téacito apoio da ditadura a Umbanda foi também, provavelmente,
em parte dirigido contra a Igreja Catdlica. Durante os anos 1950 e
1960, muitos lideres da igreja brasileira deslocaram-se para a
esquerda, fazendo oposi¢éo ao regime militar. Portanto, a abertura, a
tolerancia e o apoio do governo a Umbanda, tradicional arqui-inimiga
da igreja, representam um meio de expressar a 0posicao a igreja.
Diferentemente de se ter a Igreja Catdlica aliada ao Estado contra a
Umbanda, como ocorreu sob Vargas, o Estado via a Umbanda como
um aliado contra os catdlicos radicais. Mais uma vez, as atividades da
igreja parecem ter criado beneficios involuntarios para a Umbanda.”
(BROWN, 1985, pag. 36).

No contexto internacional, a década de 1940 foi marcada por intervencdes que
reagiram a Segunda Guerra Mundial e as truculéncias do holocausto através de
trabalhos humanitarios com instituicbes como as Organizagfes das Nagbes Unidas
(ONU) e UNESCO.

A Organizacéo das Nagfes Unidas (1948) afirmou o direito & liberdade religiosa

pelo artigo 18°. Reza o artigo que:

Toda a pessoa tem direito a liberdade de pensamento, de consciéncia
e de religido; este direito implica a liberdade de mudar de religido ou
de convicgdo, assim como a liberdade de manifestar a religido ou
conviccdo, sozinho ou em comum, tanto em pudblico como em
privado, pelo ensino, pela prética, pelo culto e pelos ritos. (ONU,
1948)

Dessa maneira, se por um lado as mudancas provenientes das leis ajudaram a
Umbanda na luta contra a discriminacdo, por outro lado, ndo foram suficientes para
extrair a mentalidade e o comportamento discriminatério que ainda impera na
sociedade atual. A legitimidade social da Umbanda aumentou a sua visibilidade na
sociedade. Culturalmente, as religibes de matriz afro-brasileira fazem parte do
cotidiano brasileiro, na comida, na danga, na lingua, na midia e no calendario nacional
com algumas datas associadas as figuras de representacdo da Umbanda, a exemplo
do dia 13 de maio (pretos-velhos) e dia 31 de dezembro dia que se comemora o dia da
grande mde Yemanja. Entretanto, nos dias atuais aumentou enormemente as
agressodes verbais e fisicas aos integrantes dessas religides, o que denota que as leis

por si ndo conseguem dar conta do conflito que envolve a discriminacao religiosa.
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Na esfera da vida privada, atitudes fortemente conservadoras resistem aos
avancos adquiridos pelas religibes de matriz afro-brasileira, prevalecendo muitas
vezes formas hierarquicas, de faixa etaria e concepc¢des de valores no jogo do poder.
Dessa forma, no sistema familiar, alguns pressupostos como o da autoridade séo
relevantes para andlise dos jogos de poder e como 0s jovens dependentes dos pais
conseguem “driblar” situacdes adversas como a vivenciada por Tony.

Tony e os demais jovens envolvidos nesta pesquisa nos ajudaram nessa
compreensao: “[jJa que precisam lidar com esta estrutura da opressao” (Caputo, 2012,
pag. 270) e para serem aceitos precisariam negar e mascarar suas escolhas, o que
para Caputo, seguindo os passos de McLaren (2000 apud CAPUTO, 2012, pag. 270,
grifos do autor): “o pré-requisito para ‘juntar-se a turma’ é desnudar-se, desracializar-
se e despir-se da sua propria cultura”.

Portanto, o direito a liberdade é violado quando um jovem é tolhido de expor
sua identidade e sua estética religiosa, precisando “despir-se” da sua cultura. A
exemplo de Tony que precisou substituir o ponto cantado de Exu, que o jovem postou
na internet, pois Exu é marginalizado demais, estigmatizado demais. O ponto cantado
de Pai Cipriano que Tony usou, seguindo o conselho de sua mée para substituicdo do
ponto de Exu pareceu uma fina ironia. Coincidéncia ou ndo, o ponto é permeado de

elementos simbodlicos de luta e de fé.

4.3 - Pai Cipriano, o preto-velho feiticeiro e a convivéncia de elementos

religiosos da Umbanda na esfera social

“Meu pai € Cipriano

Ele é o rei dos feiticeiros;

O meu padrinho é Jorge,

S&o Jorge santo guerreiro.

Oi zum,zum,zum olha Jesus de Nazaré
Eu juro por Deus e as almas

O inimigo cai e eu fico em pé.” "®

O Preto-Velho Pai Cipriano é “o rei dos feiticeiros”. Na histéria de Cipriano sao

utilizadas muitas versbes para exprimir a dupla visdo que se pode ter desse preto-

e Pesquisa de campo, ponto cantado em homenagem ao preto-velho Cipriano nas casas de

Umbanda Templo A Caminho da Paz, Caboclo Sete Flechas e Casa de Zarithamy. (07/12/2015
casa de Zaritamy, gira de preto-velho.)
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velho, considerado o mais quimbandeiro’’ dos pretos-velhos e também convertido a
Jesus de Nazaré, como mostra o seu ponto cantado.

Na literatura umbandista, a origem de Cipriano’® remonta a Antiéquia onde
Cipriano dominava as artes da magia negra, sendo capaz de recrutar hordas de
espiritos inferiores para a concretude da sua magia. Diz a histéria que Cipriano nao
conseguiu atender aos apelos de um cavalheiro que cobicava a bela jovem que se
convertera ao cristianismo, Justina. Cipriano debalde, tentou atacar Justina e fazé-la
ceder aos prazeres como fizera com outras virgens. Ele ndo conseguiu submeter
Justina as suas vontades, a fé e a forca do Bem vencera. Portanto, Cipriano se
converteu ao cristianismo e ao lado de Justina foi morto e perseguido pelo imperador
da época, em 306 d.C., sem renunciar a sua fé.

Pai Cipriano das Almas é uma entidade que trabalha com o médium e
presidente das casas pesquisadas, Armando Fernandes. As figuras de Pai Cipriano
das Almas e a do Tranca-Ruas das Almas como guardido da casa foram postadas por
Tony nas redes sociais, criando uma rede de divulgacdo e encontros facilitados pelo
uso da tecnologia. Ao postar algo que esta relacionado a sua vivéncia religiosa, Tony
afirma a sua pratica religiosa a0 mesmo tempo que propaga a casa de Umbanda a
gual esta filiado. O que mostra que os jovens fora do espaco religioso se ocupam de
funcbes que vinculam a sua religiosidade a multiplos espacos.

Tony, ao propagar a casa de Umbanda, utiliza as entidades do pai de santo e a
partir delas mostra que as entidades da Umbanda trabalham para a comunidade,
adquirindo um sentido de defesa coletiva. Tranca-Ruas é da “guarda-firme” ele “tranca
e abre caminhos”, e Pai Cipriano é o preto-velho que protege seus filhos, considerado
grande feiticeiro e curador, que segura as maos dos que recorrem a ele nos momentos
de aflicdo. Conforme mostra o seu ponto cantado e energicamente entoado por todos
nas sessdes de pretos-velhos que presenciei no Templo A Caminho da Paz e suas

filiais:

79Segura com fé nas maos de Cipriano

Pra colher flores ou espinhos retirar

Ele nos traz a luz divina de Aruanda

O brilho da estrela Guia, as benc¢éos de Oxala
Se o caminho é de Paz, Cipriano é amor;

Vou segurar com fé nas maos do meu vovo.

" Que também trabalha na linha da guimbanda, linha de esquerda.

8 Disponivel em: <https://umbandabrasileira.wordpress.com/2009/05/21/sao-cipriano-o-santo-
da-quimbanda/>. Acesso em: 13 fev. 2015.

™ Ponto de pai Cipriano, gira de preto-velho no Templo a Caminho da Paz em: 03/07/2015.


https://umbandabrasileira.wordpress.com/2009/05/21/sao-cipriano-o-santo-da-quimbanda/
https://umbandabrasileira.wordpress.com/2009/05/21/sao-cipriano-o-santo-da-quimbanda/
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Os pontos de Umbanda e toda representacao de simbolos religiosos como o
Cruzeiros das Almas, arruda, velas, o copo com agua, o cachimbo e a fumaca, tudo
faz parte de uma grande simbologia religiosa. O dialogo dessas praticas com o
universo social dos jovens é truncado pela falta de compreensdo do outro de que
nesses simbolos, além dos atributos subjetivos de fé, encontram-se neles toda uma

racionalidade criada pelo universo religioso. Nesse sentido, para Berkenbrock (2012):

As praticas e compreensfes religiosas das religides afro-brasileiras
sdo vistas e percebidas como préticas e compreensdes religiosas,
mas ndo como elementos de uma religido. Sdo praticas e
compreens0fes vistas de forma isolada do seu contexto religioso e,
por isso, vistas como expressdo religiosa pessoal isolada de
individuos. N&o se percebe a ligagdo organica que existe entre estas
praticas e compreensfes. Estes elementos isolados s&o entéo
interpretados em nivel de questdo pessoal, em nivel de tradi¢cdo
cultural ou folclérica. (BERKENBROCK, 2012, pag. 308).

Fora do contexto religioso, ou seja, dos terreiros como espagos de
manifestacdo do sagrado, sdo veiculados imagens, oracdes e textos de varias
religibes em cartazes publicos, nas revistas com propagandas esotéricas e em varios
meios da esfera social que 0s jovens ao mesmo tempo acessam e consomem.

Essas préaticas sdo modos de viver a religiosidade no torvelinho das questbes
cotidianas. Nessa convivéncia pluralista com a midia e os espagos de comunicacao
social, as religibes de matriz afro-brasileira sdo pouco representativas e os elementos
dos seus cultos ndo sao percebidos de forma organica, como esclareceu Berkenbrock
(2012). Parte disso se deve as religides institucionais e o seu poder de persuasao
dominante por séculos nas suas crengas e valores, e que agora contam com uma rede
ampla de comunicagdo e midia para divulgarem ideias e conceitos.

Como efeito disso, encontramos na maioria das falas dos jovens que relataram
sofrer uma ferrenha oposicdo de parentes evangélicos, mas apareceram também
familiares catdlicos que se opuseram a filiagdo a Umbanda. O jovem Marlon, quando

questionado se sofreu discriminacao, relatou somente as a¢fes de sua bisavo catolica.

Fabio- E vocé ja sofreu alguma discriminacéo por ser Umbandista?
Marlon- Eu... por ninguém fora ndo, eu ja sofri dentro da minha
familia por minha bisavo, e ela é catolica. Ela ndo gosta dessas
coisas e fala que eu sou muito novo, que eu sou muito inexperiente,
pra me meter em coisa que eu ndo tenho que me meter. Ela tem
muito mais medo que conhecimento da religido. Entdo, ela fala que
nado gosta dessas coisas, ainda mais que eu volto tarde.
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Fabio- E vocé consegue expressar na escola, no curso ou qualquer

outro lugar que vocé é umbandista? Vocé consegue se afirmar
enquanto umbandista?

Marlon- Olha, quando eu entrei na Umbanda, confesso que eu tinha
receio de falar minha religido, mas depois que eu tive uma conversa
com o caboclo ele me falou: “Vocé nunca deve ter vergonha daquilo
gue vocé é, da sua esséncia porque vocé tem uma esséncia e no
momento que vocé passa a ter vergonha dela, vocé passa a ter
vergonha de vocé mesmo. N&o faz sentido ter vergonha de uma coisa
que vocé faz.” Entdo, eu nido saio gritando: “Eu sou umbandista!”
Mas, se alguém perguntar: “Em que vocé acredita? Qual a sua
religido?” Eu falo: “Eu sou umbandista.”, mas se a pessoa vier de
discriminacdo ou ndo é problema dela, mas eu sempre falo, eu ndo
tenho vergonha de dizer: “Eu sou umbandista sim, trabalho na
Umbanda ha trés anos e vou continuar se assim Deus quiser.
(12/12/2015)

O papel do caboclo foi primordial para o jovem compreender que a “vergonha”
é fruto de uma normatizacdo social que visa estabelecer e julgar aquilo que é certo ou
errado. Dessa forma, o jovem compreendeu que essa adesdo tem motivagcdes muito
mais intrinsecas e essenciais, como lhe disse o caboclo. Contudo, o jovem sé
continuard na Umbanda “se Deus quiser’, o que aparece na colocacdo de Marlon
sorrateiramente demonstra a forte relagdo da Umbanda com o cristianismo. A crenca
em Deus é tdo verdadeira para Marlon como a crenga no seu Exu Mirim e nos orixas
de Umbanda. Sdo forcas que se somam, portanto, o sincretismo na Umbanda
representa seu carater agregador e as marcas da imposicao cristd na sociedade
escravocrata ndo impossibilitaram uma convivéncia na qual emergiu uma fé verdadeira
nos santos e orixas. Sendo assim, se por um lado temos o imbricamento e o respeito
por parte dos jovens umbandistas aos elementos cristédos, por outro lado, esperamos
gue o didlogo inter-religioso ocorra em “mao dupla”. Com isto, quem sabe possamos
dissipar o medo que Marlon informou que sua vO sente da Umbanda e toda carga de

discriminacdo que acompanha o medo e o estereotipo incutido no imaginério social.

4.4 - Discriminacdo e Escola

Raissa informou que faz faculdade de pedagogia e ao ser questionada sobre
de que forma a sua vivéncia na educacdo poderia ajudar na desconstrucdo de

preconceitos e contribuir para as religides de matriz afro-brasileira, respondeu:
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Quando eu trabalho com educacéo infantil, meus alunos tém muito
aquela historinha do anjinho, do protetor. Eu, as vezes, assim, até
numa roda de brincadeira a gente sempre cita, né, um anjo que vai
proteger e a gente vé aquela crianga falando: “Tia, eu fui na igreja
com meu pai e o padre ficou falando que o papai do céu abengoa.”
(...) E a gente sempre tem que concordar com eles porque nado deixa
de ser verdade, cada um acredita numa coisa. Tipo assim, a gente
sempre reforca que tem um anjinho da guarda sempre protegendo
por eles, a gente sempre faz uma oragdo. As vezes eu canto e
guando eu comeco a cantar uma musiquinha para a méezinha do
céu, eu vejo até a troca deles porque eles sabem mais do que eu.
Entendeu? Isso me deixa muito feliz e muito emocionada pelo fato de
ser filha da Oxum e ser filha da Nossa senhora, isto pra mim é
maravilhoso. Futuramente, quando eu tiver com mais tempo de
profissdo e trabalhar com jovens, eu acho que isto vai ser sim uma
guestao, sim, debatida mesmo porque é uma religido, nossa... € parte
da nossa cultura e tem que ser sim trabalhada.(16/12/2015)

Raissa corrobora aquilo que amplamente est4 posto na escola e em varias

esferas sociais: a aceitacdo dos elementos cristdos nos espagos laicos. O problema

Y

ndo estd em aceitar a realidade do aluno, entretanto, cabe a escola enfatizar as
diferencas e néo reforgar somente o papel e a cultura homogeneizante que néo integra
0s varios matizes e aspectos culturais de grupos sociais que foram invisibilizados.

Nesse sentido, para Dayrell (2009):

O conhecimento é visto como produto, sendo enfatizados os
resultados da aprendizagem e ndo o processo. Essa perspectiva
implementa a homogeneidade de contelidos, ritmos e estratégias, e
nao a diversidade. Explica-se assim a forma como a escola organiza
seus tempos, espacos e ritmos bem como o seu fracasso. Afinal de
contas, ndo podemos esquecer — 0 que essa légica esquece — que
os alunos chegam a escola marcados pela diversidade, reflexo dos
desenvolvimentos cognitivo, afetivo e social, evidentemente
desiguais, em virtude da quantidade e qualidade de suas
experiéncias e relagbes sociais, prévias e paralelas a escola. O
tratamento uniforme dado pela escola sé6 vem consagrar a
desigualdade e as injusticas das origens sociais dos alunos.
(DAYRELL, 2009, pag. 5)

Diante disso, precisamos pensar o papel da escola numa perspectiva mais
ampla como o produto da pluralidade que abrange mdultiplas memérias (SIMAN, 2005),
0 que se contrap8e ao conhecimento como produto.

A educacao brasileira é racista, ja que a figura do homem branco, sua cultura,
religido e estética sdo valorizados nos livros didaticos e na Historia do Brasil. O
“anjinho protetor” que figura no imaginario infantil € branco, olhos azuis e cabelos
loiros. Raissa, ao relatar uma situacdo de sala de aula, que acontece numa roda de

brincadeira, apresenta uma série de elementos do homem branco e cristdo. O anjo, a
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igreja, o padre e Nossa Senhora. Oxum entrou no relato somente como elemento de
associacdo, ja que Nossa Senhora é sincretizada na Umbanda com as labas®, a
exemplo de Oxum e lemanja.

Ao trabalhar a importancia da religido na vida desses jovens que estdo
absorvendo e questionando conceitos, nos deparamos com o desafio de uma escola
transformadora e ndo reprodutora de preconceitos. Uma escola que forme sujeitos
conscientes no contato com o outro e na percepcao de como 0 escarnio, o olhar, o
deboche e as agressfes discriminatorias podem gerar consequéncias desastrosas na
vida dos sujeitos expostos a elas.

Eis, com isso, a importancia da aplicacdo efetiva de leis e medidas que
consigam combater a discriminacao frente as religides afro-brasileiras que resistem as
perseguicbes de diversos grupos dominantes, o que demonstra sua grande forca e
capacidade de resisténcia. A Lei CAO (1989), alterada em (1997), reza o seguinte:
“Art. 20° Praticar, induzir ou incitar, pelos meios de comunicagdo social ou por
publicagdo de qualquer natureza, a discriminagdo ou preconceitos de raga, cor,
religido, etnia ou procedéncia nacional.”®

De qualquer forma, as dificuldades vivenciadas pelos jovens que desejam
afirmar sua identidade religiosa ndo sdo minimizadas pela presenca da lei, ao
contrério, recrudescem os ataques cotidianos no qual a identidade religiosa e algumas
identidades somadas a ela também sofrem discriminacao.

Tabata (19 anos) mostrou consciéncia de que seus tracos morfolégicos como
cor de pele e cabelo sdo usados como forma de inferiorizagdo. Portanto, Tabata lida

com o preconceito da religido e de cor conforme relatou em entrevista:

Fabio- Em relacéo a cor o que vocé se considera?

Tabata- Negra.

Fabio- Vocé ja enfrentou alguma discriminacao por ser negra e de
uma religiao de matriz afro-brasileira?

Tabata- No meu antigo trabalho sim, ndo € aquele preconceito ah eu
ndo vou falar com vocé ou tipo xingar, é aquele bem escondido que
faz aquelas piadinhas, que falam que é piada, mas no fundo eles

% As labas sdo orixas femininas relacionadas ao elemento &gua, tais como: Oxum e lemanja.
Entretanto, na Umbanda todos os orixas femininos sdo chamados de labas, conforme explica
Junior (2014):“Na Umbanda ainda que pertencendo & chamada linha d’Agua (labas), lansa
também se associa ao vento, as tempestades e ao tempo” (JUNIOR, 2014, pag. 106). “Oxum-
Orixa do feminino, da feminilidade, da fertilidade, ligada ao rio do mesmo nome, em especial
em Oxogbd, ljexa (Nigéria). Senhoras das aguas doces, dos rios, das aguas quase paradas
das lagoas ndo pantanosas, das cachoeiras e, em algumas qualidades e situacdes, também da
beira-mar” (JUNIOR, 2014, pag. 91).

8 Disponivel em: <http://www.palmares.gov.br/wp-content/uploads/2010/11/legis031.pdf>.
Acesso em: 16 fev. 2016.


http://www.palmares.gov.br/wp-content/uploads/2010/11/legis031.pdf%3e.%20Acesso%20em:%2016%20fev.%202016
http://www.palmares.gov.br/wp-content/uploads/2010/11/legis031.pdf%3e.%20Acesso%20em:%2016%20fev.%202016
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demonizam. E por ser negra eu acho que... o olhar... os olhares das
pessoas é 0 que mais me chateia, e isto € uma coisa que acontece
guase todo dia, né? Pelo cabelo, pela cor, religido, na faculdade,
pessoa que faz Direito, se eu fizesse Medicina entao seria muito pior,
bom que eu escolhi Direito... Direito ainda tem um percentual de
negros. (25/11/2015)

Na transcricdo acima, Tabata retrata o racismo institucionalizado (SANTOS,
2012) que atua de forma difusa e favorece o branco na distribuicdo de servicos e
oportunidades. Tabata reconhece, portanto, a supremacia branca em determinados
espacos e o conflito estabelecido quando um negro passa a ocupa-lo: “se eu fizesse
Medicina entdo seria muito pior, bom que eu escolhi Direito... Direito ainda tem um
percentual de negros.”

Tabata duas vezes utilizou a palavra demonizar: a primeira ao informar que sua
mae evangélica demoniza a sua religido e ela precisa esconder as suas roupas de
santo e, a segunda vez, na intencionalidade das piadas sobre as religides de matriz
afro-brasileira.

Guimardes (2002, pag.180), classifica os varios tipos de insultos

discriminatérios, alguns deles sao:

e Por nomeagéao genérica- nega (0), negra (0), negrinha (0);
e Animal ragca- macaca, macaco, burro;

e Hierarquia social- analfabeto, favelada, senzala;

e Religido: despacho, macumba, macumbeira.

Tabata informou ainda que os insultos muitas vezes ndo ocorrem pelo conflito,
mas reverbera-se no deboche, na piada dita engracada, no modelo brasileiro de ser
racista.?” Esse “refinamento” nas praticas racistas e de discriminagao religiosa que se
manifesta no olhar e no riso escapam da admoestacéo da lei. E um comportamento
dificil e constrangedor que todos os jovens relataram sofrer.

Portanto, é muito dificil compreender o consentimento de determinados
comportamentos que ocorrem, por exemplo, nas escolas e que ndo ganham um peso
valorativo que possa reprimir ou ampliar o didlogo sobre eles.

No relato dos jovens na convivéncia com 0s seus colegas em geral, a
discriminacdo geralmente ocorre no tom da “brincadeira”. Andres, nesse sentido,

informou:

8 DAHIA, Melo Leal Sandra. Riso, Uma solucdo intermediaria para os racistas no Brasil.
Disponivel em: <http://www.revispsi.uerj.br/vi0n2/artigos/pdf/>. Acesso em 04 mar. 2016. O
artigo nos mostra a questdo do racismo a brasileira e como algumas praticas racistas sao
encobertas e legitimadas.


http://www.revispsi.uerj.br/v10n2/artigos/pdf/
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Fabio- Vocé ja sofreu discriminacéo por ser umbandista?

Andres- Assim, discrimacéo direta ndo, mas brincadeira, assim, de
determinados amigos. Tipo assim, chegar e falar que recebeu
determinado guia e os amigos falarem: Ah tira esta médo de eré de
mim, ai é complicado, é chato. (14/12/2015)

De que forma criancas e jovens estdo submetidas a todo um sistema de
elaboracdo e discurso preconceituoso e até que ponto isto ir4 interferir na sua
formacdo e comportamento em relacdo as diferencas? Tais questionamentos sdo de
dificil apreenséo, sobretudo, pelo silenciamento que ainda hoje ocorre na sociedade
acerca das religides de matriz afro-brasileira.

O processo educativo € de fundamental relevancia para que se faca essa
reflexdo e para trabalhar questdes relacionadas a afirmacéo de identidades culturais e
étnicas, dado que o processo educativo € capaz de envolver questdes historicamente
construidas e os impactos gerados no modelo de sociedade racista que estamos
vivendo, e na demonizagéo das religibes de matriz afro-brasileira.

Tantas vezes a figura do deménio é posta na vida desses jovens que é
possivel questionar se, em algum momento, esse deménio € assimilado por esses
jovens, perturbando-os psicologicamente-

A prépria ideia do diabo no culto, por vezes parece um grande deboche

cantado e dangado por todos na gira:

Plantou jil6, nasceu quiabo

Plantou jil6, nasceu quiabo

Seu Tranca Ruas é da familia do diabo
Exu Caveira é da familia do diabo
Maria Molambo é da familia do diabo
Maria Padilha é da familia do diabo”®

O inferno, portanto, encontra-se do lado de fora do culto, ja que esta associado
a uma série de valores e normas que nao se aplicam as religibes de matriz afro-
brasileira. Apesar disso, para o colonizador e evangelizador que serve a colonizacgéo,
o inferno representa o lugar ideal para as religides de matriz afro-brasileira. Nesse

sentido, para Munanga (2012):

A implantacdo europeia, como ja foi dito, efetuou-se no plano
psicolégico, utilizando, entre outros recursos, a conversdo do negro
ao cristianismo. A evangelizacdo prestou grandes servicos a
colonizacdo. Em vez de formar personalidades africanas livres,

8 Ponto de Exu. www.pontosdeumbanda.com.br acesso em: 18/02/2016.



http://www.pontosdeumbanda.com.br/
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independentes, capazes de conceber uma nova ordem para a Africa,
ela contribuiu eficazmente para destruir seus valores espirituais e
culturais auténticos, com o0 pretexto de que eram pagaos.
(MUNANGA, 2012, pag. 36).

A desvalorizacdo do negro e de seus valores espirituais reflete a condigcéo
maniqueista pela qual foram colocados, através de um ideal que se pretende fixo e
estigmatizado. Dessa forma, 0 branco se constitui como uma identidade superior. Da
mesma forma operam as representacdes criadas do universo religioso umbandista, no
qual o outro é posto como um objeto que pode ser determinado por uma ideia que nao
é a sua.

S&80 numerosos 0s problemas que a sociedade apresenta, os chamados
problemas sociais, por estarem inseridos na mesma. As diferencas entram nha
engrenagem desses problemas: diferengas de cor, de género, de orientagdo sexual e
de religido.

A escola deve abordar esses problemas, ja que estdo inseridos nos contextos
sociais. Muitas vezes, o aluno filiado a uma religido de matriz afro-brasileira, ndo
consegue se posicionar no ambiente escolar por medo, ou por sentir que ele é
realmente o problema. A escola, como um espaco de saber, cujo conteudo esta para
além das questdes técnicas do ensino, pode ser propulsora para destruicdo de
preconceitos que ocorrem frequentemente nesse espacgo e fora dele. Nesse sentido,
Tony relatou um episoédio de ambiente escolar onde o mesmo sofreu discriminagéo

religiosa:

Tony- Eu, ano passado, estudava de tarde entdo eu ia chegar
atrasado (refere-se ao centro de Umbanda) e ja sai da escola com a
roupa, ai os garotos que estudam a noite, eles disseram: - Ah
cuidado, hein, vai falar com o capeta hoje? Manda ele botar seu
nome na caldeira do inferno. Isto foi dentro do Forte, eu estudo na
Urca, no Forte de S&o Joao, no Est4cio de Sa.

Eu estudava de tarde até o meio do ano, e la eu ndo falava pra
ninguém que era macumbeiro. Mas de manha tem uma menina aqui
gue esta na assisténcia, na segunda fileira, e ela € da minha escola e
da minha sala. Entdo, todo mundo sabe que ela vem se consultar,
gue a gente € macumbeiro. (10/12/2015)

Apontar e tipificar atitudes como essa no espacgo escolar, reconhecendo que se
trata de uma agressdo que fere a liberdade religiosa, seria uma forma de néo
naturalizar essas atitudes, gerando respeito ao préximo. Todavia, geralmente o que

acontece é a indiferenca e a invisibilizacdo dessas atitudes de discriminacdo que
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aparece quando os jovens do Axé manifestam, pela vestimenta ou por simbolos, sua
pertenca religiosa.

Existem privilégios de figuras e simbolos da Igreja Catdlica em espacos
publicos e privados, o que possibilita a convivéncia de criangas e uma familiaridade,
reconhecimento e naturalizagdo desses simbolos. Silva demonstra que 0 mesmo nao
ocorre com os simbolos de matriz afro-brasileira acentuando o tratamento desigual

dado a essas religides. Para Silva (2012):

O mesmo se pode concluir a respeito de privilégios que o Estado
concede a lIgreja Catdlica, como, por exemplo, a presenca de
crucifixos em prédios e reparticdes publicos: constitui discriminagéo
porque se baseia na concesséo de tratamento desigual a um grupo
religioso em detrimento aos demais. (SILVA, 2012, pag. 124).

Com isso, podemos pensar como as instituicbes sociais contribuem para o
hiato existente no dialogo e aceitacdo da diversidade religiosa. Por outro lado, essa
realidade mostra a fragil democracia brasileira que nao respeita o pluralismo existente
na sociedade, pluralismo que faz parte da coexisténcia dos seres humanos e suas
diferencas de tipos e culturas.

Infelizmente, pouca coisa mudou no quadro da histéria sobre as religides de
matriz afro-brasileira, os relatos dos jovens corroboram com a realidade enfadonha do
preconceito vivido no cotidiano. °

Os jovens afirmaram a importancia da Umbanda nas suas vidas, ao mesmo
tempo que alegaram sofrer discriminagéo dentro e fora de casa. No século XXI, ainda
encontramos afirmagfes que remontam a conflitos religiosos da Idade Média, periodo
no qual o diabo assombrava o imaginario das pessoas. O discurso é refeito,
reorientado e propalado pelo advento da tecnologia, mas demonizar ainda € uma arma
usada por algumas religides numa briga de interesses e poder que envolve o mercado
da fé e a sua ideologia cruel.

Dessa forma, esperamos que um dia 0s jovens se sintam realmente
respeitados por sua identidade religiosa e jubilosos por saberem que sua religido pode
adentrar em espagos como a sua casa e escola. Portanto, esperamos que esses
jovens ndo sofram discriminacdo no dia a dia e que ndo se sintam inseguros e
desprotegidos por afirmarem que sdo umbandistas. Como na lenda do espelho, que
sua parte de verdade fragmentada possa ser tdo respeitada como todas as outras,
pois ela é a imagem do lugar que, de alguma forma, o jovem escolheu e/ou foi

escolhido para estar.
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ConsideracgOes Finais

Tentar compreender a realidade do outro partindo de seu olhar necessita de
bagagem tedrica e algumas entrevistas exigem do pesquisador muito cuidado tanto no
processo quanto na conclusdo de suas analises, jA& que estamos lidando com
diferentes discursos e préaticas que estdo em constante movimento de construgéo e
desconstrucdo. Nesse sentido, estamos a todo o tempo lidando com representacdes
que se relacionam com a sociedade em um mundo plural e fragmentado, no qual as
verdades séo tomadas pelas incertezas.

A pesquisa apresentada ndo tinha o objetivo de ir ao encontro da Verdade, pois
trabalhamos numa fronteira entre o material e o mistico no qual o préprio simbolismo
da Umbanda, na sua ritualistica, por vezes € indecifravel, pois compete as entidades
espirituais revelarem e/ou acentuarem o mistério de tantas coisas.

Deste modo, a proposta do trabalho era algo simples e com pretensbes
modestas. Tentamos mostrar um pouco da vivéncia de sete jovens numa casa de
Umbanda e como, a partir dessa vivéncia, eles afirmavam suas identidades, sobretudo
a identidade religiosa, que é flutuante, como quaisquer de nossas identidades. Sendo
assim, tentamos compreender as aspiracfes e motivacdes desses jovens que
abragaram uma religi&o que ainda hoje sofre muitos estigmas e discriminagdes.

Utilizamos, para tanto, entrevistas semiestruturadas e anotagfes de campo
para alcancar o nosso objetivo. Pela limitacdo de tempo por parte dos jovens, estes
sugeriram que as entrevistas fossem feitas no espaco fisico do terreiro. Marcavamos,
entdo, antes ou depois das giras, para que as entrevistas fossem efetuadas.

O espaco religioso € um campo rico de significados, pessoas circulando,
preparativos para o contato com o mundo espiritual, defumacdes para a limpeza, ou
seja, um espaco relacional com o sagrado que possui uma dindmica e movimento
proprios ou, nos termos de Mauss (1974), a atmosfera da dadiva. Desse modo, é
preciso perceber os limites que essa atmosfera causa ao pesquisador: algumas
entrevistas eram interrompidas por outros médiuns mais velhos, as vezes as pressas,
era necessario que o jovem adentrasse ao terreiro antes da gira e iniciasse seu
processo de concentragdo. Como nos informou a jovem Raissa, “é uma concentragéao
absurda para receber a entidade”. E fundamental na casa de Umbanda respeitar esse

comportamento de conexdo com o sagrado.
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No final da gira tinhamos o fator tempo, terminada a sessdo 0s jovens
precisavam limpar a casa e terminada a limpeza ndo podiam se atrasar muito para
voltarem as suas residéncias. O espaco era propiciador para a observacao e analise
da pesquisa e ao mesmo tempo um limitador para o didlogo com o jovem que estava
inserido dentro do cenario da religido e precisava dar conta das suas fun¢des. Sendo
assim, aprendemos a importancia de respeitar o campo religioso e suas
determinagdes, sobretudo compreender um pouco da sua dindmica.

Constatamos, na nossa analise, a contribuicdo da casa de Umbanda como
local de experiéncias e significacdes na vida dos sete jovens. Valorizamos na pesquisa
a experiéncia dos jovens dentro da casa de Umbanda, ja que é por meio dela que
acontece uma construcdo comportamental e um olhar para a existéncia humana
atravessada pelo transcendente, ou seja, pelo universo religioso. Nesse sentido,
confirmamos as seguintes hipéteses levantadas na pesquisa: a) As entidades da
Umbanda auxiliam os jovens em varios contextos da sua vida: afetivo, social, salde e
cultural; b) A casa de Umbanda, para além de um lugar religioso, € um lugar que
posibilita aos jovens o estabelecimento de vinculos socioafetivos e uma constante
troca de experiéncias culturais.

Investigamos como objetivos especificos a filiacdo desse jovem a casa de
Umbanda e os conflitos e processos discriminatorios que os jovens podem sofrer na
afirmacao de identidades.

A busca pelo respeito e pela igualdade na esfera da religido fazendo valer as
suas verdades e a sua identidade religiosa foram acentuadas pelos jovens, com a
compreensdo, por parte dos mesmos, de que se tratava de uma luta antiga, cujas
disparidades nunca foram tratadas com o devido respeito ao reconhecimento dessa
desigualdade e na implantacédo de projetos politicos inclusivos.

Brumana & Martinez (1991, pag. 143) afirmam que a Umbanda é “um
microcosmos da cultura brasileira” e que ela fala sobre a “realidade brasileira e nao diz
pouco”. Entretanto, a sociedade, longe de valorizar os tragos e a importancia cultural,
se apega a forma estereotipada apresentada na tentativa de depreciar e subjugar a
Umbanda e seus filiados. Atentos a essa questdo, muitos jovens umbandistas vém
contribuindo para que o0s preconceitos sobre a Umbanda sejam rompidos,
minimizando os efeitos muitas vezes destrutivos nas vidas dos seus participantes.
Dentre os exemplos, citamos o jovem Viny, que expressou a vontade de cursar

psicologia para auxiliar os umbandistas.
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As falas de Viny, Andres, Tony, Raissa, Marlon, Tabata e Samires nos
auxiliaram a compreender que a Umbanda se constitui como um lugar impar de
aprendizado e vivéncias pessoais. Essas vozes, somadas a vozes de milhares de
filiados umbandistas pelo Brasil, v8o ao encontro a discriminagdo sofrida diariamente
por seus participantes. No entanto, esta pesquisa € um “pedacinho”. Ela ja foi
recortada dentro dos espacos em que foi gerada. Na luta contra a discriminagéo
religiosa, 0s terreiros precisam escutar outras vozes somadas as suas, outros
fragmentos que se unem, j4 que ndo é uma luta que diz respeito somente a esta ou
aguela casa.

Assim, fica aqui registrado que acreditamos na importancia de se trabalhar de
forma multiculturalista em todas as areas possiveis, sobretudo na Educacéo, na busca
de intervir nos problemas causados pela discriminag&o e preconceito racial que sofrem
as religides de matriz afro-brasileira.

A representacdo social da umbanda estd permeada de problematizacdes
geradas pela discriminagéo religiosa, tais como: problemas familiares, violéncia nas
escolas, estigmatizacdes etc. Nesse sentido, 0s jovens reconheceram que a
discriminacao é fruto da ignorancia que nao permite o alargamento da compreensao
acerca da Umbanda e a relevancia nas suas vidas. Embora se trate de jovens com
realidades e contextos distintos nas suas vidas e atividades, todos o0s jovens
envolvidos na pesquisa partiiham de experiéncias comuns no que tange a
discriminacao e também as vivéncias simbdlicas dentro da casa de Umbanda.

A filiacdo religiosa a Umbanda também representou uma ruptura com valores
familiares, pelo qual esses jovens entram em atrito por romperem com uma hierarquia
que estabelece valores e normas. Nessa direcdo, a afirmacéo da identidade religiosa
ndo se estabelece sem conflitos. Entretanto, nenhum dos jovens cogitou a
possibilidade de abandonar a Umbanda, ao contrario, buscam legitimar-se como
umbandistas e propagam suas crengas com 0 uso de tecnologias, como redes sociais.

Se, por um lado, esses saberes das religides afro-brasileiras foram colocados a
margem durante muito tempo por se tratar de uma cultura com origem negra e sem
referenciais positivos nas escolas e na sociedade como um todo; por outro lado, sédo
muitas as politicas afirmativas que buscam ainda hoje que as religides de matriz afro-
brasileira e a cultura negra sejam apresentadas de forma respeitosa.

Os jovens, ao utilizarem as redes sociais para afirmacdo de suas identidades

religiosas, auxiliam na divulgacdo da diversidade cultural, contrapondo-se muitas
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vezes com as deficiéncias do universo escolar, pelo qual o negro, sua cultura e religido

Ssao postos com muitos estigmas. Morin (2001) ilustra bem a importancia da educacéo:

(...) a educacéo deveria mostrar e ilustrar o Destino multifacetado do
humano: o destino da espécie humana, o destino individual, o destino
social, o destino histérico, todos entrelagados e inseparaveis. Assim,
uma das vocacdes essenciais da educagédo do futuro sera o exame e
0 estudo da complexidade humana. Conduziria a tomada de
conhecimento, por conseguinte, de consciéncia, da condicdo comum
a todos os humanos e da muito rica e necesséria diversidade dos
individuos, dos povos, das culturas, sobre nosso enraizamento como
cidaddos da Terra... (MORIN, 2001, pag. 61)

E impossivel para a pesquisa dar conta dessa complexidade humana retratada
por Morin (2001), tampouco o0 mundo que subsiste fora do tangivel, que entra em
confronto com a metodologia cientifica e com hierarquias do saber pela qual, muitas
vezes, a religido é preterida. Nesse sentido, 0s jovens nessa pesquisa muito nos
ensinam sobre essa costura entre o objetivo e o subjetivo no universo religioso e como
a partir disso fazem sua leitura do mundo, desfrutando da liberdade de poder juntar
suas experimentacdes e vivéncias.

A sua existéncia também é questionada pela cosmovisdo religiosa sem 0s
absolutismos que opéem bem e mal, jA que os jovens retrataram que sofrem
interferéncias diretas das entidades espirituais. Apesar disto parecer algumas vezes
prejudicial, conforme vimos com algumas questbes levantadas como doencas e
conflitos, o que parece valer para eles € a finalidade sempre explicada como forma de
crescimento pessoal.

Posto isto, é no itinerario, no caminho que exus, pombagiras, ciganos(as),
malandros(as), pretos-velhos(as), caboclos(as) e toda a falange da Umbanda ganha
objetividade. Neste sentido, se no espaco do terreiro 0 jovem experimenta o preto-
velho sentado no toco no processo de transe ou por meio de um abraco e um
conselho fora do transe, longe da casa de Umbanda eles informaram a certeza que
essas entidades sé@o seus seguidores na sua itinerancia.

A fé ndo se limita ao espaco da casa de Umbanda e, por sinal, todos os jovens
na pesquisa relataram uma religiosidade aflorada anterior a filiagdo a Umbanda, um
transito de procuras e descobertas que os fizeram trilhar caminhos diversos.

Nesse sentido, independente do motivo de filiacdo, todos informaram que se
identificam com a Umbanda e, se por um lado a ritualistica e uma série de exigéncias
parecem prendé-los ao espaco fisico da casa, a significacdo disso oferece um sentido

mais libertador, sentido dado pela fé e suas experiéncias pessoais. Experiéncias que
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oportunizam novas relagdes sociais e afirmacdes de identidades que serdo projetadas
fora da casa de Umbanda.

Dois autores foram fundamentais para andlise desses temas (identidade e
religido), Stuart Hall e Clifford Geertz muito nos ajudaram para compreenséo de como
essa identidade religiosa € mével e apresenta perspectivas diferenciadas, “além das
realidades da vida cotidiana” (GEERTZ, 2013, pag. 82). Sendo assim, as escolhas,
muitas vezes apresentam um carater subjetivo, ndo pontuado necessariamente na
repeticdo de religido dos seus pais.

A vivéncia na casa de Umbanda extrapola seus muros, ja que o0s jovens levam
esse saber religioso para suas vidas e suas trajetérias passam a ser marcadas por ele.
E na diversidade de vivéncias que 0s jovens esperam respeito, pois junto a questio
religiosa, outras identidades serdo reivindicadas, como a questdo de género, a
sexualidade, a raga/cor e a participagdo numa sociedade que lhes proporcione o
respeito necessario.

Vivemos um momento muito dificil da Histéria do Brasil, no qual valores da
democracia como a celebragdo da diferencga, a igualdade e o respeito sdo aviltados
por forcas conservadoras que se espalham por todos os setores da sociedade. Forcas
gue fomentam o racismo, a discriminacdo religiosa, a homofobia e o desrespeito a
mulher. Essa enfadonha realidade ndo pode ser tratada como valores em disputa
politica, como percebemos no empenho de algumas midias ndo comprometidas com
as lutas pelo findar desses crimes. Esses tipos de discriminacdo devem ser tratados,
portanto, como crime e ndo oposic¢des politicas.

Nesse sentido, existe nos dias de hoje uma tentativa de deslegitimar e calar as
vozes de lutas seculares, haja vista 0 aumento de praticas conservadoras, racistas e
de discriminacao religiosa. Diante dessas inquietacdes, a pretensdo nao foi concluir e
dar como encerrado o tema e sim fazer algumas consideracdes em questfes que se
encontram téo presentes e tdo complexas como identidade e religido. Portanto, o
grupo entrevistado afirmou que existe uma crise quando se trata da afirmacéo de
identidades, no sentido classico do termo: (...) fase dificil, grave, na evolugdo das
coisas, dos sentimentos, dos fatos, colapso.84

O preconceito ora é agressivo, ora sutil, pois se esconde em dominagdes
simbdlicas. Ademais, os jovens se relacionam de forma distinta com as situacdes

embaracosas provocadas pela discriminacdo religiosa, e suas respostas ao

8 Mini Aurélio Século XXI. O minidicionario da lingua portuguesa. Rio de Janeiro: Nova
Fronteira, 2002, p. 194.
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preconceito estdo relacionadas com aquilo que eles aprenderam dentro do terreiro.
Nesse sentido Raissa, Tabata e Samires se mostraram mais combativas, conforme a
afirmagdo de Raissa de que “o terreiro a ajudou a nao levar desaforos para casa.”
Andres, Viny, Marlon e Tony nas entrevistas apresentaram um tom mais ameno,
disseram “ndo se importar muito”, ja que reconhecem que a discriminagao € fruto da
ignoréncia e da falta de conhecimento sobre a Umbanda. Em comum, todos
informaram sofrer discriminacéo religiosa ao afirmarem suas identidades religiosas no
contexto social.

O ponto chave é que os sete jovens utilizam as experiéncias aprendidas na
casa de Umbanda para moldar um mundo melhor e tentar minimizar as mazelas que
nés mesmos criamos nesse mundo. Nesse sentido, os umbandistas nos ensinam a
sonhar com um mundo abengoado pela paz de Oxala. Um mundo onde os seres
possam se abragar independente das suas crengas ou convicgoes.

"Um abracgo dado, de bom coracao

E 0 mesmo que uma béncao,

Uma béncdo, Uma béncdo."®

% Ponto cantado no encerramento da gira de Umbanda, momento em que todos os médiuns se
abracam. (26/12/2015, gira de encerramento na praia da Urca, homenagem a lemanja).
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Anexo A

r/
ECEFET!RJ

CEM Iw-_".ll EDERAL DE
EDUCACAC TECHOLOGIZA
CELS0D SLICKOW DV FOMSECA

TERMO DE AUTORIZACAO PARA REALIZACAO DA PESQUISA

Eu, RG Ne° CPF N° AUTORIZO
CPF, aluno do curso de mestrado em Relagdes Etnico-Raciais (PPRER),
CEFET, Maracand RJ, Matricula , a realizacéo de entrevistas

para a concretizacdo da sua pesquisa referente a juventude na Umbanda, com
o titulo de: Sete Jovens numa casa de Umbanda. Construcéo e afirmacao de

identidades. A pesquisa sera realizada nas casa de Umbanda:

Recebi a devida autorizacdo do presidente das casas de Umbanda,
para que a pesquisa fosse realizada nos espagos acima.

Os pesquisador acima qualificado se compromete a:

1- Obedecer as disposicdes éticas de proteger os participantes da pesquisa,
garantindo-lhes o maximo de beneficios e 0 minimo de riscos.

2- Assegurar a privacidade das pessoas citadas nos documentos institucionais
e/ou contatadas diretamente, de modo a proteger suas imagens, bem como
garantem que nao utilizardo as informacgfes coletadas em prejuizo dessas
pessoas e/ou da instituicdo, respeitando deste modo as Diretrizes Eticas da
Pesquisa Envolvendo Seres Humanos, nos termos estabelecidos na
Resolucdo CNS N° 466/2012, e obedecendo as disposi¢cbes legais
estabelecidas na Constituicao Federal Brasileira, artigo 5°, incisos X e XIV e

no Novo Cadigo Civil, artigo 20.

Rio de Janeiro (2016).
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