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Este livro é versòo ligeramente modificada da tese de livre- 

docéncia Umbanda e Questào Moral, defendida ¡unto à Faculdade de 

Filosofia, Letras e Ciencias Humanas da USP. Seu subtítulo, Formaría 

do Campo Umbandista em Sao Paulo, registra nao só o local dos 

levantamentos realizados mas também sua perspectiva de anòlise: a 

nocäo de campo introduz a dinàmica de relacionamento endògena à 

pròpria Umbanda e conduz ao relacionamento exógeno, dentro do 

conjunto de religiòes que o conformam.

No primeiro caso a Umbanda é apresentada em sua diversificado 

inferna, constituida por terreiros e federarías que os congregam. 

Aqueles se constituem no locus de sua producào mitico-rifual, e estas 

nos instancias racionalizadoras e moralizadoras visando à sua 

legitimado. Tanto uns corno outros nào sòo, também, homogéneos. 

Hò, no minimo, urna diversidade entre os milhares de terreiros 

existentes no que se refere à extrado social de seus membros - dai a 

suo dassificado socioespacial em terreiros de periferia, de classes 

inferiores e de classes medios, procedida no estudo. Quanto às 

federndes, hò urna mulfiplicidode délas (69 foram constatadas), 

emboro openos olgumas sejam mais expressivas quanto ao nùmero 

de filiados e à influencia que possum exercer.

No segundo coso, referente ao relacionamento da Umbanda 

dentro do campo religioso, evidencia-se a importancia tanto do 

Kardecismo corno do Candomblé para a sua institucionalizado e 

constituido de seu universo simbòlico. Por essa razòo procura o 

estudo cotejar o crescimento umbandista com o das religiòes citadas, 

consideradas corno seus referenciais mais importantes. Nào despreza, 

contudo, a discussilo das trocas estabelecidas com o catolicismo 

(especialmente o popular) e o protestantismo (especialmente o 

pentecostalismo).

As relades que transcendem a especificidade do campo religioso, 

mas que sao importantes para a compreensào do surgimento, 

desenvolvimento e conformacäo atual da Umbanda, também estäo
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Este traballio ibi originalmente apresentado como tese de Livre- 
docéncia em Sociologia à FFLCH da USP, com o título Umbanda e Questäo 
Moral. Apesar das varias alteracóes quanto à forma, sugeridas pela banca 
examinadora tendo em vista sua publicado, os cometidos origináis foram 
mantidos. Nào obstante, também por sugestäo dos examinadores, alguns 
deles foram enfatizados na presente versào do traballio.

O título original da tese foi substituido; creio que Entre a Cruz e a 
Encruzilhada seja mais fiel ao cometido do traballio, pois dà conta da osci
lado da Umbanda entre o pòlo ocidenta’.-cristào e afro-brasileiro que 
conforman! o seu perfil. Contudo, sei que ao adotà-lo, se ganho em sig- 
mficacao, porco em originalidade: men colega Norton F. Corrèa já se 
utilizou de expi essao semelhante para nomear o capítulo final de sen 
ti abai ho sobie o Batuque gaúcho. Contudo, embora a cruz e a encruzi
lhada se refìram às tradiVòes religiosas crista e afro-brasile ira também 
naquele, nào sào por ele vistas como pòlos internos entre os quais os 
batuques oscilen!. Esta ultima é considerada como elemento simbólico 
central do ethos africano enquanto réplica da primeira em relado ao 
Ocidente; a preocupad0 do autor é antes estabelecer os paralelismos 
entre as duas cosmovisóes do que os sens contrastes. Em decorrènda, 
usa a expressäo “A Cruz e a Encruzilhada"1 e nào “Entre a Cruz e a 
Encruzilhada", conforme faco cu.

1. Norton E ( orn-a. s.d.
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NOTAS METODOLÓGICAS 
E TEÓRICAS

Este livro é finto de mais de ditas décadas de interesse pela Umbanda. 
No esforzó da realizando de ampio projeto de pesquisa sobre eia, levan
tamos dados de natureza diversa, em diferentes fontcs e com procedi
meli tos diferenciados. Levantamos dados objetivos, posteriormente tra- 
balhados quantitativamente, em documentos oficiáis: registros de atas 
de fundando e estatutos relativos a mais de 14 000 tendas de Umbanda, 
a cerca de 2 500 centros espiritas e 1 400 terreiros de Candomblé, junto 
aos Cartórios de Registro de Títulos e Documentos da Capital, por meio 
dos quais obtivemos sens nomes, enderenos, datas de fundando e de filia
ndo a federan-oes. Levantamos dados tanto objetivos como opilativos, 
trabalhados também quantitativa, mas sobretodo qualitativamente, por 
meio de entrevistas com líderes de federanòes e pais-de-santo. Entrevis
tamos dez daqueles, alguns deles por cluas, trés e até mesmo quatro vezes 
subseqüentes, em anos diversos. Realizamos aproximadamente 130 entre
vistas com estes últimos, 87 deles de forma mais homogénea, isto é, obe- 
decendo a um roteiro, em data mais recente (1991), que serviram de 
base para a análise dos terreiros realizada ueste traballio*.  Todas elas 
gravadas e transcritas, compondo um volume de mais de 3000 páginas.

* Os informantes estào numerados de 1 I a I 86. Utilizaremos esta numera<,ào ñas citares que deles 
faremos, acoinpanhadas por indicators quanto ao tipo de seus terreiros: de classe media (CM), de 
classes inferiores (CI) e de periferia (P). Explicila<,oes e delalhes desta tipologia enconuam-se no 
capítulo 9 (... Seus Terreiros ...).



Notas Metodológicas e Teóricas 19
18 Entre a Cruz e a Encruzilhada

Ainda foram observadas ao menos urna sessào - as chamadas “giras” - 
em 32 terreiros visitados, registradas em caderno de campo. Seis terrei
ros, escolhidos em fun^ào de suas característicasjulgadas típicas de casos 
que nos interessavam, foram acompanhados em todas as suas atividades 
ao longo do segundo semestre de 1991.

Levantamos ainda farto material impresso, em primeiro lugar junto 
à imprensa comuni, tanto a “grande” como a “pequeña”, desde meados 
do século passado até fins da última década de 80. Para tanto, vasculha- 
mos os arquivos de O Estado deS. Paulo, levantando a totalidade das maté- 
rias constantes de sua pasta “Umbanda”, que incluí artigos nào só dos 
jomáis da pròpria empresa, mas também de outros diarios e periódicos. 
Para os períodos em que a pasta nào foi organizada, consultamos dire- 
tamente os próprios jornais, porém mediante procedimentos de amos- 
tragem, dado o seu grande volume. Pelos mesmos procedimentos con
sultamos varias outras publicares junto ao Arquivo do Estado de Säo 
Paulo (o órgáo público). Quanto à imprensa umbandista, levantamos 
folhetos, jornais, revistas, livretos e mesmo livros que conseguimos obter 
junto às federates visitadas.

No que se refere à recuperalo do passado, tanto os dados obtidos 
por meio de entrevistas quanto do material impresso valeram-se da memò
ria da fonte de informacào. Mas sào substancialmente diferentes quan
to a se constituirem, corno bem afirmou Maria Helena V. B. Concone1, 
em urna memòria “viva” ou “cristalizada”. No primeiro caso eia é viva poi
que o informante reinterpreta o passado a partir de sua insei^ào no pi c- 
sente; o passado é reconstruido a partir das questòes relevantes no momen
to da entrevista, que presidem nào só a sele^ào dos aspectos pertinentes 
mas direcionam a interpretado. No segundo caso eia é cristalizada por 
nào admitir seiendes ou reinterpreta^òes, objetivada nos termos de seu 
registro ¡mediato do fato. No caso das matérias jornalisticas, sào manti- 
das isentas de influencias temporais. As interpretares e sele^òes sào as 
do momento, “no calor da hora”; apenas o pesquisador e nào o infor
mante as submeterá a reinterpretacòes. Por outro lado, há documentos 
produzidos “sobre” a Umbanda e “pela” Umbanda. A parte em que pre
dominan! as reconstituicòes por meio de depoimentos tomados e os docu
mentos sobre eia chamaremos de memòria; a parte em que predominami 
os depoimentos produzidos por eia chamaremos de historia, seni que 
esta distincào tenia maior rigor. Trata-se apenas de urna classificacào.

ì Maria Helena '.'illas Boas (ioncone ( 1983). Leudo Jomáis: .4 Memòria Cristalizada.

Os exaustivos levantamentos a que nos dedicamos ao longo de tan
tos anos justificam-se pela necessidade, por nós sentida ao entrarmos 
em contato coni a literatura especializada, de documentar a realidade 
e a especificidade da Umbanda em Sào Paulo. Embora reconhecida- 
mente importante no contexto do movimento umbandista nacional2, a 
maioria dos estudos mais amigos e mesmo dos mais recentes preferirán! 
sempre infe ri-la a partir dos quadros mais genéricos sobre aquel e movi
mento, liderado pela Umbanda carioca e pela fluminense. Roger Bastide, 
apesar de ter dedicado traballio especial à “Macumba Paulista”3, nào se 
atém à Umbanda paulista, ao dissertar sobre o “Nascimento de urna 
Religiào”4: sua argumentado foi toda assentada nos documentos pro
duzidos pelo I Congresso Nacional de Umbanda, realizado em 1941 no 
Rio de Janeiro, em que houve claro predominio dos líderes umbandis- 
tas de Sào Paulo. Càndido Procópio Ferreira de Camargo preocúpen
se muito mais com o Kardecismo do que com a Umbanda em seu estu- 
do feito com base na realidade dessas religiòes em Sào Paulo5. Renato 
Ortiz6, embora tenha coletado parte de seu material nos terreiros de 
Sào Paulo, pretenden realizar antes unía análise sobre “Umbanda e 
Sociedade Brasileira”, conforme anuncia no subtítulo de sua obra. Diana 
Brown chegou a escrever “Unía Historia da Umbanda no Rio”7. Mas 
muito pouco se conhecia sobre a Umbanda paulista. De maneira geral, 
pressupunha-se ser eia urna simples extensáo da carioca, seni peculiari
dades ou idiossincrasias.

Apesar de ser nosso estado empiricamente circunscrito a Sào Paulo, 
eremos serení possíveis algumas generalizares. Esperamos seja ele reve
lador de alguns dos principáis aspectos, tanto históricos como de con
fuí ma^ao atual desta nova religiào, em sua generalidade. Acreditamos 
sobretodo que a estrutura do campo religioso composta por terreiros e 
fcderacoes (ou pais-de-santo e líderes federativos) e a dinàmica de suas 
relacoes devam reproduzir-se também nos demais Estados onde eia se 
encontré implantada. Ao tornar melhor conhecida a Umbanda paulis
ta, creio, portanto, estar contribuindo para a compreensào fenomeno
lògica da religiào estudada.

2. Ortiz justiíicou a escolha da cidade de Sào Paulo como campo de pesquisa, porque "Ai. a tendencia 
à organizado e à burocratizacào do culto se aprésenla de forma bastante clara c iá bem avancad i" 
Renato Ortiz (1991). p. 11.

3. Roger Baslide (1973).
4. Roger Bastide ( 1971 ).
5. C. P. Ferreira de ('.amargo (1961).
6. Renato Ortiz (1991).
7. Diana Brown ( 1985).
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Em linhas gerais, os estudos sociológicos mencionados caracteri- 
zam-se pelas suas preocupares de ordern macrossociológica, chegando 
a interpretacòes abrangentes sobre a Umbanda, seu sentido e seus papéis 
na moderna sociedade brasileira. Com tais objetivos, só poderiam pren- 
der-se à captalo dos processos mais genéricos, válidos para a Umbanda 
em sua abrangéncia, sem preocupa^òes com as realizares particulares 
dos mesmos em fun?áo de peculiaridades regionais. Por outro lado, exis
te m os trabalhos antropológicos que se dedicaran! ao estudo de um mito 
específico, como por exemplo, o de Liana Trindade sobre os Exus8, do 
universo simbólico de um terreiro, como o de Wonne Maggie A. Velho9, 
ou mesmo de um conjunto de terreiros como o de Brumana e Martinez10. 
Apesar de o primeiro deles ter urna base empírica que se estende a um 
grande nùmero de terreiros e de este último ter pretensòes interpretati
vas generalizantes, todos eles propóem-se à análise de um fragmento da 
realidade bem delimitado, ao contràrio dos abrangentes trabalhos socio
lógicos. Creio estar faltando um estudo “de mèdio alcance” sobre a 
Umbanda, que enfrente a tarefa de revelar suas peculiaridades e vicissi
tudes, sem perder de vista, contudo, alguns dos parametros teóricos mais 
ampios e sua realidade fenomenològica. Nosso traballio nào pretende 
ser, embora bastante genérico, uni estudo exaustivo e globalizante, sim- 
plificando-a a partir de urna interpretado univoca. Ao contràrio, preten
de captar dentro do campo umbandista nào urna linha exclusiva de desen- 
volvimento, mas sua complexa cliversidade, suas rupturas e contradices.

Nosso traballio propóe-se, pois, a fornecer urna visao histórica da 
Umbanda em Sào Paulo e de sua conformalo atual. Preocupam-nos 
nào só a dinàmica interna do campo religioso umbandista, as relates que 
se estabelecem entre terreiro e federalo, de um lado, e pai-de-santo, 
médium e cliente, de outro, mas também aquelas exógenas a este campo, 
com outros cultos, grupos e institui^òes da sociedade global. Partiremos 
destas últimas, que serào vistas juntamente com o levantamento históri
co, para chegarmos àquelas, ñas análises fináis a que procederemos.

Foi decisáo metodológica nossa deixar os informantes falarem. 
Preferimos transcrever trechos, ás vezes longos, tanto de entrevistas quan
to do material jornalístico, a parafraseados, salvo em algumas circuns
tancias em que a paráfrase impóe-se como resumo. Talvez tenhamos per
dido em termos de concisào, coni o traballio avolu mando-se um pouco 

8. ] iana Maria Salvia Lríndade ( 1985).
9. Ivonne Maggie Alves Velho ( 1975).

!(). Fernando G. Brmnana c Elda G. Martinez ( 1991).

mais do que o conveniente, mas eremos ter ganho no aspecto documen
tal e preservado o “sabor” dos depoimentos, nào os submetendo a urna 
honiogeneizagáo pasteurizante. Por esta mesma razáo procuramos pre- 
servá-los o mais próximo possível da linguagem do informante, introdu- 
zindo um mínimo de altera$óes necessárias à salvaguarda de seu senti
do na linguagem escrita.

Um dos nossos objetivos, ao proceder ao levantamento histórico 
da Umbanda paulista, foi o de verificar as suas origens; aborrecia-nos 
sobremaneira a imputado de urna origem carioca para um fenómeno 
de encontró e, como diria Roger Bastide, de interpenetrado de civili- 
zafóes que ocorrera ao menos em varios Estados das regiòes Sul e Sudes
te do país. Coni o passar do tempo e a verificado de que ao menos o 
modelo de organizado da Umbanda, proposto pelas federacòes paulis- 
tas, tinha realmente urna grande ligado coni o movimento nacional lide
rado pelo Rio, deixamos de nos preocupar tanto coni a questào. Além 
do mais, a (entào) recente tese de Liana Trindade11 tào beni se ocupou 
dela que nos bastará remeter ás suas constatares no momento conve
niente. Nosso traballio, tanto este livro como os artigos anteriormente 
publicados so.ne a mesma Umbanda, conforme beni percebeu um seve
ro e arguto crítico12, assenta-se na no?áo de campo religioso, identificada 
a Bourdieu, o que conduziria a análise antes à dinàmica estrutural que 
à génese. Nào obstante, estamos mais próximos de Weber (do que daque- 
le autor), cujas preocupares com as formas origináis de desenvolvimen- 
to das tradir es religiosas nos autorizan! teoricamente a formular algu
mas considerares sobre a origem e a expansáo inicial do campo umban
dista, as quais nào dispensaremos.

Os estudos mais abrangentes sobre a Umbanda, acima referidos, 
enfocai am na como sendo unía religiäo afro-brasileira, estigmatizada em 
íuncáo de suas 01 igens negras e margináis, em busca de sua legitima^ào 
social. Rogei Bastide, apesar de seu ponto de partida de inspirado dur- 
kheimiana em que opòe a Macumba - magia individualizada e desagre
gados à Umbanda - ideologia coletiva e agregadora, interpreta esta últi
ma como sendo o resultado, no plano ideológico, da integrado do negro 
proletarizado à sociedade de classes brasileira de inicios do século13. Em 
conseqüencia, seguem-se os inevitáveis processos de moralizado e racio-

11. Liana Maria Salvia Trindade ( 1991 ).
12. Renato Orliz. "Breve Nota sobre a Umbanda e suas Origens" (1986).
13. Roger Bastido (1971). 
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nalizafäo de sens mitos e ritos e o surgimento de um corpo ético-dou- 
trinàrio compativel com as vigencias religiosas e moráis. Esquecendo-se 
de que a Umbanda seria antes ideologia do que religiào para este autor, 
o processo de passagem da Macumba à Umbanda seria homólogo ao da 
passagem da magia à religiào, tal como o concebe Max Weber14. Mais 
próximo ainda da perspectiva weberiana está Renato Ortiz, que inter
preta a Umbanda como simbolicamente representada na “morte bran
ca do feiticeiro negro”15, em que a sua legitima^ào social e os correlatos 
processos de moralizado e racionalizado significam a inelutável perda 
de sens conteúdos negros e mágicos, substituidos por práticas rituais e 
conteúdos ético-doutrinários brancos e cristáos.

No trabalho agora desenvolvido, pretendemos retomar estas ques- 
tóes a partir desta mesma perspectiva weberiana e, com base na análise 
do material de campo, rediscuti-la. Isto nào significa dizer, contudo, que 
assumiremos urna posido ortodoxa: a análise deste autor, embora tipo
lógica, está calcada ñas matrizes históricas da sociedade ocidental, euro- 
péia. Os processos de racionalizado e moralizado que conduziram da 
magia à religiào (sem, contudo, eliminar a primeira) foram endógenos 
àquelas matrizes, respondendo a processos mais ampios de mudanza 
social pelos quais passava a sociedade ocidental, tanto económicos como 
políticos. No caso particular em tela trata-se antes de um fenómeno que 
R. Bastide muito apropriadamente chama de interpenetracào de civili
zares bastante heterogéneas, num contexto de dominagào pela lonja. 
Aliás, o pròprio Weber dà urna abei tura para a análise destes casos, ao 
reconhecer que o dominio de urna populado sobre outra pode condu- 
zir à redudo à magia da religiào do dominado, na ótica do dominador: 
ueste caso, magia seria religiào subalterna.

Nossa problemática teórica passará, entào, necessariamente, pela 
análise da dicotomia religiào-magia. Embora eia nos seja conhecida, nào 
faremos aqui sua discussào exaustiva. E este antes um dominio antropo
lógico do que sociológico e creio que outros já a realizaran! com maior 
competencia16. Restringindo-nos à sociologia, quero lembrar apenas que, 
na tradicäo sociológica clàssica, há a inequívoca identificado da magia 
à amoralidade (quando nào à imoralidade) em oposicào ao caràter fran
camente moral da religiào. Em Durkheim, a estreita afinidade da vida 
social com a religiào faz desta a pròpria fonte da moralidade; em oposi- 

14. Max Weber (1964), " Pipos de Comunidad Religiosa (Sociología de la Religión)’’.
15. Renalo Ortiz (199! .
Ki. Por esemplo. Liana Maria S. Trindade (1985).

do, a magia é duplamente amoral, tanto por sua apropriacào corno por 
sua destinado, ambas individuáis17.

Em Weber, temos a religiào se afirmando enquanto obediencia a 
mandatos éticos que se sobrepóem à manipulado mágica desvinculada 
de preocupares de ordern moral18. Ligadas ás figuras do profeta, que 
exige obediencia a principios éticos e a valores absolutos emanados de 
urn deus transcendente, e do sacerdote, que racionaliza e moraliza tais 
principios de acordo com as demandas dos leigos e sens interesses pró
prios, as religióes apresentam-se como formas privilegiadas de orienta
do da conduta. A condilo primeira para sua emergencia seria a que- 
bra do predominio mágico, o afastamento ou a neutralizado da magia. 
Esta, essencialmente manipulativa e instrumental19, constituiu-se em obs
táculo ao processo racionalizado!' e moralizado!' que desembocou na for
marán das religióes éticas.

Assim como Durkheim, também Weber coloca a magia no pòlo da 
amoralidade; sendo, contudo, típicos-ideais sens conceitos, nào incorre 
ele na oposRáo radical, encontrável naquele autor, entre eia e a religiào. 
Enquanto formas de crenga em poderes e seres superiores, ambas se 
igualariam, opondo-se apenas em termos das atitudes diferenciadas para 
com estes poderes, respectivamente, de coerzo ou propiciado. Desta 
forma, nào se exchiiriam necessariamente em casos concretos, poden- 
do combinar-se de formas variadas20. Se para Durkheim a dicotomia é 
empírica, reproduzindo a oposicào indivi duo-sociedade, para Weber eia 
é lógica e centrada ñas atitudes opostas diante do carismàtico, de súpli
ca ou de manipulacào21.

Por mais distanciadas que sejam as interpretados da vida social por 
pai te dos autores clássicos que elegeram a religiào como fenómeno cru
cial paia seu entendimento, há em ambos a mesma clesqualificado da 
magia, enquanto despi ovida de moralidade. Embora sigamos de perto, 
no traballio que se segue, as diretrizes weberianas, aceitamos o pressu- 
posto teórico de G. Gurvitch22, para o qual a magia nào é avessa à mora-

17. Émile Durkheim (1991).
18. Max Weber (1964).
19. Weber admite a existencia de urna “racionalidade intrínseca", "de acordo com as regias da experien

cia" (o/?. rd., p. 328), mas distanciada da racionalidade com relajo a (ins ou valores, as que impor
tan! em sua análise. Por outro lado, apenas urna vez chegou a referir-se à "ética mágica", em todo o 
seu tratado sobre a religiào de Economia e Sociedade (Ibidem, p. 354).

20. Ibidem, p. 343.
21. A posifào de Weber quanto a isso está muito próxima à de James Frazer ( La Rama Dorada. Fondo de 

Cultura Econòmica, Mexico. 1956). einbora jamais lenita l'eilo referencia a este autor.
22. Georges (lurvitch ( 1956). 
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lidade; prefere eie entendé-la nào como essencialmente amoral ou ten
dente à imoralidade, mas corno urna afirma^ào do desejo e do diverso 
frente à moralidade estabelecida. Diante desta, apresentar-se-ia corno 
urna moralidade de aspiralo por parte de segmentos minoritários ou 
subordinados no interior de urna dada sociedade. Nào se trataría mais, 
no caso deste autor, da oposicào entre o individuai e o social ou entre 
simplesmente dois tipos de atitudes diferenciadas diante do sagrado, 
mas de dois principios éticos diversos representando a heteronomia ou 
a autonomia diante do social.

Enquanto a sociologia clàssica nos sugere constituirse a magia em 
desvio individualizante e transgressor, ou ainda num obstáculo a serven- 
ciclo no processo racionalizado!' e moralizado! de constituido do mundo 
moderno, a sociologia contemporánea nos sugere outros caminhos, enca
rando-a como um dos fatores propiciadores da resistencia à imposi^ào 
das vigencias socioculturais. De fator visto como socialmente negativo, 
passa a ser considerado positivamente como dimensào da realidade dota
da de virtudes específicas. Pretendemos remeter esta discussào em torno 
da magia e da religiäo ao contexto do campo umbandista a ser analisa
do. Trata-se, é certo, de urna extrapolacáo, pois os autores limitaram-se 
ao contexto de sociedades primitivas (Durkheim, Curviteli) ou da socie
dade ocidental em gestacáo (Weber). Mesmo tratando-se de religiäo sur
gida em contexto peculiar, moderno e capitalista, creio ser válido o pro
cedimento, pois suas raizes mágicas sao recentes e persistentes, embora 
já algo comprometidas por processo endógeno de moralizado, como 
teremos oportunidade de demonstrar.

Urna questäo semántica se faz necessàrio discutir nesta introdujo. 
Trata-se dos conceitos de moral e ética, de ampia presenta na sociolo
gia clàssica. Em Durkheim, que utiliza predominantemente o termo 
moral com o sentido aproximado de beni coletivo, de coisas pertencen- 
tes ou referentes á sociedade em sua totalidade, frente ao que o amoral 
estaría referido aos interesses individuáis. A autoridade moral apresen- 
tar-se-ia sempre como característica precipua do sagrado-social, fonte de 
seu poder de impor-se ao profano-individual23. O termo ética está antes 
associado a Weber, para quem poderia ser definido como “conjunto de 
principios orientadores da conduta”, nào necessariamente referido à 
sociedade em seu todo, mas certamente associado a um grupo definido 
qualquer; é assire que o autor se refere, por exemplo, á ética económi

ca de urna religiäo específica. Embora os empreguemos indistintamen
te ao longo deste traballio, nào tèm eles para nós a conota^ào durkhei- 
miana de oposicào entre o individuai e o social. Estamos mais próximos 
a Weber, para quem a ética é sempre coletiva e oposta a outras éticas. 
Está sempre ligada aos interesses materials e ideáis de determinados gru
pos, expressa por meio de máximas e principios, contida em regras de 
comportamento e normas que orientam a conduta individuai, estimu- 
lando-a ou cerceando-a.

Henrique Dussel24 introduz urna diferenciado de sentidos relati
vos aos conceitos de moral e ética. O primeiro estaría restrito às prescri
bes da ordern estabelecida, com fun^òes de controle social, em oposi- 
^ào ao segundo, que diria respeito às disposiQÒes voltadas à realizando 
de novos projetos sociais com sentido de autonomia frente ao estabele- 
cido. Apesar da necessària distincào entre estes dois aspectos envolvidos 
na problemática moral, preferimos fazé-la, dentro do campo do sagra
do, por meio da dicotomia magia-religiào. O ético-inovador de boje pode 
ser a moral estabelecida de amanhà, assim como esta, de hoje, pode ter 
sido aquele, ontem. Já Weber afirmava que a ética religiosa anunciada 
pelo profeta seria específicamente ¡novadora apenas no momento de 
seu surgimento. A rotinizagáo da comunidade religiosa e a banalizaqáo 
da mensagem profètica levadas a efeito pela pràtica sacerdotal culmina
rían! por criar urna nova tradito ou legalidade que neutralizarían! os 
efeitos contestadores da profecía ética original. Tenderemos a usar, por
tanto, ética e moral como sinónimos, o que absolutamente nào aconte
cerá em relacào a magia e a religiäo.

Os estudos sociológicos sobre a Umbanda, embora ainda atuais sob 
m ulti píos aspectos, estäo um tanto defasados no tempo. O mais recen
te deles, o de Renato Ortiz, foi defendido, como tese, em 1975. Apesar 
de Bastide, Camargo e Ortiz, entre outros, terem dado contribuiQÓes até 
hoje nào ulti apassadas e de sens estudos terem enfocado aspectos inques- 
tionavelmente i elei antes da Umbanda, nào esgotaram as perspectivas 
de análise possíveis nein captaran! as suas tendencias mais atuais de desen- 
volvimento. Partindo das características mais gerais, expressas pelo movi
mento federativo em sua busca de legitimado, deixaram em segundo 
plano a Umbanda vivida na realidade cotidiana dos terreiros, mais pró
xima da vida real das populares periféricas antes preocupadas com seus 
problemas imediatos do que com o boni nome público ou a respeitabi-

23. Emile Durkheim (1991). 24. Henrique Dussel ( 1986)
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lidade do culto. No presente estudo propomo-nos a levar em considera
lo ambas as formas da Umbanda, a das federacòes e a dos terreiros, em 
suas especificidades, convergencias e oposi^òes, compondo um quadro 
mais ampio e mais atualizado do que o realizado até entào. Sem nos des- 
curarmos da discussào sobre o processo de moralizado, que acredita
mos ser a mais instigante das questòes que emergem do cotejo entre o 
empírico e o teórico relativo à Umbanda.

Neste capítulo inicial gostaria ainda de resumir criticamente alguns 
dos principáis trabalhos realizados sobre a Umbanda, alguns já referi
dos, outros nào. Trata-se de um primeiro diálogo com os autores, a ser 
aprofundado nos capítulos subseqüentes em aspectos mais específicos. 
Nào será ele exaustivo, mas se travará preferencialmente com aqueles 
autores em relado a cujas abordagens, mesmo as criticando, nos senti
mos mais próximos e dos quais somos de alguma maneira devedores. As 
ausencias nao significan! julgamento negativo de valor; devem-se apenas 
ao distanciamento de abordagens que transformaría suas inclusóes em 
simples reafirmadles i m proficuas para nossas finalidades.

Dentre todos os autores que se dedicaran! ao estudo dos cultos 
afro-brasileiros, Roger Bastide permanece ainda em posido de desta
que, dados o volume e a qualidade de seus escritos. Embora nào tenha 
dedicado mais do que um capítulo de sua “grande tese”25 e um ou outro 
artigo à Umbanda, no conjunto de sua obra elaborou um esquema inter
pretativo no qual eia ocupa posicào relevante. Tivemos a oportunida- 
de de realizar um apanhado crítico de sua grande contribuido ao estu
do dos cultos afro-brasileiros26 27, cujos aspectos mais essenciais retoma
remos aqui.

Foi Duglas Teixeira Monteiro quem beni desvelou, em sua apre
sen lado da edid° norte-americana de As Religióes Africanas no Brasil21, 
os pressupostos da sociologia da religiào de Roger Bastide, contidos em 
suas análises dos cultos afro-brasileiros. Demonstrou eie ter o estudioso 
francés eleito o Candomblé como o paradigma destes cultos, concebi
do também, em fundo de suas características comunitárias e de preser
vado de valores tradicionais, corno constituindo urna religiào. Em con- 
traposicào a eie a Macumba e a Umbanda se apresentariam corno duas 
degradacòes, a primeira màgica, em funcào da apropria^ào individuai 
de suas crencas por feiticeiros privados de controle comunitàrio, e a 

25. Roger Bastide, “Nascimento de urna Religiào” ( 1971 ).
26. l isias Nogueira Ncgrào. "Roger Bastide: Do Candomblé à Umbanda".
27. Duglas T. Monteiro (1978)

segunda ideológica, enquanto resultado da integrado do negro à socie
dade de classes nascente, do surgimento do proletariado negro. Em nosso 
artigo acima referido, concordamos com que o privilegiamento do 
Candomblé, lido como paradigma do sagrado autèntico segundo Bastide, 
realmente derivou-se de concep^óes valorativas sem respaldo sociológi
co, como quería seu crítico. Nào obstante, estaría ele ancorado em:

1. Certos prmcípios lógicos - concep^öes de ordern e pureza que carac- 
terizariam o Candomblé e o contraporiam as duas formas degradadas.

2. Razöes de ordern teórico-conceitual - o apego ás concep^óes durkhei- 
niianas da oposito entre religiào e magia, decorrente da dicotomia 
indivíduo-sociedade.

3. Sua metodologia, que o conduziu a prolongados e cuidadosos estu- 
dos sobre o “paradigmático” Candomblé e, comparativamente a estes, 
superficiais e rápidos estudos sobre as “degradadas” Macumba e 
Umbanda.

De maneira genérica, pode-se dizer que o caráter nào característi
camente religioso destas, para o autor, nào as tornou merecedoras do 
mesmo tratamento metodológico compreensivo dispensado ao “autén
tico” Candomblé; acreditando existir entre 1944 e 1953, época em que 
realizou suas pesquisas, “somente a Macumba individualizada e nem um 
centro de Espiritismo de Umbanda”28 em Sào Paulo, limitou-se a repro- 
duzir os preconceitos do noticiário jornalístico da época, predominan
temente policial, em que a Macumba ou a Umbanda nascente de entào 
apareciam indissoluvelmente ligadas à criminalidade.

Nossos levantamentos demonstraran!, e documentá-lo-emos opor
tunamente, a existéncia de terreiros de Umbanda montados como gru
pos organizados desde ao menos a década de 20. Quando Bastide reali
zou suas pesquisas eles já estavam presentes, embora objetos de intensa 
perseguid0 policial, o que os forcava a se registraren! como se fossem 
centros espiritas, na tentativa de a eia se furtarem. Foi, aliás, justamen
te a repressào de que foram vítimas que os criminalizou e os colocou no 
noticiário policial; buscando unicamente ai sua fonte de informacòes 
sobre eles, nào poderia Bastide senào encontrar a confirmado para sua 
tese da Macumba como desvio individualizante e degradado magica de

28 Roger Bastide (1973). p. XV. Conforme poderemos constatar adiamo. o autor ostava equivocado, pois 
em 1953 já havia 85 terreiros de umhanda registrados em cartono, na cidade de Sào Paulo. 
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cultos afro-brasileiros previamente existentes. Cremos que o caráter para
digmático atribuido por eie ao Candomblé fechou-lhe os olhos para nela 
ver mais do que simples magia corrompida e afim à marginalidade; bas- 
taram-lhe as tendenciosas noticias policiais para lhe confirmar o pressu- 
posto teòrico.

Quanto propriamente à Umbanda, se Ihe é lícito o epiteto de ideo
logia que o autor Ihe conferiti, já que se trata de reelabora^òes de mitos 
origináis em fun^ào de interesses sociais beni definidos, este aspecto nào 
esgota, contudo, sua realidade. Seu universo simbòlico foi elaborado de 
forma popular, espontánea, como refl exo ¡mediato da vivencia de seus 
elaboradores, para entáo ser apropriado pelos intelectuais e líderes 
umbandistas que o redefiniram em fun^ao de parámetros exógenos. 
Frente ao Candomblé, paradigma do sagrado autentico mas que teria 
para o pròprio Bastide um sentido de resistencia cultural - ideològica, 
portanto - nào há como considerá-la distorno. O conteúdo ideològico 
está presente em ambos, embora com sentidos inversos, contestadora 
num caso e integrativa no outro.

Se Bastide, consciente da complexidade dos cultos afro-brasilei
ros, elegeti a problemática do negro como “fio de Ariadne” que o con- 
duziu até eles, pode-se afirmar que Càndido Procópio Ferreira de 
Camargo, que pesquisou a Umbanda na mesma época29, teve ponto de 
partida inverso. Seu paradigma nào foi o Candomblé mas o Kardecismo, 
que consistiría em um pòlo branco, ocidental e impregnado de ética 
cristà, de um continuum espiri la que teria na Umbanda o seu outro pòlo, 
negro e mágico: entre ambos Laveria urna infin idade de gradacóes, 
casos intermediários mais próximos de um ou de outro. Nào obstante 
a Umbanda se constitua em um dos pólos de seu gradiente, prevalece
rán! em seu estudo as preocupares com o pòlo oposto. As fundoes tera
peutica e de integrafo ao universo cultural da cidade grande, para o 
autor característica do Kardecismo, também seriam desempenhadas 
por eia. porém com menor grau de eficácia, e isso à medida que incor
porasse traeos daquele. Embora presente no continuum, nele teria posi- 
?áo secundária.

Cremos ter sido a idéia do continuum o grande merito do autor, 
pois por meio dele pode-se demonstrar a complexidade do campo reli
gioso analisado, seni apelar a tipologías sempre insatisfatórias. Cada ter- 
reiro, depende ido da absorban de traeos kardecistas e umbandistas, 

29 < ¡andido Procópio Feri en a de Camargo (1961 )

apresentar-se-ia de forma sempre original, próximos de uns e distancia
dos de outros, constituindo, contudo, um microcosmo sempre específi
co. Para nós, apesar da validade e da utilidade do conceito do ponto de 
vista metodològico, Laveria a necessidade de redefinir a questuo do pòlo 
negro-màgico. A Umbanda, acreditamos, seria o conjunto das formas 
combinatorias intermediarias entre os dois pólos, podendo estar mais 
próxima de um ou de outro; o pòlo negro deveria ser considerado como 
constituido pela antiga Macumba, attualmente referida como Quimbanda - 
isto nos anos mais remotos de realizacào do estudo. Ou. entào, o prò
prio Candomblé, em anos mais recentes. A U mbanda deve ser vista como 
forma sincrética, ou sintética, como diría Ortiz30, sempre constituindo- 
se ao menos de um mínimo de elementos do pòlo do qual cada terrei- 
ro estaría mais distanciado. O problema da idéia do continuum espirita 
parece mesmo ser relativo à defmicào de seus pólos: o mesmo autor 
acima citado prefere considerá-lo como sendo mais e menos ocidenta- 
lizado e, em estudo recente, Brumana e Martinez também o consideram 
válido, mas propóem como pólos a Umbanda que aceita cabalmente a 
idéia de feili^aria e aquela que nào a aceita de forma alguma31.

O estudo de Maria Helena V. B. Concone - Umbanda: Urna Religiäo 
Brasileira3- - tem, entre outros, o mérito de ter percebido o caráter nacio
nal da religiäo considerada, conforme consta inclusive de seu título. Nào 
mais um culto afro-brasileiro, mas brasileiro, conforme desvelou a aná
lise de sens mitos. Tanto assim que perpassaram pelo seu movimento 
organizativo conceptúes nacionalistas as mais retrógradas, como o inte
gralismo, conforme idéia insinuada no traballio citado e explorada em 
artigo posterior33. Trata-se de estudo pioneiro sobre a Umbanda, talvez 
a pi uncirá tese de doutorado defendida sobre eia, modesto em seus pro
pósitos mas que contém ainda as melhores análises que se produziram 
sobre o ti anse de possessào em contexto umbandista.

De lodos os estudos sociológicos que focalizaran! exclusivamente 
a Umbanda, A Morte Branca doFeiticeiro Negro, de Renato Ortiz34, é, sem 
dúvida, o mais abi angente e relevante. Com sólida base empírica e segu
ra orientado teórica, aprofundaas análises de seu mestre Roger Bastide, 
de cujas idéias da superioridade religiosa do Candomblé nào pardilla,

30. Renato Ortiz ( 1980). "Do Sincretismo à Símese".
31 Renato Ortiz. ( 199 i ) : Brnmana e Martinez ( 1991 ).
32. María Helena Villas Boas Concone (1987).
33. Maria 1 telena Villas Boas Concone ( 1981 ).
34. Renato Ortiz (1991). 
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mas de quem herdou a preocupado quase exclusiva com o discurso dos 
intelectuais e líderes da Umbanda como legítimo representante de seu 
universo mítico e ideológico. De fato, toda sua análise dos mitos e ritos 
da religiào, bem como a de sua legitimado e integra?áo crescentes foram 
fundadas ñas concepcòes de Matta e Silva, Cavalcanti Bandeira, Oliveira 
Magno, Lourenco Braga, Aluísio Fontenelle35, entre outros conhecidos 
autores umbandistas. Sào análises perspicazes e instigantes mas que nao 
podem ser, acreditamos, extrapoladas para o conjunto da Umbanda, 
construidas que foram sobre sistematiza?öes e racionalizacóes na maio
ria das vezes marcadamente pessoais e que nào atingem senáo um peque
ño grupo de letrados. Conforme demonstraremos, o cotidiano da Umbanda 
nada ou muito pouco tem a ver com elas.

Partindo ainda de Roger Bastide, Ortiz emende a Umbanda como 
símese, no sentido positivista do conceito, de influencias culturáis dife
renciadas quanto à procedencia - católicos, afro-brasileiros e kardecis- 
tas - que se fundiram de forma a gerar um produto novo, sem o predo
minio de qualquer um dos sens elementos constitutivos. O Candomblé, 
ao contràrio, mediante a manuten?áo privilegiada da matriz africana, 
consistiría, este sim e por esta mesma razào, em caso de sincretismo36. 
Embora o autor interprete a Umbanda como um produto cultural sin
tético, isto é, algo novo produzido pela fusáo de matrizes diferenciadas, 
eremos que, ao longo de seu estudo sobre eia, tenha privilegiado os ele
mentos brancos e ocidentais sobre os negros e mágicos: nào é por acaso 
que o feiticeiro negro tem morte branca. Neste caso teríamos entào, nos 
próprios termos defendidos pelo autor, nào urna forma de sin tese, mas 
sim um novo sincretismo, com a predominancia dos valores culturáis 
brancos e cristäos.

(’remos que Ortiz, ao tentar superar as insuficiencias do culturalis
mo e afirmar a precedéncia do social37, resvalou para um estruturalismo 
reducionista do fenómeno estudado. A Umbanda seria, para ele, urna 
resposta cultural necessària a um tipo peculiar de sociedade, a de clas- 

35. W. W. Mana e Silva (1970): Cavalcanti Bandeira (1970); Oliveira Magno (1952): l.ourenco Braga 
(1956); Aluísio Fontenelle (1952).

36. Renato Ortiz, "Do Sincretismo à Símese" ( 1980).
37. "A um movimento de transformacào social corresponde um movimento de mudane» cultural, isto e,

as « rencas e práticas afro-brasileiras se modifican!, tomando um novo significado dentro do conjun
to da sociedade brasileña. Nesta diaiética entre o social e o cultural, observaremos que o social desem- 
penha um pape! < elerminante." Renato < )i liz ( 1991 ), p. 15. Embora o autor l’ale cm diaiética ao refe-
rir-se as relacoes entre o social e o cultural, sua idéia da Umbanda enquanto símese homogénea, ou 
fusao de tradi<,ó:-s religiosas, opondo-sc ao Candomblé- enquanto sincretismo, aproxima sua concep
to tiestas relatóos antes do seu sentido positivista.

ses, urbanizada e industrializada, em consolidado ñas regiòes Sul e Sudes
te do país a partir da terceira década do século. Urna sua “exigencia ou 
decorrènda inexorável: far-se-ia inelut.ável o seu aparecimento como 
expressáo religiosa compatível com este tipo de sociedade38.

Embora utilizando conceituacào weberiana (racionalizado, mora
lizado, legitimado), sua visáo teórica do campo umbandista parece-nos 
mais próxima do estruturalismo marxista. Nào se trata de “afinidade ele- 
tiva” entre duas esferas diferenciadas da vida social, mas de simples cau
sado, mesmo de determinismo. A propósito, no caso específico da aná
lise do citado campo, é oportuno lembrar que, para Weber, o apareci
mento do sacerdote, nào obstante sua postura antimágica, nào elimina 
o feiticeiro. O campo religioso só se configuraría plenamente com a pre
senta do sacerdote racionalizado!' e moralizador, mas nào com seu domi
nio exclusivo: ele e o mago, para nào mencionar o profeta, sào os pro
tagonistas do sagrado sempre necessários à sua formado39.

Se o líder de federado e (ou) o intelectual umbandista assume a 
posido sacerdotal tal como definida por Weber e como pretende Ortiz, 
sua presenta e atua?äo nào condena à morte o feiticeiro pai-de-santo, 
seja mediante sua eliminado ou cooptado, embora ambas sejam tenta
das. como teremos oportunidade de demonstrar. Ele continua a aten
der sua clientela mediante recursos mágicos nào moralizados ou mora
lizados segundo outros códigos que nào os vigentes, contrapondo sua 
eíicácia aos apelos moralizadores convencionais do movimento federa
tivo. Cromos que as análises que se seguirán sobre o universo simbólico 
dos terreiros e a cosmogonia de sens pais-de-santo seráo suficientes para 
demonstrar nào só a permanencia da magia e do mago, embora mora
lizados de forma peculiar, mas também suas tensas rela?óes com as fede- 
l acoes de vocado mais acentuadamente sacerdotal.

Embora Ortiz pareja privilegiar o catolicismo como influencia reli
giosa moiaiizadoia mais amante sobre o imaginário umbandista. tere
mos ocasiào de demonstrar que é antes o Kardecismo que exerce tal 
papel, filtrando os valores cristäos pelas suas concepcòes peculiares de 
caridade e de evolu?áo cármica. O mesmo acontece com a racionaliza-

38. “Se existe tuna autonomia relativa dos fenómenos de aculturacáo, ficará claro que, no caso da Umbanda, 
as transformacóes se fazem dentro da mesma pertinencia: a da sociedade moderna. A sociedade glo
bal aparece entào como modelo de valores c modelo da propria estrutura religiosa umbandista. Isto 
faz com que as transformacóes do mundo simbólico afro-brasileiro se realizem sèmpre em conformi- 
dade com os valores legítimos da sociedade global. Valores como a moral católica (nocào de bem e 
de mal), a racionalizacào, a escrita, se integrant a um outro tipo de moral e racionalidade, caracterís
ticas estas dos cultos afro-brasileiros.”. Ibidem.

39. Max Weber. "Tipos de Comunidad Religiosa (Sociología de la Religión)" (1964).
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<?ào: o discurso cultivado e pseudocientífico dos autores umbandistas, 
analisado pelo autor e interpretado como fonte de legitima^ào, provém 
da tradito filosófica e científica kardecista. Nào é por acaso que ele cen- 
trou sua análise em textos de autores cuja maior influencia religiósa é 
notoriamente esta.

Nào obstante, tal influencia só incide diretamente nas federates. 
Apesar dos esfor^os destas, apenas alguns terreiros sào por eia atingidos 
e, neste caso, indiretamente, por meio da atuacào de pais-de-santo e 
médiuns de Umbanda com passagens iniciáis pelas mesas brancas, con
forme também demonstraremos. Nos demais terreiros os componentes 
míticos e rituais extraídos da tradito afro-brasileira e da pròpria viven
cia das camadas subalternas se fazem presentes e contrapòem-se a eia, 
neutralizando-a ou abolindo-a de todo. Nosso estudo, tendo-se baseado 
nào apenas no discurso e na vivencia das federales e de seus líderes, 
mas também no dos pais-de-santo e no cotidiano dos terreiros, forma 
um quadro beni mais complexo do que o esbozado por Ortiz. O campo 
religioso umbandista e suas tensas relates nào esgotam sua dinàmica 
no processo unidirecional moralizado!' e racionalizado!' tal como, apoia- 
do em Weber, parece ter ele pretendido demonstrar.

A mais recente contribuito ao estudo da Umbanda é a de Brnmana 
e Martínez40, excelente análise sobre a trama de relates sociais de ter
reiros da periferia de Sào Paulo. Ao contràrio dos trabalhos sociológi
cos até aqui considerados, os amores descartaran! as sistematizares teo
lógicas de intelectuais e líderes umbandistas como ponto de partida, 
estratégico para sua compreensào41. Critican! inclusive autores que, como 
nós, se preocuparan! em refletir sobre os envolvimientos e manipulates 
políticas da Umbanda, argumentando ser tal rela^áo “irracional, impre- 
visível, contingente”, nào apresentando nenhum padrào mais estável de 
sua vinculado ao populismo42. Em nosso caso, pretendíamos apenas 
demonstrar como, em determinadas circunstancias históricas, houve a 
confluencia de interesses entre o movimento federativo umbandista e o 
populismo, que desaguou na formacào de redes dien tei ísticas, nào haven- 
do nenhuma afinidade maior entre eles, estruturalmente dada. Nem por 

40. temando G. Brnmana e Elda G. Martínez (1991 ). Marginàlia Sagrada é a tradufáo de gosto duvido- 
so para Spirits from the Margin - Umbanda in Sào Paulo, Upsalla, Acta Universitaiis Upsaliensis, 1989.

41. “[...] nào aceitamos o que alguns pesquisadores anteriores adinitiram com urna ingenuidade milito 
arriscada: que r na pretensáo de sistematizacào teológica fosse realmente o sistema de cíenlas do 
culto." Ibidem, p. 41.

42. Ibidem, pp. 78 e 79. Nosso traballio referido pelos autores é "Umbanda, da Repressào à Cooptafào”,
escrito em parceria com Maria Helena V. B. Concone, em Umbanda e Política, varios autores (1985).

isso, contudo, o episodio deixou de ser históricamente significativo no 
contexto do processo de sua legitimagäo em curso.

As federates säo vistas pelos autores apenas como urna forma de 
se obici em os diplomas fixados nas paredes dos terreiros, destinados, 
segundo eles, exclusivamente ao público externo, especialmente à poli- 
eia. As relates entre terreiros e federacòes sào dedicadas apenas quat-ro 
das 454 páginas do traballio. Preferirán! os autores limitar-se ao levanta
mento e à análise do universo simbólico de alguns casos (cujo número 
total nào revelaran!) que puderam acompanhar pessoalmente, a maio
ria de terreiros beni periféricos e apenas um ou dois de classe mèdia 
baixa. Este procedimento Ilies possibilitou penetrar fundo na trama de 
suas relates internas, convivendo com pais-de-santo, médiuns, cambo- 
nes, entre outros protagonistas religiosos, além de simples clientes, no 
seu contexto espacial e social, o chamado pedazo, segundo concepto 
que tomam de empréstimo de Magnani43. Analisam com riqueza de deta
lles os orixás que compóem o panteáo umbandista, sua possessào e rela
cionamento com os protagonistas do sagrado, o código doutrinário um
bandista e a questäo da Macumba, suas pl áticas de feiti^aria ligadas aos 
conflitos e demandas, beni como a questäo da terapia umbandista, reite- 
• adas vezes retomada. Culminan! com unía análise das relates da Uní- 
banda dentro do campo religioso mais ampio, com destaque especial 
para as “religiòes subalternas”, Candomblé, Kardecismo e Pentecostalismo.

Por meio destas análises, chegam a conclusóes instigantes. A Umbanda 
seria uní código de percept0 e at° pelo qual a visáo de mundo subal
terna da sociedade se elabora e manifesta. As dificuldades e os perigos 
do relacionamento cotidiano com o outro - ao contràrio do católico ou 
do religioso moralizado, para quem o perigo seria ele pròprio - a con- 
duziriam no sentido nào da salvato da alma, mas da protegào do corpo, 
em que a efícácia mágica se sobreporia, porém de forma ambigua, aos 
valores socialmente impostos. Oscilando entre estes e o relacionamen
to livre com os pares, no qual predominaría a hita derivada da escassez, 
a Umbanda seria unía “elaborato da subalternidade”, “o sentido subal
terno da realidade brasileira”44. Apesar disto, nao seria avessa à ética, 
que se constituiría em consonancia com a vivencia subalterna45, tal como, 
em parte, nosso estudo irá confirmar.

43. ¡osé Guilherinc Magnani (1984).
44. Fernando G. Brnmana e Elda G. Martínez ( 1991). pp. 286 e 380.
45. " \ ética umbandista nào ó frita de principios abstratos, de corles absolutos ou de aplicado univer

sal. É tima clic a do concreto, da mediado. do particular, enfimi, e urna etica subalterna." Zr/rat. p. 449.
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Apesar dos muitos méritos do trabalho, talvez a mais penetrante 
análise etnològica já feita sobre a Umbanda, gestaríamos de registrar 
algumas discordancias. Realmente, em que pese a ser o ùnico a fugir da 
apresenta^ào simplificada do panteào umbandista, analisando também 
Baianos, Marinheiros, Ciganos e outras figuras emergentes no imaginá
rio umbandista, suas análises relativas ao tradicional Preto Velho deixam 
a desejar. Para eles, este seria “o Orixá que mais raramente baixa na terra; 
em alguns terreiros ele o faz apenas urna vez por ano, no dia de sua 
festa”46. Se a segunda parte da assertiva é correta, a primeira é totalmen
te equivocada: nosso estudo demonstrou ser ele o guia mais freqùente 
nos terreiros, logo após o Caboclo, embora tenda a nào ser figura des
tacada como aquele, e venha gradativamente neles perdendo terreno. 
Brumana e Martínez nào o incluem sequer em seu esquema trinário de 
divisäo do panteào:

A. Sardònico-marginal (Exu, Pomba Gira);
B. Sério-legal (Caboclo, Ogum, Boiadeiro);
C. Jocoso-familiar (Baiano, Marujo, Crianza) ,47

observando mais adiante ser ele “um ‘desviante’ do sistema, sua presen
ta na terra nào serve para expressar o que o culto elabora simbolicamen
te”48. Veremos que os Pretos Velhos representam sempre a serenidade 
e a paz, ao mesmo tempo em que sào espíritos familiares, tratados fre- 
qüentemente por vó, vó, pai, mäe, porém nada jocosos. Para serem incor
porados ao esquema, o mesmo teria de ser modificado, pois o implodi- 
ria em sua lógica ternària. Talvez seja este o seu caráter “desviante”.

A ausencia do Preto Velho nos esquemas interpretativos dos auto
res, nào obstante presente nos terreiros, evidencia urna falha metodoló
gica do trabalho: seu suporte empírico insuficiente. Esta falha nào seria 
táo gritante, nào reivindicassem eles a universaliza^áo de suas conclu- 
sóes, que acreditam válidas para toda a Umbanda. Ao contràrio dos tra- 
balhos sociológicos, deixaram eles fora de suas consideracóes todo o 
movimento federativo e os terreiros, predominantemente de classes 
médias, com ele identificados. Se a Umbanda expressa, em alguma medi

46. Ibidem, p. 290.
47. Femando G. Bnunana c Elda G. Martínez (1991). pp. 282 e 285.
48. Idem. p. 290.

da, a experiencia e a percepto dos setores subalternos da sociedade, 
nao deixa eia de ser penetrada também em alguma medida pelas vigén- 
cias religiosas e moráis, por meio da atua^äo dos intelectuais e líderes 
federativos, ou mesmo de pais-de-santo de formato kardecista. A eficá- 
cia mágica que Ihe é característica pode ser limitada pelos valores éticos 
vigentes. Concordamos com eles em ser a moralidade umbandista cal
cada no concreto, mas mesmo este nao deixa de ser penetrado pelos 
principios abstratos e unlversalizantes, pela atua^áo dos agentes men
cionados. Dai os conflitos entre caridade, cobranza e demanda, que com- 
póem o substrato das orientales valorativas constituintes da peculiar 
moralidade umbandista, que tivemos a oportunidade de constatar e que 
seráo analisadas nos capítulos fináis deste livro.

Creio que os estudos macrossociológicos, extremamente generali
zantes e que buscam relacionar o surgimento e a expansáo da Umbanda 
aos processos mais ampios em curso na sociedade brasileira, bascados 
em análises sobre o movimento federativo, encontrem seu contraponto 
na microssociologia (apesar de seus “desvíos” generalizantes) calcada na 
vida cotidiana dos terreiros, de Brumana e Martínez. Nosso trabalho, de 
mèdio alcance teórico, conforme o definimos, pretende englobar alguns 
aspectos de ambas as realidades, em suas especificidades e em suas inter
penetrates. Cremos que o campo umbandista considerado nào se defi
na apenas por urna destas dimensóes. Federates e terreiros, compo
nentes religiosos e mágicos, manipulate e ética, compóem um todo em 
que se opòem e se acomodam. Desconsiderar urna délas significa privi
legiar a outra como definidora de sua realidade, o que em nosso modo 
de ver significa urna redu^áo. Creio que nosso estudo é a um só tempo 
mais ampio, pois procurou captar ambos os níveis da Umbanda, nào iso
lados, mas em interato, e mais restrito, pois nào poete al^ar-se às mais 
ampias generalizares, nem descer às profundezas das minúcias. Esperamos 
ter ele contribuido para conferir urna visäo da Umbanda em sua com- 
plexidade e, ao mesmo tempo, de sua inteireza tensa e contraditória.

Nao podeiíamos deixar de nos referir, ao final deste diálogo, à bela 
tese de livre-docéncia de Liana Trindade, Construyes Míticas e Historia™. 
Após seu doutoramento com interessante trabalho sobre os Exus50, vol
ton a autora a se preocupar com o imaginário das religióes afro-brasilei- 
ras, agora nào mais concentrando-se em um mito particular, mas no pro-

49. I .iana Maria Salvia Trindade (1991).
50. 1 .iana Maria Salvia Trindade ( 1985). 
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cesso histórico de constru^äo mitica. Por meio da análise da sociedade 
paulistana desde o século XVIII, centrada na questäo das relates raciais, 
perpassa os conili tos e acomodares das populares negras desde os ini
cios daquele século até o presente, examinando a luta contra a aboli^áo 
e o período imediato após eia, na virada do século, para entäo fixar-se 
ñas construyes míticas dos cultos afro-brasileiros mais característicos- 
Macumba, Umbanda e Candomblé. É esta sua fina análise derradeira 
que nos iniervbsa mais de parto, pois diz respeito à formado do campo 
umbandista por nós enfocado.

Para a autora, foram os grupos étnicos Angola e Congo, que pre
dominaran! em Sào Paulo desde o período escravocrata, que fornece- 
ram os componentes básicos para o posterior desenvolvimeiito da Macumba 
e do Candomblé (de Angola). Desde o século XIX os jomáis registraran! 
pl áticas rituais angolanas, como os sacrificios animáis ofertados as divin- 
clades junto a árvores, o uso de ervas, o ritual de fechamento de corpo, 
o jogo de búzios. Segundo seu entender, no processo de sincretismo, a 
sin tese que se estabeleceria entre os materials culturáis diversificados nao 
oíereceria urn produto final homogéneo, permanecendo as tradifóes 
diferenciadas em tensa relado dentro do mesmo. Nao obstante, have- 
ria sempre a predominancia de um deles; no caso dos cultos citados, teria 
prevalecido o ritual angolano de possessäo, em que os atabaques sào toca
dos com as màos e o espirito incorporado fala, ao contràrio dos rituais 
sudaneses em que os atabaques säo tocados com varetas e os espíritos säo 
mudos. Contudo, teria havido, na formado daqueles cultos, a inclusao 
dos rituais de adorado aos orixás, no ámago da religiosidade ban to pre- 
valecente. No caso específico da Macumba, teria havido a reconstruido 
em situando urbana dos mitos essenciais dos cultos afro-brasileiros de ori
gem banto (a Cabula, a Macumba rural), ou seja, os Pretos Velhos, 
Caboclos e Exus, incluindo mitos sudaneses e elementos mágicos e espi
ritas europeos reinterpretados pelas estruturas de significado do pensa
mento banto, centradas ñas noyóes de ancestralidade e de for^a vital.

Näo obstante concordarmos com a autora, nào há como deixar de 
questionar sua interpretado da origem banto da Macumba paulista. De 
fato, as referencias empíricas säo escassas. O ritual de possessäo angola
no, descrito no processo de inquisiqäo ainda de inicios do século XVIII, 
ocorrera em Sabará, Minas. A Cabula, descrita por doni Nery em sua 
carta pastoral, era capixaba. Os artigos de Benjamin Péret na década de 
30 foram publicados no Diàrio da A'ozVc paulista; suas observados, porém, 
realizadas nos terreiros do Rio. Resta como paulista apenas o caso de 

Joäo de Camargo que, apesar de sua influencia banto, täo específico foi 
que nada teve a ver com a Macumba ou com os cultos afro-brasileiros de 
entäo (inicios do século), sendo caracterizado como urna espécie de 
“premoni^äo” da Umbanda. Creio que a atraente hipótese da origem e 
predominancia banto da Macumba paulista nào sai fortalecida de sua 
análise, embora continue plausível.

Vimos que R. Bastide considerava a Macumba urna expressao degra
dada, anémica, em que predominavam elementos mágicos descontex- 
t uiilìzacl< >s c seni respaldo colativo. Procuramos conti aditá-lo, demons
trando a existencia desde as primeiras flecadas do século de grupos orga
nizados c airibuindo a interpretado do autor a pressupostos teóricos e 
lógicos insatisfalórios e ao método equivocado de sua abordagem. Liana 
Trindade os considera, de forma, ao nosso ver, correla, nào como dege
nerado de sistemas religiosos, mas como conferido de sentido a um 
universo social sem significado, como tentativa de resolugäo coletiva dos 
problemas gerades pela vivencia, esta sim anémica, dos grandes centros 
urbanos ñas décadas iniciáis do século. Em suma, nào se trata de degra
dado mágica mas de construdo mítica (Pretos Velhos, Caboclos e Exus 
nela foram elaborados), nem da atuado de feiticeiros individuáis sobre 
urna clientela fragmentada, mas de grupos religiosos constituidos corno 
reado ao contexto social anómico, possivelmente ancorados em prin
cipios e conceptúes de origem banto.

Concordamos também com a autora quanto às suas interpretacées 
sobre o posterior surgimento da Umbanda. Sob a condudo das federa- 
coes e contra a crónica resistencia dos terreiros, os mitos construidos 
com base na experiencia de vida concreta de seus agentes iniciáis, orien
tados por estruturas de pensamento banto, foram gradativamente rein- 
tei pi ciados a pai tir de principios genéricos, descontex tualizados em ter
mos da vida concreta de seus criadores, referidos ä ordern simbólica 
hegemonica, expressando urna moral idealizada e unlversalizante. A esse 
processo a pròpria autora e nós, entre outros co-autores, chamamos de 
ideologizado do mitico^. Cremos também que a nodo de sin tese uti
lizada por Trindade na explicitado do sincretismo que propicio« o sur
gimento da Umbanda, próxima à concepdo dialética, permita melhor

51. Liana S. Trindade e 1 .isias N. Negräo et al. (1981). viu-se que pretos velhos e caboclos. mitos cen
tráis do universo simbólico umbandista e espontáneamente elaborados a partii da vivencia concreta 
das classes populares, passam. no contexto das federales, a símbolos da ordern social e de sua le¿ 
timavìo. Tal é a ideologiza<,ào do mitico que se pi ocurou acima caracterizar." I iana Maria S Trindade 
(1991). p. 218.
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entendé-lo: apesar da predominancia dos significados cristäos unlversa
lizados, racionalizados e moralizados, defendidos pelas federales, os 
mesmos nao se apresentam absolutos e unívocos. Significados mais pró
ximos à vivencia concreta continuami a ser elaborados, expresses no con
tinuo processo de construyo de novos mitos, como os Zés Pilintras, 
Baianos, Boiadeiros, Cangaceiros, Marujos, Ciganos.

Há até mesmo a reinterpreta^äo da reinterpreta^äo: se o principio 
cristáo-kardecista da caridade moralizou o inicialmente amoral Exu, as 
concepcòes peculiares de justi?a das classes subalternas podem recupe
rar sua instrumentalidade mágica, conforme veremos. A tensa conviven
cia de principios diferenciados, mesmo havendo predominancias, ajuda- 
nos a compreender a realidade da Umbanda como um campo complexo. 
A símese resultante do sincretismo nao culmina em um produto final 
totalmente homogéneo e globalizante, tal como supóe o conceito em 
sua versáo positivista, mas aponía para a manutengo de diferen^as e 
oposites. Esta é a razào de a identidade da Umbanda, formada no bojo 
do processo sincrético, apresentar-se sob forma múltipla e variável no 
tempo, conforme veremos na conclusáo de nossa arálise histórica. 
Sincretismo é um processo, um continuo fazer e refazer, nào um esta
do, um produto final, pode inferir-se tanto das análises da autora, corno 
de nossas próprias reflexòes.



UM TOQUE DE MEMÒRIA
AGÉNESE



A ÚESTA^AO DA UMBANDA 
NA ÓTICA DO OUTRO

DO IMPERIO À REPÚBLICA VELHA

Os jornais da época däo conta de práticas rituais de origem africa
na e de realties dos setores hegemònicos da sociedade de entào frente 
a elas. Em meio a noticias de fugas de escravos, de capturas de negros 
fúgidos e de advertencias contra o perigo das revoltas contra o cativei- 
ro, há algumas referencias a curandeiros negros. A primeira délas apa
rece no “extrato de urna carta remetida de Itu”, em que o missivista se 
refere a

...um negro curandeiro de feitifo que aqui há. Este negro, segundo a opiniáo de multa 
gente boa, tem feito muito mal, e nào sei o que é mais digno de admirado, se a estupi- 
/’XzL«n7ornSi854eSte negr°’ °U 3 Credulidade e suPerstiCá° deste Povo (Correio

O teor da carta e de denùncia, de exorta^ào às autoridades e aos 
médicos para empreenderem a9ào repressiva. Charlatàes aproveitado- 
res de um lado, crédulos supersticiosos de outro, tal a fórmula acusato
ria que iria repetir-se ao longo de décadas.

A denuncia de práticas de cui andeirismo e de exercício ilegal da 
medicina foi freqüente nos jornais nesta década de 50. Bom exemplo é 
a sèrie de artigos anónimos publicados em A Lei, sob o título de “A Pràtica 
da Medicina em Sao Paulo”, nos dias 15 de fevereiro, 22 de mar?o e 17 
de maio de 1858. Nela se investe contra individuos nao-habilitados que 
se dedicam à preparado e receituário de remédios e inclusive a inter-
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vencóes cirúrgicas, sendo que “desgracadamente tudo é permitido, ludo 
é lícito em Sào Paulo”. Nestes artigos, contudo, nào há referencias a 
curandeiros negros, específicamente.

No que respeita às práticas religiosas, houve denúncias contra um 
“espertalhäo” que se fez passar por um “novo Messias” em Campinas 
( Correio Paulistano de 16.09.1857 e A 7>zde 17.09.1857), tendo sido preso 
por explorado da credulidade pública. Tratava-se de um portugués, “um 
tal Faria”. Nào houve nesta década de 50, bem como na seguinte, nenhu- 
ma outra noticia referente a práticas mágicas ou religiosas negras, além 
da referente ao curandeiro negro de Itu.

Na década de 70 do século passado, algumas noticias envolvendo 
tais práticas come^am a aparecer, porém relativas à Corte ou a outras 
provincias que nào a de Sáo Paulo. O jornal Opiniäo Conservadora, de 17 
de novembro de 1870, den conta do “processo contra o pretojuca Rosa 
e outros socios da feiti^aria”, comentando serem “horrorosos os crimes 
cometidos por essa quadrilha”. Comenta também a devassa policial de 
urna irmandade em Leopoldina, Minas Gerais, constituida por negros, 
pardos e brancos (do que se admirava o articulista), que possuía estru- 
tura financeira, com caixa e tesoureiro. A única referéncia a Sào Paulo 
noticiava a prisáo do pretojosé de la Patria, em um sitio próximo a 
Santos, que seria “curador de moléstias”, “falso médico”, que extorquia 
dinheiro por sens “sortilégios”. Urna última noticia, publicada em 11 de 
novembro de 1876, clava conta da prisáo de urna mulher que se intitu- 
lava pajé e da apreensáo de objetos rituais no Maranhao.

Wonne Maggie, em seu artigo “O Medo do Feitico”1, informa que 
a repressäo exercida no período imperial foi apenas episódica. Teria sido 
o Código Penal do período republicano, datado de 11 de outubro de 
1890, o marco da repressäo institucionalizada. Trés artigos encadeados 
deste código (156,157e 158) proibiram respectivamente o exercício ile
gal da medicina, a “pràtica da magia, do espiritismo e seus sortilégios”, 
que se constituí riam em formas de exploracào da credulidade pública 
e, por último, o curandeirismo. Com tais criminalizacòes, a medicina ofi
cial tornou-se hegemónica, garantendo o monopolio das práticas de cura, 
mediante a proibicäo das medicinas alternativas concorrentes. Estavam 
criados os instrumentos legáis que possibili tavam a acusado, o enqua- 
dramento legal e as penas.

I. Wonne Maggie (1986).

Inspirados na autora, dividimos as noticias anteriores a 1929 em 
dois blocos: entre 1854 e 1890 (ano de publicado do Código Penal 
Republicano) e entre 1891 e 1928. Como sào períodos comparáveis, em 
termos quantitatives — 36 e 37 anos respectivamente — o número de 
eventos repressives e sua natureza em cada um deles poderá confirmar 
ou nào a hipótese por eia levantada.

As noticias constantes do primeiro bioco sào predominantemente 
relativas a práticas mágico-religiosas negras. Sào poucas as noticias que 
envolvem individuos de origem européia, como o caso do messias por
tugués de Campinas. Em dezoito reportagens levantadas nos jomáis (A 
Lei, Opiniäo Conservadora, Correio Paulistano, Diàrio Populare A Provincia 
de Sao Pauló) pesquisados, foram localizadas vinte noticias de tais práti
cas, dezenove das quais de origem africana. A maior parte délas p rovi
nila do interior de Sào Paulo, das regióes de colonizado mais amiga, 
tais como Sorocaba, Bragan^a Paulista, Vale do Paraiba - dez noticias.
Quatro do Rio de Janeiro. Da capital paulista apenas duas, assilli como 
duas do litoral, mais precisamente de Santos. Finalmente, de Minas Gerais 
(Leopoldina) urna, e de Sáo Luís do Maranhao também urna.

A maior parte délas, exatamente quatorze, dava conta de efetiva 
repressäo, variando da simples intimado ao “feiticeiro”, “curandeiro” 
ou “charlatào” para prestar depoimento na delegacia, onde assinaram 
ou deveriam assinar “declara?òes de bem viver”, isto é, demonstrar inten
do de abandonar suas práticas, até sua efetiva prisáo, como de sens segui
dores flagrados ñas batidas policiais, com apreensáo de objetos rituais e 
produtos de medicina popular (raizes, garrafadas). Nos cinco casos em 
que nào houve repressäo, o torn da noticia é evidentemente policiales- 
co, com denuncias de crimes que estarían! sendo cometidos e com adver
tent ia as autoridades. Em alguns casos, mais do que advertencias, as noli- 
cias adquiriam urn tom francamente alarmista. Nos casos de efetiva repres- 

sao, manteve-se o toni, mas as advertencias foram substituidas pelos lou- 
vores às autoridades policiais, sobretodo aos delegados, pelo brilhantis- 
mo e caráter meritorio de sua atuado.

Em todos os casos, as denúncias predominantes foram de feidia
ria que apareceram em quatorze casos, oito deles em associalo com 
acusares de curandeirismo, urna associada a bruxaria e urna a charla- 

tionve também um caso isolado de acusad© de curandeiris- tanismo.

Portanto a acusad0 mais freqüente era a de feiti^aria associada a 
lùrisnio sendo a acusad0 isolada de feiti^aria também bastante 

CUl< - fie curandeirismo. A acusad0 de charlatanismo ou
comuni, mas nao a 
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de exercício ilegal da medicina aparecen em cinco casos. Segundo os 
jornais, tratava-se de negros forros ou escravos, feiticeiros dedicados a 
práticas ilegais de cura; charlatäes, portanto.

O tom era predominantemente de advertencia ás autoridades, que 
nào raro descambava para o alarmismo e o sensacionalismo. Fala-se de 
males e de crimes cometidos pelos acusados de maneira genérica: “tem 
feito mui to mal”; “horrorosos os crimes cometidos por esta quadrilha”; 
“o firn principal desta gente é o roubo, a imoralidade, o rapto e o assas
sinato”. Apareceram vários casos de denúncias vagas de imoralidade, 
alguns com referéncia explícita a nudez. Em apenas quatro casos apare
ceram denúncias mais precisas de violencia, assassinates ou tentativas, 
com cita^äo dos nomes das pessoas envolvidas.

Em seis noticias oscilou-se entre a simples ironia (“o feiti^o que 
virou contra o feiticeiro”) e o franco deboche (“presa a rainha mandi- 
gueira”). O preconceito estava freqüentemente presente: “homens pre
tos, mal-encarados, velhos maltrajados”. Um deles seria “menos repulsi
vo”, mas “um capadócio”. Deboche e preconceito apareciam principal
mente quando articulistas ou repórteres nào entendían! o caráter asso
ciativo dos grupos desbaratados. Os títulos referentes a papéis religiosos 
(vodance, màe-de-santo, mestre) e organizativos (tesoureiros), bem como 
as designares dos grupos (ordern, irmandade) eram ironizados e pas
savate a falar em “rainhas” e “ministros”. Os objetos rituais eram desig
nados como “bugigangas” e os locáis de culto como “taperas” ou “cho
cas”. Os neófitos em processo de iniciacào, quando das batidas policiais, 
foram dados como drogados e dementes. E típica a noticia a seguir:

Feiticeiro - Lémos no “Guaripocaba de Braganca”: Para o lado das Pedias mora 
um proto velho, tido e havido como tal. Sua casa é freqüentemente procurada por for
ros e cativos, que váo consultar ou receber linóes de bruxaria, havendo mesmo reunifies 
em certas noites com carácter de sessáo fatídica. Admira que nesta época haja quem 
ainda acredite em feitifarias que, quando milito, podem ser, sob certas fórmulas e appa
rato, a aprendizagem de saber conhecer drogas nocivas ou plantas venenosas, com o firn 
de fazer mal à vida dos senhores ou desaffectos. Esses focos, em que se alimenta a cre
dulidade estúpida de pessoas ignorantes e mal intencionadas, devem ser banidos den
tro nós. À autoridade compete nao permitir taes reunifies, obligando este embusteiro, 
explorador de magras algibeiras a assignar termo de bem viver, e no caso de continuar 
com suas imposturas fazer sobre ele recair o rigor da lei (A Provincia de Sào Paulo, 
06.03.1879).

No text«, aparecem quase todas as acusa^òes: feiticaria e bruxaria 
(nele, como sempre, dadas como sinónimos), envenenamento e explo- 
racäo da credulidade pública. Falta apenas o que está implícito: curan- 

deirismo ou exercício de pràtica ilegal de cura. O torn é de denùncia e 
de apelo as autoridades para que reprimam as práticas denunciadas. Há 
nele urna ambigüidade: ao mesmo tempo que denuncia “reunióes em 
certas noites com carácter de sessáo fatídica”, nega a existencia da feiti
caria. Mas nào nega o caráter perigoso das práticas, em funaio do conhe- 
cimento empírico de “drogas nocivas ou plantas venenosas”.

A ambigüidade assinalada entre a “credulidade estúpida de pessoas 
ignorantes” e o perigo real transparece mais claramente em noticia pro
veniente de Tieté e publicada em A Provincia de Sào Paulo, de 28 de dezem- 
bro de 1876, segundo a qual se reuniam “quase todas as noites os prin
cipáis chefes dos propagadores de venenos”, na casa de “Mamá Catharina”. 
O inspetor de quarteiráo, sabedor das reunióes e conhecedor dos mem- 
bros dessa “maldita sociedade”, “nao quiz dissolvé-la, porque teve medo 
de feitiQos”. A cren^a no feiti^o, ou ao menos na eficácia dos venenos, 
era um dos traeos característicos da atitude das autoridades e das pessoas 
comuns face ás práticas rituais afro-brasileiras. Conforme as análises de 
Yvonne Maggie no artigo acima citado, o medo do feitico caminhavajunto 
ao medo real do negro em sua luta contra o senhor branco. De fato, na 
mesma coluna da noticia procedente de Tieté, outra dava conta do assas
sinato a facadas de um casal de fazendeiros de Jaboticabal por um de seus 
escravos. O poder simbòlico dos negros, em que se acreditava, fazia aumen
tar o temor dos brancos quanto à revolta contra a escravidào.

O bioco de noticias que se segue e que, grosso modo, corresponde 
ao periodo pós-aboli^ào e republicano até a Revoluto de 30 dà conta 
de urna sociedade paulista e brasileira mais complexa. Proclamada a 
Abolito, o medo da revolta negra e do uso de sua feiticaria contra o 
branco desaparecen. Das cinqüenta noticias que conseguimos arrolar, 
apenas oito délas säo referentes a práticas de origem africana; as demais 
42 dào c onta de práticas mágicas de origem européia ou nào identificá- 
veis. Isto é, com a substituido da mäo-de-obra africana por trabalhado- 
res eui opens, foram estes portadores nào só de suas crencas religiosas 
cristas, mas de práticas mágicas imemoriais. Ao menos cinco noticias 
referiram-se aos feiticeiros ou curandeiros denunciados como sendo ita
lianos (duas), espanhóis (duas) e urna alema. Práticas européias carac
terísticas, como a cartomancia, aparecem também em cinco casos.

Algumas vezes a noticia é pouco detalhada, utilizam-se termos gené
ricos ou ambiguos, tal como espiritismo, sem que a cor ou a origem nacio
nal dos envolvidos seja referida nem listados os objetos rituais encontra
dos ou apreendidos; nestes casos nào há como determinar o tipo de inci- 
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ciencia, tal como ocorre no exemplo abaixo, em noticia procedente de 
Amparo:

A policía, por denùncia, deu ante-ontem urna busca ninna casa da Rua Sào Bencdito, 
onde reside Mal ia Rita de Oliveira, acusada de fazer feiticaria. Na casa ein questäo encon
trón a antoridade varios apetrechos para feiticaria. Maria Rita declarou, coin toda sin- 
ceridade, que curava e tirava o demònio do corpo dos incrédulos (O Estado de S. Paulo, 
02.02.1907).

Em outras noticias, mesmo referindo-se a negros, nào há também 
como saber se o caso mencionado pode ser incluido como expressao de 
culto afro-brasileiro. Veja-se, por exemplo, a noticia intitulada “O Antro 
de um Feiticeiro”:

A Delegacia de Costumes ejogos, a cargo do Dr. Mario Bastos Cruz, inicion ulti
mamente duas opportuníssimas campanhas! Ima contra os chantagistas do espiritismo, 
outra contra os chamados feiticeiros, classe que explora em Sào Paulo, abertamente, a 
crendice popular. Dentro do coracào da cidade, à avenida Sào joáo, há pouco menos de 
dois meses, o Dr. Cruz apanhou em flagrante um proto afamado em adivinhaeñes e em 
curas das mais diííceis molestias. Sua casa era freqüentada diariamente, ate por gente 
da alta sociedade, que acreditava ñas suas intrugices como si se baiasse de um oráculo 
(Folha da Manhä, 13.07.1925).

Diferentemente do primeiro bloco, atrás analisado, ueste segundo 
escasseiam as noticias claramente referentes ao contexto afro-brasileiro; 
além de sereni escassas, sào também vagas e pouco informativas. Por 
estas razöes, analisaremos o conjunto délas, o que nos dà informa^òes 
mais ampias sobre a cultura mágico-religiosa da época, seus participan
tes e sua repressào.

Também ao contràrio da época anterior, as noticias procediam pre
dominantemente do Estado de Sào Paulo; apenas duas délas eram rela
tivas a outros Estados, urna do Rio de Janeiro e outra do Amazonas. Das 
48 noticias paulistas, 21 eram paulistanas, enguanto 27 provinham do 
interior: seis de Campinas, quatro de municipios da atual Grande Sào 
Paulo, duas de Santos, duas de Ribeirào Pre to e as restantes de vários 
outros municipios.

As acusac;oes predominantes continuami sendo as de feiticaria e de 
curandeirismo que, ¡soladas ou Juntas, aparecem em 32 dos cinqüenta 
casos. A seguir, em ordern decrescente, temos a acusarán de charlatanis
mo ou de ejercicio ilegal da medicina, com doze casos, e de explorarán 
da credulidade pública, com onze casos. Nào se trata de urna situarán 
.substancialmente diversa em relacào an período anterior, a nào ser quan- 

to ás denúncias de práticas de espiritismo, que aparecem onze vezes, e 
da cartomancia, que aparecem cinco vezes. Alguns poneos casos de vio
lencia física, incluindo abuso sexual, foram também registrados.

Dos cinqüenta casos, 29 foram reprimidos de alguma forma, desde 
a simples “batida policial” seguida ou nào de intimarào para compare- 
cimento às delegadas, onde depoimentos seriam tomados (seis casos), 
até a prisao dos acusados (vinte casos). Objetos rituais - as “bogigan
gas” - continuaran! a ser apreendidos (onze casos). A novidade consis
titi nos en quadramen tos legáis, sendo varias as referencias a inquéritos 
policiais, a processes e mesmo ajulgamentos. Em geral, trata-se de situa- 
CÓes em que há acusado mais concreta de um crime perpetrado ou a 
sé-lo, por meio de práticas de feiticaria e (ou) curandeirismo. Tal como 
a noticia intitulada “Mais um Curandeiro. Graves Acusagóes”:

F ontln’Jou hontem na quinta delegacia o inquérito contra o hespanhol Raphael 
S e'am’csta e'ec’(l° à Avenida Rangel Pestaña com fábrica de camas e colchoaria, que 

das O1.aV<l C”m'c;)u'la<^os Pecuniarios a crendice pública. Urna das testemunhas ouvi- 
encomendi >■ ^n^aS ^erraz disse que Raphael recebera e aceitara de urna mulher urna 
cujo vencnio seri-13*!  Par<n Veneno secreto, que matasse sem deixar vestigios de crime,
delegati™ C estmado a urna crianza. A rista da gravidade da acus^fáo o quinto delegado trata de averiguar sua veracidade (O Estado de 8. Paulo, 02.02.1908).

’ amda, a segumte noticia, publicada na sessáo “Tribunais”:

Foi hoje julgado pelo Tribunal do Jury o réu preso Estanislao Jacob Alantes, pro- 
cessado por crime de estelionato, pelo fato de haver, no dia 8 dejulho do ano passado, 
cerca de 23 horas a Rua Santo Amaro, n-’ 102, recebido de Vicente Luiz Alves a quantia 
de um conto e quinientos mil réis, para a cura de Maria Julia Villela, victima de paraly- 
sia, por meio de espiritismo e feiticaria, e dessa quantia se apropriado (O Estado de S. 
Paulo, Edicào da Noite, 02.07.1919).

Em suma, trata-se de um período em que há urna evidente cren^a 
na feiticaria; inúmeras noticias de violencia mesclam-se a acusacòes desta 
pràtica:

Hontem, no baino de Fattura [Tatui], por questòes de feiticaria, Candido Cardoso 
desfechou um tiro de espingarda sobre o preto Matheus, produzindo-lhe um ferimen
to ñas costas. O ofensor foi preso. A autoridade policial fez auto de corpo de delieto no 
oífendido (O Estado de 8. Paulo, Q3.02.1898).

Infelizmente existem ainda muitos pobres de espirito que se deixam levar por 
contos da carochinha, feiticarias e coisas equivalentes. Quero referir-me a um pobre por
tugués, carroceiro, aqui [Capivari] há uns quarenta anos mais ou menos, de nome 
Joaquim Anastácio, que faleceu ontem, vítinra de tubercolose, agravada pelas continuas 
apreensöes de que se encomiava enfeiticado {Idem, 15.03.1898).
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Há cerca de seis meses, Carmino Strificci e sua mulher Maria Bella Salma passa- 
ram a residir na casa n'-’ 20 da Alameda Santos, na Villa Cerqueira César. Antonio e 
Paschoal Strificci, primos de Carmino, acompanharam-no, indo inorar no prèdio n° 22. 
Entre eles houve, há pouco tempo, urna desavenga íntima que os fez rencorosos inimi- 
gos. Antonio e Paschoal, com o fim de desmoralizar o casal de primos, fizeram circular 
a noticia de que Maria era perigosa feiticeira, recomendando aos vizinhos que fugissem 
déla. Há tres dias adoece a mulher de Paschoal, Felicia Bucomini, que se deixoti íicar 
sob os cuidados dejovina de tal, curandeira residente naquele bairro. Esta, querendo 
tirar partido da inimizade dos novos habitantes da Alameda Santos, firmón seu diagnós
tico, affirmando estar Felicia Bucomini enfeitifada. Crescevi o rancor já existente entre 
os Strificci, resolvendo Antonio e Paschoal hontem, à tarde, agredir Carmino. Esperaram- 
no ao regresso do trabalho, espancando-o. Os filhos do aggredido, entre os quaes 
Vicentina, correram em seu auxilio, repelindo os agressores. No mais aceso da luta a 
policía interviú, recolhendo-os ao xadrez do posto policial (Sao Paulo, 12.05.1909).

Feiticaria e cacete: Maria Emilia de Oliveira Procura, recérn chegada de Sergipe, 
residente à rua Alpha, hontem, à tarde, teve violenta altercalo com a sua vizinha 
Manuclita de Amoedo Almirez, de nacionalidade hespanhola, casada com Pablo Fuentes 
Almirez, tecelào de urna fábrica no Braz. Den origem à questào ter Maria, a ‘Sergipana’, 
como é conhecida naquelas redondezas, declarado que nào comcria o grào de bico que 
lhe mandara de presente a hespanhola, receiosa de que contivesse ‘pósinhos’ que a levas- 
sem ‘desta para melhor’, pois nào ignorava a antipatica que aquella lhe dispensa, em 
virtude de urn pouco de cióme. Raz.oável ou nào a chimada da hespanhola, o caso è que 
engaliinharam por isso, esmurrando-se a valer (Idem, 29.10.1909).

Aparecen hontem no Gabinete mèdico legai a lavadeira espanhola Thomazia 
Rodrigues, moradora em Rio Grande, no distrito de Sào Bernardo, e contou que ante- 
hontem, achando-se no quintal de sua casa a lavar roupa, lhe aparece urna tal Rosalina, 
sua vizinha, acusando-a de feiticaria. Rosalina atribuia à Thomazia a causa de se achar 
doente, afirmando que eia lhe havia pegado feitifo. E sem mais explicates surrou razoa- 
velmente a lavadeira, coir urna corda de fumo que levava na mào, ocasionando-lhe varias 
contusòes pelo corpo (O Estado de S. Paulo, 24.02.1916).

Nestas e em muitas outras noticias estào presentes a cretina na fei- 
ti^aria e a pràtica acusatoria, envolvendo brancos e pretos, brasileiros e 
estrangeiros, na capitai e no interior. A magia do negro veio sobrepor- 
se a magia européia, dando origem a urna cultura popular na qual creo
la e práticas mágicas tinham papel importante no diagnòstico e na tera
pia das doen^as, beni corno na expressào dos conflitos interindividuais.

Osjornais da época, da mesma forma que no período anterior, asso- 
ciavam às noticias destes casos de feiticaria lamentos pela ignorancia dos 
“pobres de espirito” que nela acreditavam, advertencias contra os peri- 
gos da atuacáo dos feiticeiros, seguidas normalmente por apelos às auto
ridades no sentido de coibi-la. Nào faltam também as inevitáveis landa
bes às mesmas, em caso efetivo de repressäo. A partir de 1910 come- 
cam a aparecer reportagens mais longas, em verdadeiras campanhas con
tra os feiticeiros, curandeiros el caterva, o que nào ocorrera durante o 
período escravagista. A primeira délas foi publicada a partir de 7 dejunho 

de 1910, em O Estado de. S. Paulo, sob o título de “No Reino dos Esperta- 
Ihóes”, prosseguindo por mais seis vezes ao longo do mes e urna no mes 
seguirne. Tratava-se de urna sèrie de denúncias, especialmente contra o 
“Dr. Negro”, curador adepto da “magia preta”, que atendía no Templo 
de Sao Cipriano, situado no largo General Osório. Casos de explorado 
da credulidade pública e de exercício ilegal da medicina foram exausti- 
vamente arrolados, por meio de entrevistas com as “vítimas”.

Apesar de negro o acusado, nao era o “Templo” um terreiro de 
Macumba, nào obstante alguns elementos africanos nele pudessem ser 
identificados. Seria antes um consultorio organizado a partir do modelo 
da medicina oficial, voltado ao atendimento de doentcs e aflitos em geral, 
por meio de procedimentos genéricos e universais da magia. Em fun^áo 
da denùncia, o delegado de policía do distrito de Santa Ifigénia proce
den a minuciosa busca no interior do mysterioso templo, ouvindo, rapi
damente, as pessoas que lá se achavam. O Dr. Ascánio Cerqueirajá abriu 
o necessàrio e rigoroso inquérito, devendo ouvir, hoje, as testemunhas 
por nós apontadas”. Os “objetos de bruxaria” foram listados e removi
dos ao posto policial. Com a conclusáo do inquérito policial, foi denun
ciado pelo promotor público e indiciado nos termos dos artigos 156 e 
157 do Código Penal, por exercício ilegal da medicina e pràtica do “espi
ritismo, da magia e seus sortilégios”.

A atuacáo das autoridades policiais contra os curandeiros, feiticei
ros, bruxos etc. efetuava-se à medida que denúncias lúes eram trazidas. 
Em alguns casos eia se dava de forma mais sistemática, consistindo em 
verdadeiras campanhas louvadas pela imprensa quando de sua efetiva- 
fäo e lamentadas quando de sua interrupcào. Veja-se a noticia “Feiticeiros 
e Cartomantes”, procedente de Campinas:

Estou informado que diversos individuos exploram a credulidade pública com a 
feiticaria c a cartomancia. Sao em geral, pretos bogáis e mulatos pernósticos e de um 
deles ouvi dizer que vende filtros que produzem a esterelidade. Essas baiúeas sao fre- 
qùentadas às vezes até por pessoas de certa colocado que, nào raro, saem daqueles antros 
¡mundos com os maléficos embrióes que sào a causa de destruido da harmonía ou da 
felicidade de lares. O metí informante garantiu-mé a veracidade de fatos que nào devo 
relatar, limitando-me a pedir a salutar a?ào da policía contra tais exploradores. Há tem
pos o Dr. Bandeira de Mello perseguiti com tenacidade e com resultados esses tipòes- a 
•atào da policía cessoti e novamente os feiticeiros e cartomantes abriram suas tendas 
Que eia volte . om mais energia e a autoridade policial prestará um beneficio à nontila- 
Cào ( O Estado de S. Paulo, 06.06.1914). H

Nào apenas as autoridades policiais mas também as sanitarias esta- 
vam preocupadas com o curandeirismo:



52 Entre a Cruz e. a Encruzilhada A Gestafáo da Umbanda na Ótica do Outro: Do Imperio à República Velha 53

O sr. dr. Arruda Roso, chefe interino da Comissào Sanitària desta cidade, tendo 
sciencia de que em Campinas e em outras povoafòes do municipio, há diversos indivi
duos que exercem a profissào de curandeiro, vai adotar enérgicas providencias contra 
esses indivíduos[...]Os curandeiros serio multados e processados quando reincidentes 
pois que a polícia vai também agir a respeito (Idem, Edifào da Noite, 01.08.1917).

Promessas de repressäo e denùncia amea^adora nào eram infre- 
qùentes:

Há em Campinas diversos individuos dos dois sexos, brancos e pretos, que dizem 
curar males physicos e moraes, servindo-se de mézinhas e feitifos que impingem por 
bom dinheiro ás pessoas que os consultant. Tais individuos, com as aguinhas que ven- 
dem, sao urn perigo para a saúde e tornam-se ainda, por via de feiticaria, elemento dele
tèrio dos espíritus fracos que os acreditam. A polícia nào pode permitir a pràtica dessas 
torpes explorares e facilmente as eliminará dando urna batida ás residencias de indi
viduos táo perigosos (Idem, 23.04.1918).

Do ponto de vista jornalístico, a novidade do período foi a emer
gencia da “pequeña imprensa”, com jomáis nao necessariamente diarios 
e revistas, que também entram na campanha contra a feiticaria, o curan
deirismo etc. Publicam matérias como “A Explorado d? Tolice Humana” 
{O Parafuso, 29.12.1917), “Os Charlatòes e os Curandeiros” (A Rolha, 
16.04.1918), “Guerra dos Charlatòes e Curandeiros?” {Idem, sèrie de cinco 
reportagens com títulos semelhantes publicadas entre 02.03.1918 e 
28.05.1918), “No Mundo dos Espertalhóes” (Idem, 25.02.1919) e “No 
Reino dos Curandeiros” {Idem, 06.05.1919). Urna grande mudanza advém, 
com estes artigos da “pequeña imprensa”. Ao contràrio da “grande”, eia 
nào é laudatoria das autoridades policiais. Fustigam-nas justamente por 
serení omissas no combate ao curandeirismo e à feiticaria, o que seria 
seu dever e, militas vezes, atribuem suas a?oes repressivas contra alguns 
dos “antros” a mero jogo de cena de autoridades querendo se promover.

O Parafuso destacou-se por suas campanhas contra os “malandra- 
cos”, em especial de “Nhó Vicente” - Vicente Rodrigues Vieira, “charla- 
tào, bébado e gatuno” ou ainda “vigarista”, segundo o jornal que, em 22 
de dezembro de 1917, noticia de forma galhofeira o processo contra o 
jornalista Gregorio Martins, que havia desafiado o curandeiro a atacá- 
lo. A edi^äo de 19 de Janeiro de 1918 noticia “A Vitoria dos Curandei
ros - Gregorio Martins Condenado a Revelia”, pois nào se defenderá das 
acusacòes. Em número subseqüente, contudo, noticia que

...o malandrai) barbando de Sào Cadano levou na tarraqueta: o seu advogado [pobre- 
zinho!] táo bem andón que conseguili a anulado do processo em nosso beneficio... nós 
snhimos lucrando, está claro: tivemos urna bella reclame e nao fomos para a cadeia.

Antes mesmo de encerrada a pendencia jurídica, já assestava O 
Parafuso sua mira contra outro curandeiro: o conde Zadias Matavan 
(29.12.1917) e, após o encerramento da pendencia, o mesmo conde, 
que teria reaparecido em Porto Alegre, e Davina Gomes de Souza 
(25.02.1919). Em reportagens subseqüentes reitera as acusares contra 
“Sào Vicente, o barbudo imbécil, bébado, com seu altar em Sào Caetano” 
e outros “santos” que teriam surgido após ele em bairros da capital e em 
Sào Roque (06.05.1919), em Guarulhos (30.09.1919), e em Moji das 
Cruzes (07.10.1919 e 28.07.1920). O jornal atribuiu o relativo sucesso 
da a$äo contra o jornalista as “relates de amizade do curandeiro jurí
dico com certas autoridades que se prestarti a fazer essas infamias 
(19.01.1918). Em número do ano seguinte, emitiu sua opiniào sobre a 
atua^áo policial:

É verdade que de vez em quando a polícia sae à campo e prende um esperta- 
Ihào. Mas isso é puro jogo de artifìcio: no dia seguinte, jornal que esteja bem com o 
governo nào deixa de trazer urna noticia pomposa, de gordos títulos e com muitos gabos 
à dedicado e à argúcia do delegado fulano. E mais nada aleni disso (O Parafuso, 
19.01.1918).

A Rolha, “semanario independente”, em dois artigos também assu
miti críticas de teor semelhante:

Ora é o delegado de Sào Caetano que dà urna batida nas vizinhanqas do Canindé; 
ora é o delegado da Liberdade que surpreende uni intrujào na sua circunscricào; ora é 
o delegado do Braz que executa um feliz assalto a uni casebre da Penila. E enquanto 
esses intrujöes, feiticeiros e curandeiros de meia tijela sào perseguidos, o curandeiro de 
Sao Caetano, impune e apadrinhado, continua a sua obra de charlatanice extorquindo 
miseravelmente o dinheiro dos incautos que, levados pela “reclame”, sào periodicamen
te explorados (09.04.1918).

A polícia de vez em quando arremette contra um dos antros em que se acoitam 
os an i os. Applaudi-la-iamos se fizesse urna campanha methodica e geral, a que nào 
escapasse nem um dos culposos. É tudo gente que infringe o código penal, roubando, 
matando ou pervertendo os que Ihe caem nas garras. Bendita, pois, a perseguido que 
os varresse de Sào Paulo, como urna vassoura a varrer o lixo imundo (16.04.1918).

Pouco antes (em 19.03.1918), comentando a “guerra aos charlá
is, curandeiros et caterva , empreendida pela polícia, indagava-se “si 

essa campanha é sèi ia ou urna mera palha^ada”. Entre dois trechos cen
surados de nove linhas cada, o que indica a agressividade do texto, che- 
gou-se à conclusào:
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...affirmamos alto e boni som que se trata de urna fita. A policía está desmoraliza
da. Quer os banqueiros de bichos, quer a calila de curandeiros, todos zombarti de sua 
imaginaria for^a. Por ocasiào de batida a um dos “antros”, qual nào foi a sorpresa do sr. 
Marmo [o delegado] ao verificar que o curandeiro era um seu ex-colega!

Concluiu o texto que, se fosse sèria a campanha, nào poderia deixar à mar- 
gem o “arraial de Sào Caetano” e que, “desprezando qualquer pedido de 
políticos”, lavrasse “a sua sentenza contra o perigoso rezador, mandando 
abrir rigoroso inquérito para a punirà© desse asqueroso charlatào”.

O texto intitulado “O Preto Maníaco”, a ser publicado em 28 de 
maio de 1918, que teria 336 linhas, foi totalmente censurado. Mas a revis
ta nào muda de opiniäo, contra-atacando no mesmo dia:

A nossa opiniäo já é conhecida com rela^äo aos benzedores, charlatñes, curan
deiros e hierophantes, ocultistas, espiritistas et caterva. Se essa classe augmenta dia a 
dia, estimulada pela vergonhosa negligencia da policía, é porque decididamente os 
poderes competentes disso nao fazem caso. Nao é possível admitir a Vitoria dessa asque
rosa camorra se a policía quizesse [...] É o latrocinio perpetrado às barbas da policía 
com o auxilio dos jornaes, que se tornam vehículo de propaganda dessa corja imunda, 

canalha e ladra.

Terminou o artigo anunciando urna batida frustrada ao “arraial de Sao 
Caetano”, com a fuga de “Sáo Vicente”. Aproveitou-se a oportunidade 
para aconselhar aos delegados, ironicamente chamados de “seu” Thyrso 
e “seu” Bandeira de Mello, a mudarem de profissáo. Enquanto isto, O 
Estado deS. Paulo publicava várias noticias de prisáo de curandeiros entre 
os anos de 1918 e 1920, com o seu tradicional torn laudatorio e ufanista.

Nos primeiros anos da década de 20 temos um interregno de noti
cias que termina em 1925, quando várias come^aram a aparecer ñas pági
nas da Foiba da Manhä, dando novamente conta das práticas de feitica
ria, espiritismo, curandeirismo etc. Urna délas afirmava que

...os feiticeiros erguem rendas nos quatro cantos da cidade, a policía descansa e o povo 
é ludibriado [...] A campanha do Dr. Mário Bastos Cruz, benéfica e enérgica, livrou a 
populado por algum tempo dessa pi aga de adivinhos. Agora, mal a policía descanca 
um pouco, voltarti estes malandros a estabelecer-se na cidade, continuando a rendosa 
proíissao. Cumpre a policía reencelar a campanha para socego do povo crédulo ( 10.04.26).

Até o final do período que nos importa (1928), em tres anos, por
tanto, cerca de dez noticias foram publicadas sobre estes casos, seis délas 
registrando repressäo policial.

Além das denúncias, da repressäo policial e da controvèrsia sobre 
eia, urna questáo que emerge nos anos fináis do século passado e iniciáis 
do atual é a do Espiritismo. Com a imigra^áo européia, tanto o Espiri
tismo mais cultivado, ligado à tradirà© de Kardec, como o mais popular 
come^aram a se tornar visíveis. Já em 22 de abril de 1894, o jornal A 
Patria, “Organ da Federará© Cathólica de Sao Paulo”, publicou um texto, 
“Sobre o Espiritismo”, em que transcreveu trechos da pastoral de dom 
Carlos Luiz D’Amour, bispo de Cuiabá, contra “erros do espiritismo”. 
Em resumo, a pastoral concluía “que o Espiritismo é a peor de todas as 
supersti^óes. É diabólico e herético”, estando suscetíveis de excomunhao 
nào só os médiuns mas mesmo aqueles que buscam sens servidos.

Apesar desta inevitável postura da Igreja Católica, em sua luta para 
recompor-se da perda do monopolio religioso sofrida com o advento 
da República, desde 1900 come^aram a aparecer anúncios do Centro 
Espiritual do Brasil, ñas páginas de O Estado deS. Paulo, anunciando ses- 
sóes, conferencias e votos de pesar (entre eles pela morte de E^a de 
Queiroz). Em 7 de dezembro de 1902, o Centro Espirita de Sào Paulo 
anunciou “aulas gratuitas aos pobres” e “linóes de moral às crianzas”. A 
Livraria Magalhàes publicou propaganda das Obras Espiritas de Allan 
Kardec, em 3 de julho de 1903. Em 1905 continuaran! a aparecer os 
anúncios de reuniòes, agora do Centro de Estudos Theóricos do Espi
ritismo Christào.

Tais anúncios nào significant que a animosidade contra o Espiritis
mo tivesse desaparecido. Em 22 de maio de 1904, O Estado de S. Paulo 
trouxe urna manifestalo de leitor em sua Seccrào Livre que, entre outras 
coisas, afirmava que a “República é irman da caridade. Logo a Monarchia 
e o espiritismo sào obras diabólicas”. O vigário da paróquia de Matào 
denunciou em telegrama ao jornal Sào Paulo, em 12 de novembro de 
1905, o enlouquecimento do chefe da esta^ào de Ribeiràozinho, em ses- 
sào de espiritismo, e pediu a interven^ào do jornal no sentido de proi
bir as sessòes que se realizavam na casa de Caibar Schutel.

O texto “Espíritus”, publicado em O Estado de S. Paulo de 20 de maio 
de 1908, admite que “o chamado espiritismo, em suas diferentes moda
lidades, continua a ser assunto de enthusiástica propaganda, de contes
tares vigorosas”, lembrando que "para as intelligéncias ponderadas, os 
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phenomenos espiritas e as discussòes que elles determinan!, tem o sim
ples interesse [...] de ‘curiosidade’, como todos os phenomenos que hoje 
näo podemos explicar”. E passou a listar alguns fenómenos inexplicà- 
veis, porém que efetivamente teriam ocorrido. Ainda em 1908, no dia 5 
de outubro, o mesmojornal apresentou noticia procedente do Parà, sob 
o título de “Vítima do Espiritismo”, em que individuo obsedado por espi
rites perdeu emprego, agrediu mulher e filhos e enlouqueceu. Chamava 
a ateneo para o fato de que “a classe de ‘médiuns’ é, com raras excep
tes, composta de pessoas de pouco cultivo, unicamente imbuidas das 
theorias mal digeridas de Kardec, Denis e outros. O mal está na dissemi
nalo dessas idéias pelos espiri tos facilmente impressionáveis”. Este texto 
é interessante porque antecipou a idéia de “alto” e “baixo” Espiritismo, 
que seria pela primeira vez explicitada em artigo a ser publicado dez 
anos depois.

Em 1911, urna sèrie de artigos da Tribuna de Santos voltou à carga 
contra o Espiritismo. Em sucessivos textos entre 3 e 10 de fevereiro, falou- 
se em “explorado ignóbil”, nos “horrores do espiritismo”. Genericamente 
contra o Espiritismo, mas particularmente contra centros kardecistas. 
Mais particularmente ainda contra a Loja do Comendador Luiz de Mattos, 
que se defendeu e foi contestado pelos articulistas. A acusado principal 
foi a de que o Espiritismo seria fator desencadeante de loucura, para 
cuja comprovalo apresentava desde casos reais até depoimentos de emi
nentes médicos psiquiatras. Apelou-se ao Código Penal, do qual trans- 
creveram-se os artigos que criminalizavam o Espiritismo e exortou-se ás 
autoridades, instando-as a cumprirem seu dever de combaté-lo. Contudo, 
fez-se a ressalva de que “näo fazemos obra de propaganda contra o espi
ritismo em si, como doutrina religiosa. Absolutamente nào. O espiritis
mo, encarado sob o prisma de suas conceptees espiritualistas é táo digno 
de acatamento quanto qualquer outro credo”. Mas näo seria este o Espi
ritismo pl aticado em Santos, mas “urna forca indigna, feita às custas da 
credulidade de uns e da cretinice de outros”.

Ao longo da década de 10, alternaram-se anuncios de sessóes, livros 
e conferencias espiritas e denúncias contra eles. Há críticas bem-humora- 
das, outras alarmistas, outras ainda mais racionalizadas, como a que se 
opunha, por näo estar baseado na ciencia médica, a um hospital espirita.

Ao final da década, aparecen de forma explícita a distin^äo entre 
alto e “baixo Espiritismo, já implicitamente contida em texto de dez 

anos atrás e também no artigo acima referido da Tribuna de Santos. Por 
sua sistematizará© de conceptúes que permaneceram no tempo e que 

bem situam a principal divisáo dentro do campo espirita, trancrevere- 
mos longos trechos do artigo:

Somos ¿aqueles que entendem que toda e qualquer religiäo é boa, desde que a 
sua pràtica seja sincera - despida de fanatismo ou de hypocrisias - que satisfaga plena
mente à consciencia do individuo que della communga e que acima de tudo, colloque 
a caridade, essa admirável virtude, que, como já tiremos opportunidade de proclamar 
cm escrito anterior, é a mais alta e verdadeira expressäo do amor.

Entendemos também que o espiritismo, tal qual vem sendo propagado e pratica- 
dò entre nós, fu mado na palavra dos evangelhos c nos ensinamentos dos mestres, é per- 
feitamente um culto, urna religiäo, urna cí enla táo digna de acatamento como qualquer 
outra e como tal, faz juz à liberdade e ás ampias garantías asseguradas no texto consti
tucional. Nào é o espiritismo previsto no artigo 157 do código penal - cavalo de batalha 
dos padres católicos - urna vez que elle näo é pl aticado para despertar sentimentos de 
òdio ou amor, näo inculca curas estupendas (como aquellas de Lourdes, diga-se de pas- 
sagem), numa palavra, näo procura subjugar a credulidade pública, divulgando mila- 
gres e grabas. O que a Lei Penal prevé e pune é o exercício desse baixo e falso espiritis
mo fruto da ignorancia e que os verdadeiros espiritas säo os primeiros a condenar com 
veeméncia!

O que aqui desejamos deixar assinalado é que o espiritismo, tendo direito ampio 
a todas as regalias e garandas constitucionais, c näo obstante a aceitado que vai con
quistando, encontra, de vez em quando, troperos a vencer, dificuldades a transpor, obs
táculos appostos pela má vontade de uns, embaratos criados pela manifesta ignorancia 
de outros. E o caso de localidade circunvizinha onde, näo há muito, a auto» .Jade poli
cial fechou arbit: ariamente um centro espirita, prohibindo de forma terminante a rea- 
lizatäo de suas sessóes. Porque? Será que os freqüentadores desse centro se entregan! 
ao baixo espiritismo, à pràtica de sortilégios condennáveis, prejudiciais à saúde pública 
e à ordern? E de crer que nào. Mostraram-nos a relatào de confrades desse centro: sào 
professores, funcionarios aposentados e ativos, comerciantes, jornalistas, gente, enfim 
incapaz por indole e pela educalo de procedimento táo irregular ( O Estado de S. Paulo, 
06.08.1918).

O “alto” Espiritismo seria, portanto, religiäo protegida pelo Estado, 
culto semelhante aos demais e livre, inspirado nos nobres principios da 
cändäde, envolvendo pessoas instruidas de elevada cóndifào social. O 
“baixo” Espiritismo seria a pràtica de “sortilégios”, de feiticaria e curan- 
demsmo enquadráveis no Código Penal, despido de moralidade e moti
vado por interesses escusos, envolvendo pessoas desclassificadas social
mente e ignorantes. É obvio que as práticas mágico-religiosas de origem 
negra enquadravam-se dentro desta última categoria.

É contra este baixo Espiritismo que a imprensa continuou a inves
tir ao longo dos derradeiros anos do período considerado, em artigos 
corno “Maus Praticantes de urna Doutrina - Curandeiros e Profilers" 
(¡•olha daManhà, 25.11.1925), que abririam “tendas de feiticariaque se 
rotulara para melhor atrair os incautos de ‘centros espiritas”’, ou ainda 
“A Praga do Espiritismo” {Idem, 25.02.1926), em que se condena “o mau 
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espiritismo, este praticarlo por charlatöes, e que estabelece tendas nos 
quatro cantos da cidade e que continuam a obra maldita de destruir 
vidas preciosas”. Em “Os ‘Mafuás’ Espiritas” {Idem, 10.10.1927), o jor- 
nalista afirmou que “a doutrina de Alian Kardec, generalizada, desvir
tuada como vem sendo, é boje um caso policial de táo intensa gravida- 
de como o sào o meretricio, a vadiagem, os bailies públicos, e outras 
pragas sociais”. Sao ainda os “falsos espiritas” que, ao lado dos curan
deiros, “foram detidos em flagrante, quando realizavam sessóes espiri
tas e de magias, para iludir os incautos e arrebanhar-lhes o dinheiro” 

{Idem, 10.01.1928).
Durante este mesmo período, contudo, os jornais nào deixaram 

esquecer que “o espiritismo é urna ciencia que deve ser estudada” e que 
“há os charlatöes e os verdadeiros espiritas, conforme o artigo ‘Penetrando 
o Desconhecido ” {Folha da Manhä, 21.12.25), o qual continua:

Ninguém de boni senso poderá negar que o sáo espiritismo é unía ciencia trans
cendental de alto valor que preocupa sobremaneira os espíritos estudiosos. Os que se 
dedicani à pràtica do espiritismo, do verdadeiro, antes de mais nada precisan! ser bem 
de fortuna, mesmo porque um dos principáis ensinamentos dessa doutrina é praticar o 
bem sem recompensa.

Em sua vertente “verdadeira”, continuou o Espiritismo a desenvol- 
ver-se e a tornar-se parte da sociabilidade das “altas-rodas” da sociedade 
de entào:

Hoje, na sede da Instituirán Christa Beneficente “Verdade e Luz”, à rúa José 
Bonifacio, 41, sobrado; às 20 1/2 horas, far-se-á com toda a solenidade, a inauguragáo 
do retrato, no saláo nobre, de Antonio Goncalves da Silva Batuira, o abnegado e saudo- 
so fundador da mesma Instituifáo. O que foi o apostolado de Batuira, já na sua vida 
pública como abolicionista, ao lado de Luiz Gama e outros, já na sua vida de devotado 
e incanfável paladino da caridade, na propaganda das consoladoras verdades pregadas 
e exemplificadas pelo Espiritismo, diráo as palavras sabias e eloqüentes dos varios ora
dores, dr. Alvaro Moreira, director da cadeia pública; dr. Olegario de Moura, reputado 
clínico desta capital; dr. Henrique de Macedo, festejado escritor e grande propagandis
ta, que tomarán pai te ueste ágape espiritual. Abrilhantaráo a solenidade, bous núme
ros musicais executados ao piano pela professore senhorita Nair Arcure e versos ditos 
pela intelligente declamadora Fiorenza Torres. Convidam-se a todos os centros espiri
tas enviar suas cnmissñes a esta solenidade, sendo franca a entrada (Folha da Manhä, 
10.03.1928).

1 inflarnos, portanto, de um lado urna “religiào-ciéncia”, o alto e 
verdadeiro Espiritismo. De outro, a “magia-supersticào” do baixo e falso 
Espiritismo. Um reuní ndo adeptos “bem de fortuna” e instruidos, outro 
adotado por pobres e ignorantes. Um legítimo e protegido pelo Estado,
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outro ilegítimo e que era, ou deveria ser, por ele reprimido. Um que 
congregava brancos cultivados da mais “alta sociedade”, outro dirigido 
por “pretos bogáis” e “mulatos pernósticos” exploradores de urna plebe 
multirracial sem qualificacáo.

Voltando aos dois subperíodos analisados acima, lembremos serení 
eles equivalentes em número de anos que cada um incluí. O número de 
casos registrados em cada um é, contudo, bem discrepante, vinte e 
cinqüenta, pela ordern cronológica. Tal superioridade quantitativa pode 
dever-se nào à maior ou menor incidencia das ocorréncias em si; é pos
sível que, pelo fato de ter sido a sociedade paulista da República Velha 
mais densa do ponto de vista populacional e mais urbanizada do que no 
Impèrio, o maior número de noticias corresponda à maior diversifica- 
§áo e modernizacáo dos órgáos de imprensa da época.

O que importa, contudo, nào é tanto o quantitativo, mas o quali
tativo que a comparado nos permite perceber: temos confirmada, ao 
menos em parte, a hipótese de Yvonne Maggie, acima mencionada. 
Realmente, vimos que a repressäo episódica às práticas de feiticaria, 
curandeirismo e espiritismo tornou-se organizada após a emergencia do 
Código Penal Republicano de 1890, que as criminaliza e possibilità sen 
eiiquadramento legal, inclusive com discrimina^äo de penas. A repres
säo, até entào esporádica, torna-se organizada. Certamente houve pri- 
soes no período monài quico-escravagista, mas os presos eram invaria- 
velmente liberados após comprometerem-se a abandonar suas ativida- 
des (as declarares de bem viver). Com o Código Penal Republicano, 
surgiu a possibilidade do enquadramento penal, com a conseqùente 
emergencia dos inquéritos, das denúncias, dos julgamentos e das con- 
denacòes. Apesar dessa possibilidade e da ocorrència de varios casos em 
que os denunciados foram submetidos a processo, ao menos nào foi pos
sível encontrar no material jornalístico disponível nenhum registro de 
condenado formal após julgamento.

As prisóes eram feitas quase sempre em flagrante, mas tempora
rias, com os denunciados sendo novamente soltos. É o caso de Gregorio 
Pereira da Silva que, preso em Itaquera pela Policía de Costumes e “iden
tificado. foi finalmente Gregorio posto em liberdade” {Folha da Manhä, 
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10.01.1928). Outras noticias nos däo conta de que alguns dos acusados 
foram presos mais de urna vez, como Benedito Fabiano, residente na 
Penha de Franca, que sendo preso pelo subdelegado da Penha decla- 
rou-lhe “que nào era a primeira vez que o prendiam: já de urna feita, 
numa estado vizinha o meteram no xadrez, mas inutilmente, porque, 
a urna prece ardente que dirigili ao céu, as grades da prisào cahiram por 
terra...”(OEstado de S. Paulo, Editzào da Noite, 02.07.1919). Outras noti
cias louvavam os policiais que promoviam campanhas contra os “chan- 
tagistas do espiritismo” e “feiticeiros” e anunciavam as prisòes de acusa

dos, mas lamentavam:

Que adiantou, porém a providencia da correla autoridade? Soubemos hontem, 
de fonte insuspeita, que o feiticeiro, protegido por gente importante, foi posto em liber- 
dade, voltando de novo para o Antro, onde o vào procurar, corno sempre, senhoras e 
cavalheiros dos mais distintos. Nestas condifòes, que adiantou o traballio enérgico da 
Delegacia de Costumes? (Follia da Manhà, 13.07.1929).

A mesma Folha, em sua edi^ào de 16 de junho de 1928, já havia 
anunciado que “Macaco” ou José Benedite Hoiticica, “por exercer a fei- 
tifaria, foi preso em 15 de marco de 1923, 9 de fevereiro de 1924 e 31 

de julho de 1926”.
Mais do que um assunto judiciário, apesar da possibilidade do enqua- 

dramento penal, a repressào aos acusados continuou sendo antes um 
caso de polícia, que fechava “antros”, apreendia “bugigangas”, prendía 
“feiticeiros” e “curandeiros” e... os solfava. Sào muito raros os casos em 
que o acusado era formalmente denunciado, enquadrado legalmente e 
submetido a julgamento. O único destes casos registrados referiu-se ao 
julgamento de Stanislau Jacob Arantes que, segundo relatou O Estado de 
S. Paulo, Edicäo da Noite de 2 dejulho de 1919, teria recebido “cení con
tos e quinhentos mil réis” de Vicente Luiz Alves, para a cura da paralíti
ca Maria Júlia Villela. Mas, mesmo neste julgamento, de cujo veredicto 
nào se soube, o réu foi processado por crime de estelionato e nào pela 

pràtica de feiticaria.
Apesar de näo submetidos formalmente a julgamentos, a repres

sào policial incomodava os acusados. Tal ocorreu com o famoso Paijacob, 
guia da Umbanda dos mais conhecidos, que teria sido forjado a trans
ferir a sua tenda de Sào Paulo para Santos:

Nào há muitos meses tivemos a ocasiào de noticiar as proezas de um espirito que 
sob o nome de “Pae Jacob", se apresentava ein urna casa da ma Bresser, fazendo “curas 

milagrosas” e resolvendo os problemas mais difìceis da vida. A polícia interviú e o velho 
“Pae Jacob” que apparecia sob a forma de um negro, nunca mais se manifestou em S. 
Paulo, chegando agora informafòes de Santos de que ele já iniciou ali “aproveitosa 
apparirlo”. “Pae Jacob” a primeira vez que se revelou aos médiuns santistas, disse que 
nào apparecia mais em S. Paulo porque[...] a polícia se havia intrometido com as suas 
sabias lifòes, privando os espíritus paulistas da única pessoa que lhes podia salvar de um 
perigo iminente, como seja o da “introdujo do diabo nò corpo dos mortais”[...] Ainda 
no Brás se comentam esses fato.s e já o “Pae Jacob” terá que se haver novamente com a 
polícia ( O Estado de S. Paulo, 09.11.1911).

O segundo aspecto qualitativo que nos importa na comparado 
entre os dois subperíodos é o relativo à mudanza do foco das noticias 
de práticas de negros para a feiticaria em gerat Se dezenove das vinte 
noticias do período imperial-escravocrata diziam respeito a negros for
ros ou cativos, apenas oito das cinqüenta noticias do período subseqüen- 
te incidiam claramente em práticas de cultos afro-brasileiros. E possível 
que várias outras se incluíssem neste caso mas, conforme vimos, näo há 
indicios suficientes nos textos para permitir o enquadramento.

Clara é a grande incidencia de casos em que a pràtica mágica é de 
fundo europeu, atestada pela presenta de italianos e espanhóis, predo
minantemente, mas também de portugueses e alemáes, ñas ©correncias 
relatadas. Práticas tais como a cartomancia e o Espiritismo, com a evo- 
cacào dos espirites dos mortos e nào de guias estereotipados como ocor
re no caso dos cultos de origem africana, apontam também na mesma 
diredo. Mas a indefinido das noticias com referencia ao tipo de práti
cas relatadas, tratadas genérica e confusamente de feiticaria, bruxaria, 
espiritismo, curandeirismo, talvez reflita já um sincretismo incipiente 
entre as tradicóes africana e européia: ñas listas de “bugigangas” apreen- 
didas, aparecem os búzios ao lado de cartas de jogar, imagens de santos 
ao lado de objetos de uso quase universal na magia, tais como pedras, 
cábelo, bonecos, punhais, roupas, terra, ossos etc. Roger Bastide já per- 
cebei a a presenta marcante do europeu na Macumba paulista e sua apro
piado de objetos e ritos mágicos dos negros

De qualquer forma, superada com a abolido a periculosidade do 
negro, material ou simbólica, outras foram as preocupares dos setores 
dominantes que emergiram com a República. Tratava-se de construir 
urna nova nacao, inspirada no modelo dos países europeos e dos Estados 

ni os da America do Norte, tidos como civilizados e cultos. A República 
sim Dohzava os anseios de modernizado da sociedade brasileira e nào

2. Roger Bastide (1973), "A Macumba Paul¡sa.
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mais poderia ser tolerada qualquer evidencia do que, em sua ótica, repre
sentasse ignorancia e atraso. Nao foi por outra razáo que a nascente 
República investiti contra os “fanáticos” de Canudos e do Contestado 
que, além do mais, representavam o perigo do retorno da mais odiosa 
forma de arcaísmo, a Monarquía.

No período, a memoria de Canudos esteve sempre presente. A pro
pósito do aparecimento de urna santa em Bonfim, Goiás, noticiada pelo 
jornal Sao Paulo de 22 de outubro de 1909, o subtítulo é “Reminiscen
cias de Canudos”. Mais recentemente, em sua campanha contra o “arraial 
de Sáo Caetano” e seu líder “Sáo Vicente”, o jornal A Rolha, em 9 de abril 
de 1918, o qualificou como “valhacouto de Antonio Conselheiro”. Todos 
os jornais condenaram também as manifestazóes de catolicismo popu
lar, com sens santos e milagres. O artigo “Mais um Santo” {O Parafuso, 
06.05.1919) lista os “santos” aparecidos na época: além do táo combati
do “Sao Vicente” em Sáo Caetano, “Sáo Fortunato” em Baguassu, “Santa 
Angelina” em Vila Augusta e “Sáo Roque” na estrada de Cachoeira. Por 
trás das acusazóes e dos apelos á repressäo, o medo da reedi^áo de fenó
menos como o de Canudos. Jornais antieclesiásticos estendem suas crí
ticas ás “indústrias dos santuários”, com sua explorado de santinhos, 
fitas e imagens.

O número de tolos é infinito, por isso mesmo cresce diariamente o número de 
espertalhòes. Como si nào bastassero os padres que exploram as igrejas dos santos e das 
santas milagrosas, recebendo esmolas pequeñas e grandes e peinas, bracos, maos, pés, 
seios e outras pecas anatómicas de cera, para as expor, como provas de milagres, quan
do a cura das moléstias só é devida aos médicos e medicamentos {OParafuso, 29.12.1917).

Questóes relativas á saúde e à doenza seriam, portanto, monopo
lio da ciencia médica, num país que se quería moderno. Os milagres, as 
terapias dos curandeiros, ligadas aos conhecimentos tradicionais sobre 
as ervas e raízes, ou ainda a conceptúes religiosas deveriam ser comba
tidos e criminalizados.

Nós nao vivemos em um paíz semi-bárbaro, em que se tolere essa hedionda explo- 
racao da ignorancia e do fanatismo. Nào vivemos em urna terra de beócios, em que meia 
dúzia de espertalhòes cynicos e pantomineiros possam assim impunemente zombar da 
liberaíidade das nossas leis em matèria de assunto religioso ( Tribuna de Santos, 02.02.1911 ).

Ao mesmo tempo em que se afirmava a modernidade, déla se duvi- 
dava:

Nivelamos as mais atrazadas tribus africanas ñas quais domina a bruxaria homici
da de sacerdotes de credos rudimentäres e bárbaros {Idem, ibidem).

A ànsia pela modernidade de um país culto e civilizado e o descon
forto pelas evidencias do que se considerava bárbaro ou atrasado con- 
duziram à luta contra as expressóes do catolicismo rústico, que atingiu 
seu dramático clímax ñas guerras sertanejas. Mas também foram alcan
zadas as pi áticas populares de cura e de Espiritismo, criminalizadas pelo 
código Penal da República nascente, o que legitimou sua repressäo, 
embora tenham continuado a ser questáo antes policial do que judiciá- 
lia. O país queria-se moderno, racional e culto. Nao poderia contempo
rizar com o retrógrado, supersticioso e ignaro.

Náo eram apenas os jornais conservadores como O Estado deS. Paulo, 
Sào I auto ou Follia da Manhä que, orientados por esta cosmovisáo, atua- 
vam como linha de frente ueste combate, denunciando os delitos e exor- 
tando à i epi essáo. Publicazóes “alternativas” de entào, a “pequeña impren
sa c a epoca, politicamente progressistas e assumindo inclusive a defe

os intei esses dos trabalhadores, também assim atuaram.

S'il)
povo, quando elk^ 'S ?OSSaS Vltórias dependen! do concurso do povo e da policía. Do 
•aia para defend ■ 11<U' 6 C°nipletamente irracional e nos dá ouvidos, pondo-se de ata- 
patróes D- assallos 9ue partam de curandeiros, charlatäes, feiticeiros ou
a amr ■* 1CU’ ^Uan<^° e'a> senhora de urna informayào ou de urna denùncia, passa

P a a clucidacao da primeira ou a certeza da segunda (A Rolha, 09.04.1918).

E ' ' ionizando a inazáo da policía quanto ás suas denúncias, afirma o 
mesmo jornal:

^ao achanta apellar para a policía, porque o tempo nào dà para fitas com curan- 
<)s- os operarios querem anarquizar o país - dizem os Herculanos e Tirsos - e é pre- 

C1So acabar com a maldita raya deles. O mais, que vá para o diabo... (07.10.1919).

Tratava-se, portanto, de urna visáo mais ampia do que a conserva
dora. Conservadores e progressistas da época, defensores do capital e 
do trabalho, juntos contra o que julgavam obscurantismo e retrógrado. 
Trata-se, pois, antes de urna posigáo “civilizatória” que de um mero posi- 
cionamento político. Os segmentos cultivados da populado brasileira, 
a intelligentsia ern sua totalidade, engajavam-se no combate contra todas 
as expressóes culturáis por eles julgadas resistentes ao projeto nacional 
de modern izazáo.



A Gestafäo da Umbanda na Ótica do Outro: Do Impèrio à República Velha 65

64 Entre a Cruz e a Encruzilhada

Encerrou-se a República Velha com tal atitude hostil e disposilo 
repressiva frente às crengas e práticas mágico-religiosas populares. Näo 
obstante o caráter abrangente e genérico das acusa^óes, que diluía a 
especificidade dos cultos, há evidencias, nos textos jornalísticos, da pre
senta de traditóes religiosas de raiz negra. Um artigo e urna reportagem 
deste final de período atestam sua presenta. Ó artigo lamenta que

A a?áo da polícia, a principio tenaz, nào sabemos porque foi esmorecendo, ao 
que parece por completo. E os Candomblés, fechados entäo, foram se abrindo de novo 
disfar?adámente, voltando os intrujóes, verdadeiros parásitas da sociedade, a ganhar pin
gues quantias neste comércio extorsivo de iludir a boa fé da gente simples (Folha da 

Manhä, 10.04.1926).

O termo Candomblé utilizado pelo autor do texto nào garante que 
tal fosse o caso, mas indica a presenta de cultos negros, de alguma forma. 
O designativo Macumba, talvez mais apropriado ao tipo de culto referi
do, era também utilizado: “Quando ia no melhor da ‘macumba’, a polí
cia chegou e ‘atrapalhou’ tudo - e o Benedito Fabiano, com todos os 
seus philtros, nào se livrou da ‘canna’” (Follia da Manhä, 05.11.1927). O 
termo “disfartadamente”, usado no primeiro artigo considerado, deve 
referir-se à tentativa de os terreiros de origem banto existentes em Sào 
Paulo na época, justamente os conhecidos como Macumba, se organi
zaren! como- se fossem centros espiritas. A reportagem abaixo transcri
ta justamente se refere à visita de repórter da Follia ao Centro Espirita 
dos Quinze Auxiliares de Nosso Senhor Jesus Cristo - Corrente Africana:

Nossos sentidos foram dominados de chofre por tres fortes impressóes que se 
transformaran! em desagradáveis sensa?öes: um cheiro horrível, característico da preti- 
dáo corpórea pouco asseiada e a visáo de urna mulher acaboclada, desgrenhada e esquá- 
lida sentada num banco, no qual estava a pei na esquerda, descoberta até acima dojoe- 
Iho. Sentamos a um canto e ficamos concentrados... Estávamos numa pequeña sala. Pelas 
paredes, quadros de santos e de um mulato de gaforinha pretenciosa, tipo perfeito de 
pernóstico, além de urna taboleta com o nome do centro. A um lado, urna mesa rodea
da de cadeiras e, sobre eia, urna vela apagada cheia de ornatos. Em frente à mesa, dois 
grandes bancos corridos. A assisténcia era diminuta: catorze pessoas. A sessáo já princi
pia; a e coisa curiosa - os seus dil igentes e médiuns nào se sentaram à mesa: estavam mis
turados com os assistentes. O presidente do centro era a mulher que percebemos logo 
à entrada. Mein. amodorrada, perna estendida sobre o banco, cábelos revoltos, eia entrea- 
bi ia os labios para cantarolar alguma coisa muito lànguida, ritmava com um monòtono 
balancear de corpo. Os assistentes a acompanhavam nos cánticos e entäo, percebemos 
que entoavam eram versos religiosos.

Um dos médiuns, urna mo?a de cor, espadaúda e forte, cuja transuda?äo contri
buía para a composito de um horrível ambiente, receben um espirito familiar da casa. 
Ei a este quem receitava e beneficiava os crentes. Um por um, todos os presentes se ani- 
nhavam para o médium a firn de receber os passes, rematados por fortes pancadas ñas 
costas. Tivemos grande vontade de no.» submetermos também aos passes, mas só a idéia 
de sentimos em nossos cábelos e faces aquélas máos queja tinham passado por varias 
caberas de asseio muito hipotético, nos fizeram desistir dessa demonstrado de religio
sidades..] Antes de se despedir para o espa?o, o referido espirito solicitor! que tivessem 
pena do “aparelho”, pois que ele safra de casa pela manhä, bem cedo, e ainda nào vol
tata a eia, por andar distribuindo o sen auxilio por toda parte[...] Todos os espíritos, 
como já dissemos, se manifestavam em termos idénticos, num cassange capaz de tornar 
lonco o mais inocuo dos gramáticos.

Indo-se embora, o médium dos passes, um e outro, urna negra robusta, que se 
encomi ava na extremidade do nosso banco, pòs-se a bater nervosamente, no assoalho 
com o tacào do sapato. O nosso companheiro, dirigindo a palavra ao médium, pergun- 
ton-lhe porque nào esticava a perna[...] “Nào posso”, responden o médium. E, pressu- 
rosa, a presidente explicou que aquilo era sinal de aproximado de um espírito[...] Dai 
a pouco, o médium falava. “pu... pu... pu... digüi...” A presidente pós-se entäo a argu
mentar com o espirito de modo que demonstrava enorme gran de sua ignorancia. Como 
o espirito só pronunciava frase de très ou quatto palavras, sempre precedidas do tal 
“pnm... pu... dizium eu nào sei”. “Porque tu näo fala portuguéis?” “pu... pu... dizu, por
que eu só gago”. E a farsa, muito mal representada, continuava!...] Felizmente, alguns 
minutos mais tarde, mais algumas cantilenas, e a missäo estava terminada (19.10.1926).

Por mais preconceituoso e distorcido que seja o relato ao repór
ter, ele dà conta da existencia do que pederíamos chamar atualmente 
de um terreiro de Umbanda bem popular. Apesar da inexistencia de ata
baques, provavelmente para nào despertar a ateneo, dá-se conta da rea
lizarán de giras com incorporado mediante cantos “incompreensíveis”, 
provavelmente com termos de dialetos africanos mesclados a expressóes 
características da Umbanda, sob o comando da “presidente” (termo 
emprestado do Kardecismo), ou seja, a máe-de-santo, com passes e con
sultas individuáis à assisténcia. Um centro pobre, despojado, mas com a 
presenta do conga (a mesa) e imagens de santos católicos ñas paredes.

O importante deste relato é que ele registra a existencia de um 
grupo organizado, com distin^äo de papéis religiosos, hierarquia e ses
sóes abertas ao público. Bastide afirmou nào ter encontrado, na década 
de 40, tais terreiros em Sào Paulo, quando na realidade eles existiam, 
conforme vemos, desde a década de 20. Para ele teria existido, entäo, a 
Macumba individualizada, característicamente mágica e estabelecida 
com base em relaces de clientela nào comunitárias3.0 relato nada apre
ciativo do repórter, mas ainda assim suficientemente informativo para 
dar conta de urna organizado de cunho religioso, demonstra que tais

3. Ver, aleni de “A Macumba Paulista”, a “Introducilo” de sua coletànea Estudos Afro-brasileiros (1973).
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terreiros, mesmo que nào muito freqùentes, até mesmo em decorren
da da repressäo, já existiam em Sào Paulo muito antes do que o admi- 
rável pesquisador francés supunha. Curiosamente, a designalo Centro 
Espirita, seguida do apelo a Jesus, figurava corno uni disfarce que ocul- 
tava sua verdadeira identidade, assumida nào tào discretamente na expres- 
sào Corrente Africana.

"TEMPOS HEROICOS'
(1929 A 1952)

A partir de 1929 cometamos a encontrar terreiros de Umbanda 
jun o a cartonos de registro de títulos e documentos, se bem que desde 
en tao ate o final da década de 40, trasvestidos de centros espetas Pma 
melhor detalhar os sessenta anos de levantamentos dos registros, dividi
dlos em doze penodos, demarcados diferencialmente quanto ao núme
ro de anos que cadauna deles incluí, em funCáo tanto do maior ou menor 
numero de terreiros neles registrados, como de «correncias internas ao

•* —**-»

Por ePeriOdÍZaCdO: NÚm™ * Un‘daäes Religiosas
Kardecismo e o CandombU ” C°mparafáo cntre a Umbanda, o 
períodos. Em artigo publicad^T C, eSCÍmento ao !°"g° dos 
semelhante, no intuito de sum uhr11^lurmente1’ apresentamos quadro 
relevantes para melhor compreenT'08^108111810^05^111^^’ 
aSora> atualizado e ligeiramente alt f°rmacá°; reapresentamo-lo
lise histórica mais aprofundada V \ °’ P°nt° d° partida de ana" 
um máximo de quinze e um °Ospenodos considerados entre
por acrescentar urna coluna rclati™0 d<? dura?ao’ °Ptamos
des religiosas constantes em * Ulcldencia media anual de unida-

11 cada um deles. Com este artillemos perío-

1 Lisias N. Ncgráo ( 1991)
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Quadro 1Identificafào e Periodiza^äo: Número de Unidades Religiosas por Período

---- —--------- Umbanda Espiritismo Camdomblé Totais
Período NA % NA % NA % NA________ %_

_____________

29 - 44 42 6,0 651 94,0 -
(2,6) (40,6) - <42’3)'

45 - 52
o5 9 7 789 90,3 - - «74 100.00
8 ’ > /nníu — (109.2)

(10,6) (90,3)

53 - 59
CQfi nfi 31 3 1 0,1 1393 100,0956 68,6 436 31,3

(136,5) (62,2)

60 - 63
982 86 7 136 12,0 14 13 HS2 100,00

(245,5) (34,0) 0.5) (^.0)

64-67
1139 89 5 95 7,5 38 3,0 1265 100,0
1132 8J,3 ya (316,2)

(283,0) (23,7)

68-70
„ 4-7 ri 4 2 1202 100,0

1095 91,1 .1861 (170) ’ (400,6)
(365,0) (1«,6) ( l

71-73 1805 9o,7 64 3,2 122 6,1 1991 100,0
(601,6) (21,3) (40.6) (663,6)

74-76
9844 87 0 69 2,1 357 10,9 3270 100,0

(948,0) ' (23,0) (119.0) (1090,0)

77-79
.2417 86,4 46 1.6 *“12,0 27977 100.0

(805,6) (15.3) dH'3’ (9",3)

80 - 82 1310 82,1 52 3,3 233 14.6 1595 100,0
(436,6) (17,3) (77,6) (531,6)

83 85 823 84 6 67 6,8 83 8,6 973 100,0
'(274,3) ’ (22,3) (27,6) (324,3)

86-89 1110 80,6 78 5.6 188 13,8 1376 100,0
(277,5) (19.5) (47,0) (344,0)

Totais
i¡ 14601 78,6 1 2539 13.7 1421 7,7 J00’’
K (239,3) (41.6) (23,2) , (309,3)-------

Obs.-. Os números entre parénteses sao medias anuais.

dos tornam-se mais facéis e exatamente comparáveis entre si, superan
do o obstácub. criado pela sua variacäo temporal.

O Kardecismo e o Candomblé compóem o Quadro 1 nào apenas 
como grupos de controle, por meio dos quais se pode melhor aferir o 

desenvolvimento da Umbanda, mas também em decorrènda de os tres 
cultos estarem interligados dentro de um campo religioso específico, 
que Camargo2 chamaría de espirita ou mediùnico, em que alterares 
no ritmo de crescimento de cada um sao, a um só tempo, decorréncias 
e causas de mudanzas no comportamento dos demais.

Urna leitura sumaria do referido quadro revela a preponderancia 
incontestável do Kardecismo até inicios da década de 50, que se rompe 
ao longo desta mesma década e inicios da seguirne, em que a Umbanda 
o supera sensivelmente. Torna-se eia cada vez mais acentuadamente pre
dominante, tendo seu clímax em fins da década de 60 e inicios da déca
da de 70, a partir do qué inicia um lento mas constante decréscimo, sem 
nunca, contudo, ter perdido a predominancia. Esta diminui^áo relativa 
do número de unidades religiosas umbandistas nào se deven, contudo, 
à recuperado do Kardecismo, mas ao crescimento do Candomblé, tími
do até inicios da década de 70, mas significativo posteriormente.

Neste capítulo e nos subseqüentes, veremos em detalhe toda a 
dinàmica do relacionamento entre os tipos de culto citados ao longo 
dos sessenta anos considerados. A análise de cada período evidenciará 
quais os fatores endógenos e exógenos que produziram tais dcsenvolvi- 
mentos e retrases e demonstrará como foi a Umbanda vista pelos seto- 
res hegemónicos e suas relacóes efetivas com grupos e institui^óes da 
sociedade global.

19 PERÍODO

1929 - 1944

O período comprendido entre 1929, ano em que tivemos o pri
mevo terreiro registrado em cartono, e 1944 corresponde, grosso modo, 
aos anos da Revoluto de 30 e do Estado Novo. Apesar das transforma- 
foes económicas e políticas que o caracterizaran!, nào houve, no que se 
refere à Umbanda ainda em forma?áo, nenhuma mudánfa de atitude 
Em realidade, a repressäo às práticas mágico-religiosas que documenta
mos acima para o período da República Velha continuou após 1930 Mais 
do que .sto, tornou-se mais intensa e, no caso dos cultos afro-brasileiros, 
tomou-se mais especifica. Vimos que, até entào, o combate à feiticaria,

2. Cándido Procópio Ferreira de Camargo ( 1961 ). 
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ao curandeirismo e ao Espiritismo dava-se de forma generica a todas as 
formas que nesses rótulos pudessem ser incluidas. Os registros jornalís- 
ticos relativos aqueles cultos foram em número diminuto, provavelmen
te desproporcional à sua real magnitude. Mais ainda, apesar da existen
cia de instrumentos legáis de caráter penal, a repressào restringiu-se à 
esfera policial, conforme vimos.

No boj o do período que foi talvez o mais genericamente repressi
vo da historia recente brasil eira é que os cultos de raiz negra foram par
ticularmente combatidos. Nào houve, contudo, perseguilo religiosa 
generalizada; o Catolicismo, ao contràrio, foi parceiro preferential: a 
Igreja de dom Lerne constituiu-se num dos esteios do regime. O 
Protestantismo ainda nào chamava a atencào, com pouca presenta cul
tural e nenhuma pretensào política. Os kardecistas, em razào de sua alta 
qualificacào social e acomodacào politica, voltados à pràtica da carida- 
de tradicional, legitimaram-se, nào obstante as restricòes do clero cató
lico. No campo religioso, os cultos afro-brasileiros, em todo o Brasil, tive- 
ram a primazia, talvez a exclusividade, da ira do Estado Novo, ainda em 
nome do combate ao arcaismo e à ignorancia. O nào tào moderno, mas 
certamente arbitràrio e autoritàrio regime, tanto por sua alianza com a 
hierarquia católica, como pelos seus compromissos com a medicina insti
tucional em que assentava sua política previdenciária, lancou-se decidi
damente contra as formas arcaicas e heterodoxas de práticas curativas.

Noticia de 1931, procedente do Rio de Janeiro e publicada em O 
Estado de S. Paulo, informou que reforma na polícia criara a Inspetoria 
de Entorpecentes e Mistificacòes, a qual se dedicaria à “repressào do 
uso de tóxicos e da pràtica de magias e sortilégios”. Por disposilo da 
recém-criada inspetoria, ficavam proibidas em todo o Distrilo Federai 
as práticas de

...mac u ni bas, candomblés, feitifarias, cartomancia, net romancia, quiromancia e congé
neres, exceiuando-se as experiencias de telepatia, sugestào, ilusionismo e equivalentes, 
realizados em espetáculos públicos fiscalizados pela polícia.

Verifica-se que o Espiritismo, criminalizado no primeiro Código 
Penal Republicano, nào mais está incluido no rol das proibicóes que, 
contudo, se referem explícitamente à Macumba e ao Candomblé. Sào, 
portanto, os cultos afro-brasileiros os mais diretamente visados. Mais 
tarde, o trato com estes cultos passou a ser responsabilidade da Seccào 
de Costumes e Diversöes do Departamento de Tóxicos e Mistificacòes 
da polícia do Rio de Janeiro, ao lado das questóes ligadas ao consumo 

de àlcool e de drogas, jogo ilegal e prostitui^áo. Diana Brown3 documen
ten a repressào no Rio. Vejamos, com auxilio dos jornais, como eia se 
den em Sào Paulo.

Das 86 noticias conseguidas para o período, 79 sào policiais, envol
vendo atividades repressivas: prisóes de pais-de-santo ou curandeiros e 
de seus adeptos ou clientes, apreensáo de objetos rituais ou de remedios 
populares, instalado de inquéritos ou de processes. Destas, apenas duas 
procedem do Rio e cinco do interior de Sào Paulo; as demais sào da 
Capital. A partir da leitura destas ocorréncias, nào podemos concluir 
que o combate fosse exclusivamente dirigido contra os cultos negros. 
Em onze casos deu-se contra centros espiritas, certamente contra o “baixo 
Espiritismo”, o que levanta a possibilidade de, den tre eles, existirem ter
reiros disfamados de centros. Em quatro casos contra a cartomancia e a 
quiromancia; em seis casos a noticia nào permite perceber a natureza 
da pràtica reprimida. Em outros dois casos, um lratava-se de um mago 
hindú e outro de um herbanário. Mas a grande maioria, 63 registros ou 
73,2% do total, referiam-se claramente a práticas ou cultos de raiz afri
cana, se bem que, como nào poderia deixar de ser, mescladas com ele
mentos de outras origens. É curioso notar que, quando a acào policial 
se exercia contra centros espiritas, os cuidados eram maiores. Em dois 
dos onze casos registrados, foram solicitados exames psiquiátricos dos 
envolvidos, o que nunca ocorreu no caso dos acusados de macumbeiros, 
feiticeiros ou curandeiros.

As acusacóes que justificam a atuacáo da polícia eram variadas, pre
dominando as cíe macumba, isoladamente ou em combinado com acu
sacóes de feiticaria (21 casos). Nestes, os termos eram empregados como 
sinónimos que permitiam evitar a redundancia e nào como referencias 
a fenómenos diferenciados. A primeira referencia a Macumba foi a da 
noticia mencionada, procedente do Rio, acima comentada. Referente a 
Sào Paulo, a primeira também foi de 1931, mas fora do contexto do noli- 
ciário policial. A partir de en táo passou a ser frequente.

Foram acusares também comuns as de baixo ou falso espiritismo 
(ireze), magia negra (onze) e curandeirismo (onze), quase nunca iso
ladas, mas também associadas à de feiticaria. As denúncias por pràtica 
de espiritismo também foram em número considerável, porém mais 
comuns em inicios dos anos 30.

3. Diana Brown ( 1985).
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No que se refere ao enquaclramento penal, predominavam o exer
cício ilegal da medicina (doze), curandeirismo (dez) e charlatanismo 
(cinco). A explorado da credulidade pública era mais rara (trés), embo
ra em trés casos tenha havido mencào a extorsào e, em outros seis casos, 
a cobranza de somas elevadas. Em nenhum caso a pràtica do espiritis
mo serviu como base ao enquadramento.

Houve quatro noticias que registraran! a ocorréncia de mortes em 
conseqüéncia de tratamentos malsucedidos recomendados por curan
deiros e pais-de-santo aos sens clientes. Houve também duas mengóes a 
tentativas de assassinato em decorréncia de crengas ou práticas ligadas 
a Macumba. Em treze casos, a policía invaditi os locáis das práticas a par
tir de denúncias, ou “queixas”. Em outros seis, fala-se em diligencias poli
ciais, mas dá-se a entender que elas foram também precedidas por infor
males recebidas pelos delegados.

As conseqüéncias das “batidas” foram as prisóes (61 men^òes), a 
maioria das quais em “flagrante delito”. Aparecem casos em que se afir
ma ter sido o “macumbeiro” ou outro acusado qualquer preso várias 
vezes. Nào só estes, mas adeptos e clientes também foram detidos. Urna 
das noticias, do ano de 1939, mencionou que trés carros foram necessá- 
rios para conduzir os presos à delegacia. A apreensáo de “bugigangas” 
também era freqüente, sendo registrada em 24 casos. Noticia de 1936 
informou que “tantas foram as bugigangas encontradas na espelunca do 
macumbeiro que houve necessidade de um caminháo para o seu trans
porte ao depósito do Gabinete de Investigates”.

As conseqüéncias da atua^ao da policía nào ficavam por ai. Em 
dezoito noticias houve referéncias a inquéritos policiais e a processos 
judiciais que se estabeleceram contra os indiciados, além do fechamen- 
to de cinco “espeluncas”. E provável que estes números sejam mais ele
vados, pois houve militas noticias sumárias que pouco revelaran! da ocor
réncia. Mas os dados sáo suficientes para demonstrar que a repressäo, 
no período, era real e severa, preferencialmente voltada contra os cul
tos afro-brasileiros. Prisóes, apreensóes, fugas, inquéritos e processos 
faziam parte do cotidiano de pais-de-santo e sens filhos. O combate aos 
cultos negros foi também organizado, nao ocasional. Os jornais, já em 
1931, falavam em campanha, como o seguirne artigo publicado na Follia 
da Manhä.

Nao obstani? a campanha que permanentemente as autoridades policiais movem 
contra os charlatöes e curandeiros que armam suas tendas ñas cidades sob a forma de 
centios espiritas que dao consultas em sessñes colativas, “fechando corpos” ou fazen- 

do benzeduras c exortafòes e dando rcceitas para todo e qualquer outro mal, estes con- 
tinuam [...] De vez em quando a policía surpreende “macumbés”, vareja casas de “cangerés” 
ou interrompe um “candomblé”.

Em 1936, o caráter de campanha tornou-se mais explícito. Com o 
título de “Campanha Policial contra o Baixo Espiritismo”, noticiava-se 
ordern da Delegacia de Costumes para que diretores de centros espiri
tas, cujo número, dizia o jornal, “se eleva a mais de duzentos”, regulari- 
zassem sens alvarás. Procurava-se assim combater o “baixo espiritismo”, 
sem confundi-lo com o “alto”, o qual teria direito a alvarás de funciona- 
mento. O Espiritismo kardecista, branco, cristào e cultivado por pessoas 
de classes médias e superiores já tinha suficiente reconhecimento ofi
cial. Nào mais criminalizado, chegava a publicar anúncios classificados, 
como o da Synagoga Espirita Nova Jerusalém que, em 1939, convidava 
para a “Conferencia sobre Espiritismo e Macumba”. A pròpria Follia da. 
Manhä, táo engajada na campanha contra a Macumba, anunciava em 14 
de abril de 1932 o surgimento da Academia Espirita, com aulas a serem 
ministradas por doutores e professores sobre

...phenómenos espiritísticos e estados paranoicos; religiào e medicina; mor - aparente 
e morte real; estado technico de materializado; levitalo; transporte; chiromancia; astro- 
logia e espiritismo em geral.

O mesmo jornal anunciou que a Federado Espirita Paulista

...resolved apresentar o nome de seu presidente, professor Saturnino Barbosa, para mili
tai, no próximo Congresso Constituinte, os direitos do Espiritismo como religiào, gozan
do das mesmas prerrogativas das outras religióes: isencào de impostas, liberdade de culto 
e uniformizado de doutrina em todo o Brasil (28.01.1933).

Ainda a mesma l'olha, em 11 de outubro de 1940 , anunciou o encer- 
amento de Concenti acào de Jornalistas e Intelectuais Espiritas, realiza- 
a em Sao Paulo, ein Campinas e em Santos. A sessäo de abertura havia 

sido presidida pelo presidente da Associalo Paulista de Imprensa.

nquantoo a^to Espiritismo” dava passos firmes e seguros no sen- 
udo de sua completa legitimado, sob os rótulos de “falso”, “suposto” ou 
mZmb SPlnt,Sm° " agrUpad°S OS Cultos de raiz.es africanas - as 
“ DOi °nS ""J"“ : °S candomblés citados pelos repórteres - cui- 
ttvados por negros, mulatos e mesmo brancos das classes subalternas, 
objetos de intensa repressäo.

A campanha anunciada em 1936 desencadeou-se naquele mesmo 
ano. em que fot especialmente severa, estendendo-se até 1940. Nesses 

raiz.es
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cinco anos concentram-se sessenta das 7(5 noticias policiais envolvendo 
os cultos negros. Resultati eia em “Vinte e Um Curandeiros Processados 
pela Polícia”, conforme anunciou manchete de 1940, que especificava, 
no corpo da noticia, sereni eles “curandeiros de toda especie, explora
dores da baixa medicina e falso espiritismo”, além de arrolar seus nomes, 
idades e acusacóes a que teriam de responder em juizo.

A advertencia contra os “falsos centros espiritas" tinha, de certo 
modo, sua razào de ser. Pelos dados do Quadro 1, vimos que ja havia, 
neste primeiro período, 42 terreiros de umbanda registrados em car
tono. O dado é surpreendente, pois àquela época as chamadas macum- 
bas só poderiam registrar-se ñas delegacias de polícia, o que Ihes era 
contraproducente, por torná-los ainda mais vulneráveis. O que em rea- 
lidade ocorre ti é que tais terreiros de Umbanda, cuja identidade pude- 
mos perceber somente por meio de detidos exames em seus estatutos 
e atas de fundafào, travestiram-se de espiritas para obterem os regis
tros em cartório que Ihes asseguraria o caráter de organizado religio
sa legalizada.

Se os santos católicos constituíram-se em urna primeira “máscara 
branca” atrás da qtial se esconderán! rostas negros, o Espiritismo veio a 
constituir-se na segunda. Mas o artificio era conhecido dos órgáos repres
sives. A noticia “Está Sendo Processado um Velho Macumbeiro”, de 1939, 
referiu-se inicialmente á “vigorosa campanha contra os macumbeiros, 
tiradores de sorte, charlatòes e espertalliòes de toda especie, que se dedi- 
cam ao mister de ludibriar a boa fé dos incautos”, desenvolvida pela 
Delegacia de Costumes. Após, refere-se ao processo contra o “conheci
do macumbeiro de Carvalho de Araújo, Alfredo Domingues Vieira”, com 
numerosas passagens pelas delegacias. E acrescentava que, “para esca
par à a<áo da polícia, Alfredo D. Vieira forjou o Centro Espirita Santiago, 
que servia para encobrir suas espertezas”.

Tendo constatado o duro combate contra os cultos afro-brasileiros 
no período, gostaríamos de comentar a aíirmacáo de Wonne Maggie, 
segundo a qual “A repressào aos cultos afro-brasileiros e às religiòes 
medi únicas inscreve-se na lógica da crenca”4. Esta afìrmacào é verdadei- 
ra à medida que o processo acusatorio constitui-se em elemento consti
tutivo estrutural da crenca, alias bem demonstrado pela autora em seu 
artigo. Mas nào no sentido por eia insinuado em Congresso5, de que

-I. Wohne Maggie ( 1.986). p. 74.
">. "Esaavidào", Congresso internacional. L'SP. 1988. 

teria sido simples mitificado, seni comprovacào histórica; os dados apre
sentados sào suficientes quantitativa e qualitativamente para comprovar 
a repressào. Eia foi real e intensa, ao menos no período considerado. O 
que nào impede que tenha sido mitificada. O líder federativo Jamil 
Rachid, segundo relata pai-de-santo e diretor da federacào do pròprio, 
costuma contar que, uestes anos dificeis, os Pretos Velhos, incorpora
dos, avisavam os atabaquistas para pararen! de tocar, pois a polícia esta
va passando, fazendo sua ronda. Momentos depois, autorizavam a reto
mada dos toques. Mas tais líderes nào gostam de lembrar-se deste passa- 
do; preferem esquecé-lo. Em significativa comparacào, dizem que seria 
como se a Igreja Católica beasse rememorando os tempos em que os c ins
taos eram lanzados aos leóes...

Após 1940 cessa o fluxo de noticias. Provavelmente nào por ter ces- 
sado a repressào; mesmo que eia tenha diminuido de intensidade, o 
mais provável é que o noticiário sobre a Segunda Guerra Mundial tenha 
ofuscado o interesse pela batalha contra os macumbeiros e Ihe tomado 
o espaco.

2? PERÍODO

1945-1952

Abre-se este período coin a redemocratizado de 1945, o que sig
nifica a cessalo do combate sistemático à Umbanda nascente, por conta 
da política populista que se instaura a partir de entào. Isto nào significa 
que a tepi cssáo tenha deixado completamente de existir, mas que a inter-

* a de ’nl< 1 esses políticos, ao menos nos casos de maior repercus- 
sao, a tenha desestimulado. Em Sào Paulo, Pai Jaú, conhecido pai-de- 
anto, anioso poi te i sidojogador de futebol profissionai, do Santos, do 
\ asco da Gama e do Corinthians, entre outros clubes, tendo chegado 
inclusive a selecào brasileiri •»«.-.-> • ,‘ ’ ain m°u ter sido preso em 1948:

4.3 também fui pegado. Em 48 foioi'1^'*  luU lava no Santos. Eu fui pegado. É. em 
pegado notamente e veio a ( art'iTh'11-*̂  ° Ge,ld*°  (a’u- Voltoli. Getúliovoltoli c eu fui 
rain comigo [...] Morro porcia |a l’mly 'U,H> V<Ugas para m,nr Daí nunca nrais mexe_ 
tinia vez. nem duas. Fui urnas < - Mnda''lui P>*eso  por eia e a prisào minha nào foi 
Sào Paulo e agradeco a um glande Pre" í'lnc° preS°’ V‘U? AqU‘ niesmO dentro dc 
unía carta pi aqui para o gabinete viu^ p' ‘ Rcpúb,ica- <lue esu‘ scnhor niandou

. .nnn .».i,-, . <- a,C( la que eu seria o maior bandido do mundo
ou eniao urna outia pessoa que frzesse o niaior crime do mundo, nào é? Que jomáis, a 
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imprensa, todo mundo falava. Aqueles que criticava e aquele que me defendía, né? Entào, 
com urna carta do dr. Getùlio Vargas foi, posso dizer, que eu digo que nós tivemos até a 
liberdade de nossa religiào6.

Um outro velho pai-de-santo, Ismael Vicente, que fundou em 1949 
sua casa ainda existente, relata seu diálogo com o delegado que o inti
mara a comparecer à delegacia:

Me intimaran! na polícia. Na Delegacia de Costumes falei com o dr. Armando 
Correia Braga. Ai ele quería que eu assillasse um compromisso: “Voce vai assillar um 
compromisso pra deixar esse negocio de macumbaria, de feiticaria”. Eu disse: “Eu nao 
vou assinar nada, doutor”. E eie: “Por que nào assilla?” Eu disse: “Nào assino porque nao 
sou mentiroso. Eu nào vou dizer pro senhor nem pra ninguém. Eu nào vou deixar de 
trabalhar”. Ele disse: “Eu ponho dois inspetor na sua porta”. Eu disse: “Nào achanta”. Ele 
disse: “Vocé trabalha com eles là na porta mesmo?” Eu disse: “O senhor pode vigiar 
minila casa, mas a mata o senhor nào vigia, é muito grande”.

Este mesmo pai-de-santo tem um busto de Ademar de Bai ios em 
sua estante e declarou que gostava muito deste político,

porque ele ajudava, protegía. Hoje em dia ainda a familia dele faz .sto. A familia dele 
vem aquí. Gosto muito da familia Ademar. Eu nào sou daquelas pessoas que esquece o 
bem que recebe. Enquanto tiver a familia Ademar, eu tó com eles.

Temos entáo que Getúlio Vargas e seu aliado paulista Ademar de Barros, 
de algozes no período do Estado Novo, passaram a beneméritos na nova 
situalo política.

Como conseqúéncia da perseguicáo policial das décadas pi eceden- 
tes, organizara-se em 1939, no Rio de Janeiro, a UEUB (Uniäo Espirita de 
Umbanda do Brasil), que se propunha a filiar tendas de Umbanda e pro
tege-las contra a violencia do Estado. Esta primeira federado realizou, 
em 1941, o I Congresso Nacional de Umbanda. Este foi um momento de 
intenso movimento organizativo da Umbanda no Rio, com surgimento 
de outras federacóes, lancamento de jornais e programas radiofónicos a 
elas ligados e a emergencia de importantes líderes, como Atila Nunes7.

A Umbanda paulista gravitou em torno do movimento carioca, ao 
longo das décadas de 30 e 40. Sebastián Costa e o famoso Paijaú funda- 
ram a Liga de Sao Gerónimo, clandestina em Sao Paulo, mas vinculada 
à UEUB, tendo participado, ao lado do tenente Vareda, do I Congresso, 
como representantes paulistas.

Pelo Quadro 1 podemos ver que, ao longo dos oito anos deste perío
do, dobrou o número de terreiros registrados, embora ainda permane- 
cessem eles ampiamente minoritários frente aos centros espiritas. De 
qualquer forma, a mèdia anual de registros de terreiros cresceu, do perío
do inicial para este, de 2,6 para 10,6, o que significa um crescimento 
relativo considerável. Näo obstante ainda muito inferiores ás médias 
anuais de, respectivamente 40,6 e 98,6 referentes aos centros espiritas, 
seu crescimento relativo foi significativamente maior.

Mesmo sendo crescente o número de terreiros registrados neste 
período, o que deve corresponder, de alguma forma, a um aumento real 
dos terreiros existentes, deixaram eles de aparecer no noticiário jorna- 
lístico. Cessado, ou ao menos arrefecido o furor repressivo, esgotou-se 
o filáo sensacionalista do noticiário policial. Nosjornais aparecem exclu
sivamente noticias sobre o Espiritismo kardecista.

Realmente, o movimento espirita foi bastante forte e ativo nesta 
época. Em 1947, sucessivas reportagens daFolha da Manhä dào conta da 
Unificataci do Espiritismo Estadual” (mánchete de 10 01 1947) por 

meio da formafào da USE (Uniào Social Espirita) que congregaria mais 
de qmnhentas entidades espiritas. A USE realizou o Primeiro Congresso 

spinta de Ia a 5 dejunho, com sessào solene de encerramento no Estàdio 
umcipal do Pacaembu, presidida pelo comandante Edgard Armond e 

contando com a presenta do “Tenente Armando Sales, representante 
do Governador”. Como resultado do Congresso, além da aprovafào dos 
estatutos e da formalo do conselho deliberativo da Uniäo, a ünifica?äo 
do Espiritismo “nas bases da ‘Constituido Espirita’ das obras postumas 

e - Ilan Kardec”. Um dos textos jornalísticos (15.01.47) defende a can- 
matura a Camara Federal do líder espirita Joáo Batista Pereira, apoia- 

da em dezenas de assinaturas.

6. Historia de vida elaborada por Marisa R. S’Antanna.
7. Diana Brown (1985)



UM TOQUE DE HISTORIA
CONSOLIDA^ÀO E DECLÍNIO



A IN$TITUCIONALIZA£ÄO

O MOVIMENTO FEDERATIVO
(1953 A 1970)

3° PERÍODO 

1953 -1959

Correspondente, grosso modo, à década de 50 (1952-1959), foi mar
cado, ao contràrio dos períodos anteriores, por fatores endógenos à 
Umbanda e ao campo religioso. Trata-se do surgimento das federates 
de terreiros de Umbanda e da campanha antiespírita promovida pela 
CNBB (Conferencia Nacional dos Bispos do Brasil).

Apenas em 1953 foram fundadas as duas primeiras federales lega
lizadas em Sào Paulo, com estatutos e atas de fundado registradas em 
cartório. Urnas délas, a Fuesp (Fundafäo Umbandista do Estado de Sao 
Paulo), é ainda existente. Outra fedeia^áo importante, hoje denomi
nada Uniäo de Tendas de Umbanda e Candomblé do Brasil, surgiu dois 
anos depois, entào denominada Uniäo de Tendas de Umbanda do 
Estado de Sào Paulo. Até o final da década, seis federates surgiram, 
todas elas propondo-se a proteger os terreiros mediante sua legaliza- 
f ào, registrando-os em cartórios. As principáis délas, além das duas cita
das, sào a Luesp (Liga Umbandista do Estado de Sào Paulo), fundada 
por Paijaú, e o Primado de Umbanda do Estado de Sào Paulo, instala
do corno delegacia do Primado carioca, por Félix Nascentes Pinto, todas 
mantendo notorias e evidentes liga^òes com o movimento umbandis-
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ta do Rio de Janeiro. É curioso observar que, apenas quando cessara a 
perseguilo à Umbanda por parte dos aparelhos repressives do Estado, 
tenham-se organizado estas federates em Säo Paulo, quando no Rio 
de Janeiro elas surgiram no auge da repressào. A explicado deste para
doxe encontra-se no segundo acontecimento que marca o periodo, a 
perseguilo religiosa.

A forte oposi^äo da Igreja à Umbanda em Sào Paulo pode ser cla
ramente percebida através do relato de Alfredo da Costa Moura, funda
dor da Fuesp. Apesar de ser paulista naturai de Campinas, Moura casou
se no Rio de Janeiro com Concilia de Nuccio, grande medium que rea
lizaría curas milagrosas; iniciou-se com eia nos segredos da Umbanda. 
Por meio déla também, que era freqüentada por importantes persona- 
gens do círculo do poder getulista - Pedro Aurélio Goes Monteiro teria 
sido por eia curado de um “encosto de egum” - entra em contato com 
os militares que sustentavam o governo Vargas. Para o ex-presidente da 
Fuesp, o ex-ditador seria näo só umbandista, mas também médium. Em 
seus discursos incorporaría o Caboclo Serra Negra, dai a razào de sua 
eloqüéncia. Esta é mais urna mitificafáo responsável pelo grande pres
tigio de Getúlio junto aos umbandistas.

A historia da funda^áo da Fuesp, segundo Moura, é evidentemen
te fabulada; os fatos reais sào interpretados a partir de ótica espirita que 
colore toda a narrativa. Mas há certas constantes em sua versào recor- 
rentes em quatro entrevistas concedidas em oportunidades diversas (1975, 
1978, 1982 e 1983) que, descontadas as mitifica^óes, revelam as diíicul- 
dades que retardaram, em Säo Paulo, o desencadeamento do movimen
to federativo.

Teria sido o pròprio Pedro Aurélio Goes Monteiro que o enviara a 
Säo Paulo, com a missäo de fundar a Fuesp, registrando-a junto ao l9 
Cartório de Registro de Títulos e Documentos, Cartório Dr. Arruda. 
Portaría ele tres cartas de idéntico teor, remetidas pelo pròprio Ministro 
da Guerra, general Alberto Pereira da Costa, a primeira enderezada ao 
governador Ademar de Barros, a segunda ao comandante Araribóia da 
4a C. R. da Aeronáutica e a terceira ao oficial-maior do Cartório, dr. 
Arruda. O cartório vinha-se negando ao registro de terreiros de Umbanda 
por determinate de dom Carlos Carmelo de Vasconcelos Mota, entäo 
cardeal arcebispo de Säo Paulo. O dr. Cunha Rangel, oficial do l9 Cartório, 
ao Ihe ser entr egue a carta que exigía a liberato dos registros, em nome 
do preceito constitucional da liberdade de culto, convocou seu advoga- 
do Ataliba Nogueira para decidir a questäo. Este, em entendimento tele

fónico com o cardeal, obtém sua autorízate para que se efeiivassem os 
registros exigidos pelo Ministro da Guerra.

Mas näo teria parado ai o boicote de dom Carlos. Tendo Alfredo 
da Costa Moura alugado duas salas no segundo andar de edificio locali
zado na esquina da rúa Direita com a XV de Novembre, onde pretendía 
sediar a Federato, ao tentar ocupá-las foi impedido pelo zelador que 
Ihe devolvei! o dinheiro antecipadamente pago, alegando ter ordens do 
cardeal para nào permitir a ocupagäo. Escreveu Moura, entäo, dire la
mente ao papa Pio XII, que conhecera por meio de urn seu tio e cardeal 
portugués, carta em que relatou suas dificuldades e solicitava a interven
to de Sua Santidade. Receben, trés meses depois, resposta do papa, que 
Ihe solicitava sessenta dias para resolver a questäo. Esgotado o prazo, 
ocupou as mesmas salas de antes sem maiores problemas.

Após este episodio, afirmou ter recebido convite de dom Carlos 
para urna audiencia. Foi, mas recusou-se a beijar o seu anel e a tomar 
o café que Ihe foi ofeiecido, pois conteria cicuta, conforme Ihe avisa- 
ram seus guias. Além disso, teria respondido ás adverténcias do cardeal 
com graves acusacóes: de que teria urna amante e que seria transferido 
para Aparecida por ordern de Pio XII. Com a chegada de dom Agnello 
Rossi, a situato se teria acalmado. Teriam sido o presidente da Fuesp 
e o novo cardeal colegas no Liceu Nossa Senhora Auxiliadora, de 
Campinas, e companheiros de folguedos na infancia. Quando dom 
Agnello assumiti, Moura enviou-lhe um oficio parabenizando-o; em res
posta, o cardeal mandón buscá-lo em sua casa, para dois dias de convi
vio no palácio episcopal.

Por mais fantasiosa que seja esta versäo do entäo já velho e hoje 
falecido Alfredo da Costa Moura, por mais esclerosado que pudesse ele 
estar, näo há como desconhecer que dificuldades houve para registrar 
a Umbanda em Säo Paulo, decorrentes da oposito da Igreja local, remo
vidas por meio de pressóes políticas e militares. Foram estas que retar
daram o desenvolvimento do movimento federativo paulista, compara
tivamente a outros Estados, como Rio de Janeiro e Rio Grande do Sul.

Mas o que ocorreu em Säo Paulo näo foi, contudo, fato isolado. A 
década de 50 foi o momento da grande campanha encelada pela Igreja 
contra o Espiritismo em geral e a Umbanda em particular!. A recém- 
cnada CNB, de dom Helder Cámara, a partir de 1953 elegeti o Espiritis
mo como o maior adversario do Catolicismo e, sob os auspicios do

1. Ver detalhes em Renato Ortiz (1991), pp. 205-207.
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Secretariado Nacional de Defesa da Fé e a conduco do franciscano 
Boaventura Kloppenburg, o ataca por todos os flancos, do pùlpito à 
imprensa. O jornal A Gazeta, de 29 novembro de 1956, noticia que frei 
Boaventura foi incumbido pelo cardeal dom Helder de pesquisar junto 
aos centros e terreiros, para o qué lhe dera permissào de fazer suas visi
tas sem as vestes clericais. Os resultados da pesquisa seriam publicados 
só em 1961 no livro Umbanda no Brasil: Orientando para Católicos, mas em 
seu depoimento ao repòrter antecipou suas conclusòes:

O que mais se acha espalhado no Rio de Janeiro é a Umbanda. E urna prolifera- 
fäo verdadeiramente espantosa desses centros de superstite), leviandade, em que se 
misturam práticas fetichistas e ritos católicos, deuses africanos e santos nossos, doutri- 
nas espiritas e ensinamentos católicos, num sincretismo bárbaro de necromancia, magia, 
politeismo, demonolatria e heresia.

O alvo da campanha era, em realidade, a Umbanda, nào o Espiritismo 
kardecista. Para desqualificà-Ia usa um termo epidemico: “E nào só no 
Rio. Outros Estados, tanto do norte como do sul, se acham infestados 
desta peste”. Critica o governo, os deputados e os vereadores que pro- 
movem e subsidian! os terreiros, bem corno a permissào legai de regis
tro dos centros, que assim podem funcionar com o “beneplácito da polí- 
cia”. Critica ele sobretodo “o politeísmo disfamado sob nova forma de 
devocào católica aos santos”. Neste particular, continuava o moderno 
inquisidor, os umbandistas usariam de extrema má-fé para atrair os cató
licos dizendo-lhes nào haver mal em ser espirita e católico. Condena tam
bém “a demonolatria, culto ao demonio que entre eles é denominado 
Exu”. A sua grande preocuparán era a de contestar a legitimidade da 
ambivalènza religiosa e impedir os católicos de recorrerem aos terrei
ros, mesmo que como simples clientes.

Deus mandón que nào evocássemos os espirites, ordenou que nào praticássemos 
a magia. Sendo o exercício da evocacáo dos morios e da magia pecado grave de deso
bediencia, é também vedado (.wr) as práticas de umbanda ou assistir a elas. Donde se 
infere que é pecado mortal assistir ás sessóes espiritas e as práticas de magia ñas tendas 
ou terreiros de Umbanda.

Por esses motivos, os católicos que freqüentassem os terreiros nào 
poderiam receber os sacramentos, a nào ser que abjurassem a Umbanda 
e renovassern i profissào de fé católica; nào poderiam batizar sens filhos 
na Igreja, nào poderiam ser convidados para padrinhos de batismo ou 
crisma, ficariam privados dos rituais de encomendacào e de celebrarán 

de missa por suas almas. Aos católicos seria vedada nào só a participado 
nos ritos umbandistas mas mesmo a leitura de suas publicaróes, “sob 
pena de pecado mortal e sob censura de excomunháo”. Terminando a 
entrevista, mais críticas à Umbanda: propiciarào e fomentado da lou- 
cura, da imoralidade e da exploraráo.

Diana Brown, no mesmo artigo já citado, considera que tal ardor 
da Igreja na condenarào à Umbanda estava relacionado ao grande cres
cimento do número de espiritas revelado pelo censo de 1 950. Nossos 
dados demonstran! que o grande crescimento do número de terreiros 
registrados em Sáo Paulo coinciditi exatamente com a campanha. Ao 
longo dos anos 50 a Umbanda tomou-se predominante dentro do campo 
religioso mediùnico, com mais de dois tercos (68,6%) das 1 393 unida
des religiosas registradas no período. Tendo-se conseguido a permissào 
para o registro legal, muitos terreiros, até entào na clandestinidade ou 
sob o biombo da denominado espirita, assumenti sua condifäo. 
Provavelmente outros novos surgiram, o que fez com que se atingisse a 
mèdia anual de 136,5 terreiros frente a apenas 62,2 centros espiritas. 
Nesse período, portanto, ambos invertem suas posigóes, com a Umbanda 
alcanzando um predominio sobre o Espiritismo, que tendería cada vez 
mais a se consolidar.

A Igreja, ueste período cm que tentava ampliar sua influencia sobre 
a sociedade, de que a pròpria fundado da CNBB é urn exemplo, via con
testada sua pretensào à hegemonía dentro do pròprio campo religioso. 
A Umbanda crescia, multiplicavam-se seus terreiros e, o que era pior em 
sua ótica, ás expensas do Catolicismo e com a conivéncia do Estado. 
Diante de tal quadro, resolve a sua alta hierarquia enfrentar o desafio e 
atuar firmemente contra o seu mais temido adversário. Substituir! a poli- 
eia no combate a eia, usando para isto todos os recursos que sua preten
sa autoridade lhe conferia, inclusive amea^ando com a violencia simbò
lica da excomunháo. A proverbial tolerancia religiosa do catolicismo bra- 
sileii o foi substituida poi atitude de enfrentamento, assumindo a cam
panha caràter de guerra santa.

Nào estava, contudo, a Igreja sozinha nessa sua cruzada. Gozou da 
companhia da imprensa conservadora, conforme revelam os editorials 
de O Estado de S. Paulo, “Huxley na Macumba” (14.08.58) e “A Macumba 
e a Civilizado Sào Inconciliàveis" (11.01.58). No primeiro, a pretexto 
de criticar intelectuais que levaram o famoso escritor Aldous Huxley em 
visita ao Brasil, a um terremo, a Umbanda, sempre estigmatizada com o 
nome de Macumba, é desqualificada corno “cancro gigantesco”, “torpe- 



A InstiturìonaUzafào: () Movimento Federativo (1953 a 1970) 87

86 Entre a Cruz e a Encruzilhada

za”, “aviltante degradacào humana”, “repugnante”, "insulto à civilizado" 
e “indescritivel podridäo”. Os editorialistas do "Estadäo” criticam desde 
o presidente da República até os vereadores que näo só permitiam a pro
liferalo da Macumba, mas até mesmo a apoiavam com finalidades elei- 
coeiras. Supunham eles que o ilustre escritor ter-se-ia escandalizado com 
o insólito espetáculo que desafortunadamente fora levado a assistir. No 
outro editorial, a responsabilidade pela prolifera^ao da Macumba é atri
buida aos “costumes dissolutos dos anos ditatoriais”, esquecendo ou igno
rando terem sido estes os anos de sua mais forte repressào. Näo admi- 
tiam que a permissäo à pràtica da Umbanda possa ser “confundida com 

liberdade de cultos”, pois

... säo atos de pura feiticaria que definem um sentido de vida täo primitivo e recuado 
que - temos certeza - a maioria de Sào Paulo repele indignamente como afronta que 
näo merece. [Por isto] os 1 500 centros de explorado da flaqueza humana instalados 
na Capital Bandeirante devem ser impiedosamente eliminados em nome da civilizado.

Pode-se concluir que a Umbanda, em fins da década de 50, estava 
entre os dois fogos cruzados da ortodoxia religiosa e do intelectualismo 
positivista, cuja conjunto, em fins do século passado e inicios do atual, 
conduzira ás tragédias de Canudos e do Contestado. Os dados apresen
tados sào suficientes para demonstrar que, apesar de constituir-se a repres
sào policial em sistemática página de seu passado e de ter eia consegui
do algumas prerrogativas de ordern legal, a Umbanda da década de 50 
estava ainda amea<;ada e sob forte contestado. Tivessem ainda a Igreja 
e os conservadores o poder de influenciar o Estado que possuíram algu
mas décadas atrás, certamente novas tragédias teriam ocorrido.

Na ótica de seus detratores näo consistiría a Umbanda em urna reli
giäo como se pretendia, mas na mais desqualificada forma de mistifica
do, perigosa á sociedade dos pontos de vista da sanidade mental, da 
moralidade e da ordern pública, irreconciliável com as pretensóes do 
país à civilizado, à modernidade e à fé cristä. As federacóes de Umbanda 
viram-se diante da difícil tarefa de legitimà-la, promovendo-a à alterna
tiva religiosa socialmente aceita e zelando pelo seu bom nome público. 
As federacóes passaram, de certa forma, a incorporar as críticas que eram 
dirigidas à Umbanda. Procurando fugir aos seus estigmas de origem, ten- 
taram extirpar de seus rituais tudo aquilo que pudesse ser percebido 
corno primitivo, bàrbaro ou evidentemente negro. O modelo ideal foi o 
pròprio Catolicismo, cuja racionalidade institucional e moralidade cris
tä procuraran) absorver; o modelo real foi o Kardecismo, com suas fede- 

racòes de centros e noyóes de caridade filtradas pela ótica espirita. Para 
afirmar-se em sua especificidade, a Umbanda das federacóes paradoxal- 
mente conformou-se à imagem e à semelhan^a de seus detratores. Para 
fugir à màrginalizaQào, internalizou os códigos que presidirán! à lògica 
repressiva e excludente.

O texto “Jaú agora é do Scratch de Umbanda” {MáncheteEsportiva, 
05.10.57) é exemplar desta atitude de auto-repressào. Informava o repòr
ter que o ex-zagueiro da selegào brasileira de futebol,

...agora chama-se “David Congo” pois tornou-se pai-de-santo. Mas desde que se iniciou 
na Umbanda, ainda em seu tempo de jogador, aprendeu, desde logo, a procurar o cami- 
nho do bem, embora soubesse que muita gente usava para o mal aqueles poderes sobre
humanos de que é dono [...] orgulhosamente, diz que jamais fez o mal a ninguém e em 
seus terreiros nunca foram traídas as finalidades mais puras da Umbanda [...] Näo. Jaú 
näo faz o chamado baixo espiritismo. Muito menos pode ser chamado, como acontecen 
- de macumbeiro. Ele protesta contra isto, lembrando o seu traballio na organizado de 
urna verdadeira Federacäo Umbandista. Os freqüentadores de seu terreiro protestan! 
também. lembrando o bem que tem sido feito, ali, durante tantos e tantos anos.

Jaú revelava em seu discurso, embora indireto urna vez que o texto 
é do repórter, a constante preocupado dos líderes federativos tin fugir 
aos estigmas de macumba e baixo espiritismo e em afirmar a pureza 
moral da Umbanda em seus propósitos de promo<;áo do bem. Na busca 
de legitimidade, pressionados pelos ataques orquestrados pela Igreja e 
pela imprensa, tal discurso era absolutamente indispensável, na época.

Mas nem toda a imprensa adotava o toni mais do que ácido do 
“Estadäo”. A pròpria reportagem sobre Pai Jaú assume antes ares con
descendentes de quem apresenta curiosidades do que a preocupado 
com denúncias e acusacóes. A mesma atitude reaparece em reportagem 
de O Cruzeiro, publicada no mesmo ano, sobre “Crian (jas em Terreiro de 
Umbanda . Surpreendentemente, nào critica a presenta de crianzas na 
Umbanda do Pequeño Polegar”, incorporando guias e dando passes. 

O i epoi tei i econhece a seriedade das crianzas em sua performance 
Sobre o pai-de-santo, afirma que

Benjamim é uní velhinho doce, de sotaoue > -c
Planeta. Sua mào é beijada pelo s ‘ PcrIumado, vivendo mais no outro que neste
dor da Umbanda evangelizada isto ?eSS°a1, em Slnal de respeito. É tido como o cria- 
Umbanda limpa, higiénica, seni • SCm maraía [cachaba], sem pontos viseados. A 

a maica do ritual pesado da maioria dos terreiros.

Aqui também, na “Tenda d^ , ».. .
i. i ‘ ^a^ocIo Mirim”, encontramos a,preo-

cupacao da Umbanda em revelar-se liviv» a • ....
1 M nvie das impurezas e primitivismos 
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de que eram acusados os terreiros em geral. O Primado de Umbanda, 
que se instalara em Sào Paulo em inicios da década de 50 e exerceria 
grande influencia sobre o movimento federativo na década seguili te, 
mantinha cstreitos vínculos com esta tenda.

4*?  PERÌODO 

1960-1963

Os anos iniciáis da década de 60 foram marcados por intensa ati- 
vidade organizativa por parte do movimento federativo. O ápice foi o 
ano de 1961, em que se realizaran! dois importantes congressos de 
Umbanda, o II Congresso Nacional e o I Congresso Paulista. A campa
nha empreendida contra eia por dois adversários de peso, a Igreja e parte 
da imprensa, comegara a frutificar: em outubro do ano anterior, “um 
grupo de amotinados insuflados pelo clero local atacou a sede desta orga
nizado [a Tenda Espirita de Umbanda Pai Tomaz Mineiro, de Paranavaí, 
Paraná] e, após ferirem vários irmáos umbandistas, depredaran! e atea- 
ram fogo à mesma”, conforme relatori o Jornálele LW;a?zdadejulho-agos- 
to de 1961 (órgáo da Uniäo Espiritista de Umbanda, do Rio de Janeiro). 
A volta da antiga repressäo ou o desencadeamento de um surto de fatos 
semelhantes ao relato era urna ameaca sentida como concreta, mesmo 
imiitente. Urgia legitimar a Umbanda, e as federagóes mobilizavam-se 
no sentido de torná-la respeitável como alternativa religiosa.

É ueste clima que se anuncia a realizacào do II Congresso Brasileiro 
de Umbanda: “Para elaborar o código que orientará a feitura da carta 
sinódica de Umbanda, realizar-se-á, de 16 a 31 dejulho, no Rio de Janeiro, 
o Segundo Congresso Brasileiro de Umbanda, patrocinado pelo Colegiado 
Brasileiro Cruzeiro do Sul”. Do ternàrio constavam:

...as interprctacòes do vocàbolo Umbanda, mitologia african a-aborí gene, similitude 
afro-indo-católica, sincretismo africano, simbolismo e apetrechos de culto, comidas e 
bebidas, rito-litúrgicos, iniciado e confirmagáo sacerdotal, feitifo, sortilégios, cabala 
e magia.

O jornal que veiculou esta noticia, surpreen den temente sem comen- 
tários desairóse, s, foi O Estado de S. Paulo, em sua edigào de 14 de junho 
de 1961. Segundo o noticiário do Jornal de Umbanda acima citado, a ceri
monia de enceframento do II Congresso foi “Urna Apoteose de Umbanda”.

A mesa foi composta coni a participado dos deputados estaduais Átila 
Nunes (RJ) e Moab Caldas (RS), do bispo dom José Aires da Cruz, da 
Igreja Católica Brasileira, além de líderes umbandistas. A cerimonia ini- 
ciou-se com a execugáo do Hiño Nacional pela banda de música da 
Policía Militar do entào Estado da Guanabara, seguido por pontos de 
homenagem aos orixás cantados por um coral umbandista. O teor dos 
discursos foi de homenagens ao presidente da República, ao governador 
do Estado da Guanabara e à imprensa (o Congresso foi realizado ñas 
dependencias da ABÍ). Finalmente, foram aprovadas quinze resolugóes, 
den tre as quais a primeira e mais importante se propunha a

Promover a codificatilo da Doutrina Umbandista em todos os sens aspectos [filosófico, 
científico e religioso] inclusive a uniformizagäo do ritual e atos litúrgicos tendo em 
conta as diversas particularidades do culto e as peculiaridades de cada Estado ou regiào 
do país.

A única providencia concreta neste sentido foi a constituido de 
um grupo de quinze membros que no prazo de seis meses deveria ela
borar a Carta Sinódica da Umbanda, a ser debatida em congresso extraor
dinàrio a ser realizado em abril de 1962 em Porto Alegre. A Comissào 
Codificadora deveria iniciar seus trabalhos no dia 16 de agosto do entào 
corrente ano de 1961 e deveria apreciar “todo o precioso material escri
to apresentado ao Congresso, como valiosos subsidios para a elaborado 
do trabalho em aprego, como os demais estudos que possam ser poste
riormente apresentados”, além de solicitar a assessoria de “dirigentes 
umbandistas e estudiosos do assunto, dentistas e outras pessoas em todo 
o Bi asil . Seguiram-se os nomes e as profissóes dos quinze membros: trés 
engenheii os, dois médicos, os doisjornalistas e políticos (deputados esta
duais mencionados), dois contabilistas, um capitào, um jornalista e escri
tor, um de mista, um comerciarlo e um funcionario público. Esta Comissào 
Codificadoia teiia também a incumbencia de elaborar projeto de lei a 
sei enviado ao Pai lamento nacional, “dispondo sobre a criagáo do

< partamento de ( mitos - ‘DENAC’ - integrado no Ministério da Justiga 
e Negocios do Interior”.

cum ' a °UtIaS * eso^u?°es> terceira e quarta, davam a medida da preo- 
cupagao dos congressista« .

b ■ tas com a perseguigáo de que foram vitimas: 

Apelar ao Presidente a- r>
dignem demonstrar resoeitn •» ^?ÚhIica e aos Govemadores dos Estados para que se 
das disposes constituíais em“* tUk° Vmbanda l°^° "
n . ‘ x. • , na,s em vigor. [...] Apelar ao Presidente da República e ao
1 ai lamen o «cional, para que se dignem recomendar, na reforma dos códigos, o res- 
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peito à liberdade de culto e creila, rituais e atos litúrgicos de cada seita - nào contrà- 
rios à ordern pública, à moral e os bons costumes - de acordo com as garantías e liber- 
dades previstas pela Constituifào Federai.

A Umbanda, durante este periodo, preparou-se para defender-se 
mais eficazmente contra as acusacóes e perseguicóes que, näo obstante 
sua intensidade, nào impediram seu crescimento, mas dificultavam sua 
aceitacäo enquanto urna religiäo como as demais, merecedora da pro
teso do Estado e do respeito dos concorrentes. Talvez um subproduto 
positivo das campanhas a eia contrarias tenha sido a tomada de cons
ciencia da necessidade de se unificar para melhor se defender e proje- 
tar-se, conforme acredita Diana Brown (ainda no mesmo artigo) a pro
pòsito da formalo do Colegiado Espiritualista Cruzeiro do Sul, confe
derando as principáis federacóes do Rio de Janeiro, por ocasiäo do II 
Congresso Nacional.

Em Säo Paulo caminhou-se no mesmo rumo, com a realizagäo do 
I Congresso Paulista logo após o Nacional e praticamente corno exten- 
säo dele, ainda em 1961, entre 8 e 10 de dezembro. Além das sete fede
racóes fundadas até fins da década anterior, surgiram tres novas em 1960, 
urna das quais muito importante dentro do movimento federativo da 
época, o Primado de Umbanda, que deixou entäo de ser simples dele
gacia do congénere do Rio. Foi intensa a atividade preparatoria para o 
congresso paulista, tanto na Capital, onde seria realizado no ginásio do 
Ibirapuera, como em Santos, onde seria aberto na praia, como home- 
nagem a lemanjá2. Foi constituida urna comissäo organizadora que ela- 
borou extenso e detalhado regimentó, que dispunha inclusive sobre a 
cor da roupa dos participantes, que deveria ser toda branca, com no 
máximo um colar ritual colorido, e vedava a utilizacào de instrumentos 
musicals e de bebidas alcoólicas durante as sessóes.

A comissäo organizadora foi hospedada pelo Primado de Umbanda 
que, ao lado da Liga Umbandista (Luesp), foi a que mais se destacou, 
talvez por serem ambas as mais preocupadas com questóes ligadas à uni- 
ficacäo institucional e padronizacào ritual. O presidente da comissäo orga
nizadora foi o tenente-coronel Nelson Braga Moreira, presidente da inex- 
pressiva Congregacào Umbandista do Estado de Säo Paulo, que sequer 
havia participado do II Congresso Nacional. Foi ele convidado pelos líde

2. As informa?òes sobre os preparativos, a realizado e os resultados do Congresso foram extraídas da
colima “Nos Caminhos da Umbanda” da Hora Santista de 25.12.61, de número especial de novembre 
de 1961 de Hora de Umbanda e Umbanda em Marcha de julho de 1961.

res umbandistas para dirigir o I Congresso Paulista, nào só por ser um 
nome neutro diante da competido entre as federacóes mais expressivas, 
mas também (e talvez principalmente) pela autoridade e respeito que 
sua patente militar impunha interna e externamente ao movimento.

O secretário-geral e coordenador era Sebastiào Costa, representan
te da Luesp de Pai Jaú (que, juntamente com o presidente da mesma 
federacäo, Joäo de Almeida, e de Félix Nascentes Pinto, presidente do 
Primado de Umbanda, foram tesoureiros), mas também ligado à 
Congregacào do tenente-coronel. A vice-presidente foi a vereadora e 
presidente da Uniào Espirita Santista, que entrou com projeto de lei 
junto à Cámara Municipal de Santos propondo a concessào de Cr$ 100 
mil para a organizacäo do congresso. Figura importante foi também 
Demétrio Domingues, do Círculo Umbandista, responsável pelo setor 
de comunicaQÓes, à frente de urna rede de radios (Cacique de Säo 
Caetano, ABC de Santo André, Independencia de Säo Bernardo, Santos 
Dumont de Jundiai) e jomáis (A Hora Santista, Última Hora e Hora de 
Umbanda, de Santos). Participaran! ainda da comissäo entidades federa
tivas interioranas de Jundiai, de Moji das Cruzes e de Taubaté.

Apesar da convergencia de esforcos de varias federacóes, lideres e 
orgäos de divulgacäo, nem todas eles aderiram ao congresso. Ele foi com
batido por se tores internos e externos à Umbanda. A Hora de Umbanda 
fez o elogio à vereadora Graciana Miguel Fernandes, que

...tem sabido resistir a todas as investidas dos inimigos do progresso da Umbanda, inclu
sive ameacas, cartas anónimas e outros processes indecorosos de coacào que identifi
can!, perfeitamente, os opositores do Congresso, os quais cstáo Vaneando mao de recur
sos inomináveis para o prejudicar.

Em otiti a matèria do mesmo jornal, o presidente do Núcleo Espiritual
Umbanda Xangó, Humberto Domingo, em entrevista declarou que 

Náñ ten- men ÍnSC 1 Ì?à° compulsória e nem obrigatoriedade de contribui?áo.
Nao tem o menor fundamento esta c - . , .....
pretenderán!, também, preiudica n n r 3 afirmafaO de elementos Conistas que 
te realizado no Rio de Janeiro. Con^sso Brasileiro de Umbanda, recentemen-

o pròprio presidente dn e
Moreira, em dennim^ , congresso, tenente-coronel Nelson Braga 
mesma Hora de Umbandn , da Noite da CaPita1’ sanscrito na

’ acivei te os “falsos umbandistas” que

...inspirados em sentimentos inferiores p n
e inverdades que apenas benefician! p in, aiS doIorosamaldade, levantam aleivosias

ntei essam aos adversarios da Umbanda.
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Havia, pois, setores umbandistas que nào só nào aderiram, mas tam
bém combateram a tentativa de unificagào institucional representada 
pelo congresso. Muito provavelmente esses setores seriam ligados, entre 
outros possiveis, à Fuesp, que nào participou do II Congresso Nacional 
e nunca colaborou com o Souesp (Superior Orgào de Umbanda do 
Estado de Sào Paulo), que emergiti mais tarde (1966) corno organismo 
centralizador da Umbanda no Estado. Como a mais antiga das federa
góes, sempre se viti como o nùcleo da atividade federativa paulista, sendo 
que seu já falecido líder, Alfredo da Costa Moura, sempre desqualificou 
os demais concorrentes dentro deste campo.

Diante das denúncias dos opositores, que poderiam comprometer 
os objetivos do congresso, a comissào organizadora se mobilizou e foi 
defender-se junto à imprensa, concedendo a entrevista citada ao Diario 
da Noite, na qual o presidente foi acompanhado de oficiáis de exército 
como ele pròprio. Afirmou que os congressistas iriam moralizar a Umbanda 
em Sao Paulo, além de defender os organizadores do congresso e con
tra-atacar sens adversários. Teve o cuidado de oficiar ao secretario da 
Seguranza Pública, solicitando-lhe policiamento para o evento, além de 
informar-lhe sobre a situagáo social e profissionai de seus organizadores 
e sobre os objetivos do evento, a saber:

1° Cooperar no trabalho de Codificado Doutrinária do Culto, incluindo Ritual 
e Liturgia, auxiliando dessa forma, a Comissào Nacional de Codificado instituida pelo 
mencionado II Congresso Brasiieiro, recentemente realizado cuja comissào está se reu- 
nindo mensalmente, ñas capitals dos Estados do Centro-Sul do país;

29 Promover a Unificado orgánico-direcional do movimento social-religioso do 
Culto de Umbanda em nosso Estado, cumprindo, assim, outra recomendado do mesmo 
II Congresso Brasileiro de Umbanda;

3- OI Congresso Paulista de Umbanda colaborará, ainda, com a Comissào Nacional 
de Codificado no trabalho de elaborado do anteprojeto de lei, a ser enviado ao 
Parlamento Nacional, dispondo sobre a criado do Departamento Nacional de Cultos, 
destinado a tratar de questóes religiosas no País, com o mais absoluto respeito à nossa 
Carta Magna.

No oficio enviado ao Secretário de Seguranza, toda a estratégia do 
movimento umbandista nacional transparecia, reproduzindo as decisóes 
do II Congresso Brasileiro. Buscava-se dar à Umbanda urna estrutura 
nacional unificada e centralizada, um código ético-doutrinário calcado 
na moralidade crista e na ordern vigentes e um ritual padronizado. Dessa 
maneira, o órgáo diretor nacional a ser consolidado a partir das organi- 
zacóesjá existentes no Rio de Janeiro e no Rio Grande do Sul e em vias 
de organ izagäo em Sáo Paulo, e a ser oficializado no congresso progra

mado para 1963 em Porto Alegre, se constituiría na “Igreja” da Umbanda, 
que se tornaría urna religiào legítima e aceita tanto pelo Estado como 
pela Sociedade Civil. Deixaria assim de ser urna “seita”, sem hierarquia 
centralizada, sem padronizagáo ritual, estigmatizada por desvíos moráis, 
conforme vinha sendo percebida até entào. Conforme os editorialistas 
de Nos Caminhos da Umbanda, buscava-se alcanzar

...a maior respeitabilidade possível do culto e de seus profissionais individualmente, a 
firn de que a Umbanda possa ser colocada no mesmo pé de igualdade das demais con
cepcòes religiosas existentes no Brasil.

Os resultados do I Congresso Paulista, direcionados pela estraté
gia acima, chegaram a um total de dezoito resolugóes, que apenas resu
miremos. Resolveu-se transformar a comissào organizadora em Comissào 
Permanente, com o objetivo de

...elaborar substancial trabalho sobre a Codificacào do cuito de Umbanda afim de ser 
opoi tunamente apresentada à Comissào Nacional de Codificalo ou ao congresso extraor- 
dinái io que terá lugar na cidade de Porto Alegre, em abril de 1962.

Marcava-se passo no processo de codificagào, portanto, com um 
c ongi esso i emetendo ao outro a tareía, sem que nenhum subsidio maior 
fosse apiesentado. No entanto, ao menos elaborou-se um documento 
no qual se definia um esbogo de credo umbandista:

Deus como criador supremo, razáo de ser de todas as coisas (...) Jesus - O Cristo 
a V - e?S 7 ' esPonsável -or pela evolugào de nosso planeta, sendo, portanto, “o Caminho, 
sáveh U 7e d VÍda ’ na le8ítima representado de Oxalá [...] Guias espirituais, respon
do de < laie,u’"amente, pela orientado de todos os homens na terra, na representa- 
eào e ph'Ot]etiO\eS C orixas’ í—1 a'ma °u espirito, sua existencia ¡mortal, reencarna- 
lacào ite” A ’ 6 de VÍ^as’ como a ma’s sabia le’ d° criador, a firn de possibilitar a evo-
fator deC dtln^n a maxana perfeido permitida ás criaturas [...] Mediunidade - como 
to > P1 eSS°’ em V’rtU(^e c'e intercambio entre os dois planos de vida e instrumen- 

pei manente da pràtica do Bem e que só nesse sentido deva ser exercitada [...]
> a c i nú ade e Solidariedade Humanas como exercício da lei do amor que deve ser pra- 

ticado, tendo-se a “Fratemidade Universal” como sentido mais alto de vida.

Apesar da preocupagáo em “pugnar pela conceituagáo do termo 
Umbanda’”, sem a necessidade de usar denorninagóes privativas de outros 

cultos, as resolugóes demonstran! a incorporagáo do Espiritismo kardecista 
nos conceitos de alma ou espirito, reencarnagào, evolugào espiritual e 
mediunidade. Deus como criador e Jesus como personagem salvacionis- 
ta central sáo incorporados do Cristianismo, sem abdicar da correspon- 
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dénciaJesus-Oxalá, täo cara aos umbandistas. Já os orixás säo identifica
dos antes aos guias kardecistas que aos santos católicos, embora a omis- 
säo Ihe deixe espado. Via Kardecismo chega-se também às conceptúes 
da moralidade crista - pràtica do bem, fraternidade, solidariedade.

Considerar a Umbanda como “obra de educalo” foi outra resolu
to do congresso, sendo que

...a adocào da mais sadia moral, deverá constituir a “marca” do umbandista, corno homem 
de bem, sempre dedicado à pràtica do Amor em todas as suas manifestares, útil a si 
mesmo, à familia c à pàtria, cumprindo, assim, a Suprema Vontade de Deus.

Näo só cristä, mas também patriota por exigencia divina, a Umbanda 
näo poderia representar perigo e, corno tal, ganhar a proteso do Estado 
e o respeito das demais religiòes, dentro de um principio ecumènico 
abrangente. Neste sentido, deliberou o congresso

...manifestar simpatia pela iniciativa de Constitui?ào do Concilio Ecumènico, com o mais 
profundo respeito mùtuo entre as diversas concepföes religiosas, autorizando a Comissäo 
Executiva para elaborar a título de colaborado, projeto de lei sobre a criado do 
Departamento Nacional de Cultos.

A Umbanda auto-representada pelo Congresso é cristä, espirita- 
kardecista, ecuménica e moralizada. Portanto sente-se autorizada a reco
mendar a adofäo de

...providencias visando atualizar o Código Penal, por meio de sugestóes ao Parlamento 
Nacional, à Comissäo incumbida da reforma do Códigos e a quem mais necessàrio for, 
no sentido de eliminar dispositivos que impedem ou impossibilitam o exercício da mediu- 
nidade em favor de pessoas necessitadas, até mesmo por palavras e gestos e que a pre
texto de se combater curandeirismo e charlatanismo se cometam arbitrariedades preju- 
dicando o seu exercício, contrariamente ao disposto pelo artigo 308 do Código Penai e 
as garantías estabelecidas pelo artigo 141 da Constituifäo Federal.

Com sua cristianiza^äo e moralizado, nào mais representaría a 
Umbanda qual quer perigo, devendo, portanto, serem removidas as res
tribes legáis à sua pràtica. A garantía da respeitabilidade dos umban
distas estaría nos altos propósitos da codificado em curso e na elevada 
condito social dos dirigentes de seus órgáos representativos, sobre til
do os militares.

A efervescencia do movimento federativo continuou no ano seguin
te aos congréssos, com o laníamente do Movimento Cívico Umbandista 
do Estado de Säo Paulo, por iniciativa do Primado de Umbanda, presi- 

dido por Félix Nascentes Pinto, e da Luesp, presidida por Sebastiào Costa. 
Esta entrada de seto res da Umbanda organizada na política partidária 
significou um primeiro conflito dentro da Comissäo Permanente egres- 
sa do I Congresso, que nào apoiou a formato do Mociuesp. No entan
to, as preocupares com a unificato institucional e com a codificato 
doutrinária passaram para um segundo plano, ofuscadas pelas preocu
pares político-eleitorais. Estimulados pelas eleires de Atila Nunes no 
Rio de Janeiro e de Moab Caldas no Rio Grande do Sul, tratava-se de ele
ger Sebastiào Costa deputado estadual. O jornal Umbanda em Marcha, 
porta-voz do Movimento, ao anunciá-lo em seu primeiro número, expos 
em longa matèria as virtudes da democracia e do voto e exortou os umban
distas a exercerem o seu direito ao voto contra o cerceamento das liber- 
dades em goral e da liberdade religiosa em particular. Ninguém estaría 
mais habilitado a representar a Umbanda que Sebastiào Costa,

chefiou an°S’ semPre dedicado » pràtica do bem, [que]
propostas aprovadas torn'83 n° SegUndo Congresso Brasileiro de Umbanda, onde suas 
para a consolidado da u*'  °Um verdade’ro Plano de Afäo, de ámbito nacional, 
nou com grande corale n° Bras^ [•••] Logo depois, Sebastiào Costa coorde-
realizado em dezemkr n ° 'inieiro Congresso Umbandista do Estado de Säo Paulo, 

ztmbroult.mo.com pleno éxito.

Conclamava a Comissäo Diretora Central, lanzadora da can ' 
tura, “todos os umbandistas, chefes, diretores e irmäos de fé a elege 
e a seu companheiro de chapa, o engenheiro Rubens Paiva, candi ato 
a deputado federal. Este näo era apresentado como umbandista, 
como “nosso amigo, homem de bem e grande colaboiador . Confo 
já acontecerá no Rio de Janeiro, näo havia no texto qualquer iefe. _ 
à filiado partidária do candidato, suas propostas políticas ou pos’ ; 
ideológicas. Eram apenas um umbandista e um aliado, dispostos am os 

a representar e defender a Umbanda.
É possível que toda a movimentato dos anos anteriores tenha tido 

como seu velado objetivo a candidatura do líder umbandista. Se este fot 
o caso, foi manobra frustrada, pois nào conseguiti ele eleger-se, apesar 
da eleicäo de seu companheiro de chapa, com apoios mats vanados e 
ampios. Já se verificava em Sào Paulo fenòmeno que ma repetir-se vinte 
anos após: a fragilidade da Umbanda corno base politica, que nunca con
seguir. eleger um candidato a cargo mais elevado do que o de vereador. 
O movimento federativo demonstrava já o seu caráter cupulista, serri 

penetralo real no universo dos terreiros. Aleni disso. apesar de sigmfi- 

ztmbroult.mo.com
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cativo, o Mociuesp nào conseguili unir sequer as grandes federates em 
torno da candidatura Sebastiào Costa; muitos líderes importantes man- 
tiveram-se à margem, além de outros que, como Demetrio Domingues, 
o coordenador de comunicares do Congresso Paulista, nào aceitaram 
a manipulate politica e romperam com o movimento.

O problema era mesmo o estabelecimento de canais com a massa 
umbandista, pois esta existia e continuava a crescer no ritmo de 245,5 
terreiros ao ano no período considerado, sendo que ao seu final totali- 
zava 982 terreiros, ou 86,7% das 1 132 novas unidades religiosas surgi
das. O Espiritismo fícou com apenas 136 (12,0%) e o Candomblé, tai- 
vez mesmo em funaio da revalorizato das fontes negras, aparece no 
cenário com 14 (1,3%) terreiros.

5? PERÍODO

1964-1967

Foi ele marcado por dois falos importantes, um deles externo e 
outro interno à Umbanda. A chamada Revoluto de 1964, ponto de par
tida para mais um período discricionário da historia política brasileira 
recente, teve repercussóes na vida religiosa nacional, na Umbanda em 
particular. Por outro lado, organizou-se o Souesp (Superior Órgáo de 
Umbanda do Estado de Sáo Paulo), cujas raízes estavam na comissào 
organizadora do I Congresso Paulista que, após ele e por sua decisào, se 
transformou em comissào permanente para, por firn, desaguar no Soucesp, 
ainda sob a conducào do ten en te-coronel Nelson Braga Moreira.

Apesar de instituir um regime ditatorial e de implicar um rompi
mento com o populismo do período anterior, o golpe de 1964 nào ree- 
ditou a pràtica repressiva contra os cultos afro-brasileiros do Estado Novo. 
A Igreja já nào era mais urna aliada e gradativamente foi-se tranforman
do no estuàrio das oposites reprimidas e bloqueadas. Com a manuten- 
?äo de eleifóes, mesmo que controladas e viciadas, para os postos exe
cutives municipals e cargos legislativos, havia a necessidade de alguma 
manipolato de massas populares; nào havendo como encontrá-lasjunto 
aos sindicatos e partidos por ele reprimidos, o regime aproxima-se das 
religióes populares.

Data dé 64 a inclusäo da Umbanda no Anuario Estatístico do IBGE, 
o que indica claramente seu reconhecimento oficial. Segundo repor- 

tagem da revista Realidade de 31 de outubro de 1968, tal proeza teria 
sido obra da Confederato Nacional Espirita Umbandista e dos Cultos 
Afro-brasileiros, sediada no Rio de Janeiro e com pretensöes, como seu 
nome indica, a constituir-se em órgáo máximo de representacào da 
Umbanda. Seu presidente era entào o general reformado Mauro Regó 
Monteiro Porto.

Foi fundada também em 1964 a Editora Eco, no Rio de Janeiro, 
exclusivamente voltada à edi^ào de trabalhos sobre Umbanda, magia e 
assimtos correlatos, que publicava, segundo seu presidente Ernesto 
Emanuelle Mandarino. 25 000 exemplares por mes. Somente o livro 
Seiscentos Pontos Piscados e Cantados teria vendido 80 000 exemplares. 
Mandarino criou em 1967 o Círculo de Escritores ejomalistas de Umbanda 
do Brasil, por ele pròprio presidido, além de ser sócio-proprietário da 
Uniäo Espiritista de Umbanda do Brasil, federato constituida nào como 
associato civil mas através da concessào de títulos patrimoniais. A 
Umbanda já era, portanto, urn bom investimento económico, seu cres
cimento e legitimate a tornaran! uni bom negocio.

A partir de 1964 as festas umbandistas passaram a ser incluidas nos 
calendários turísticos regionais, como se den com as festas de lemanjá, 
inicialmente no Rio, onde também o dia 31 de dezembro foi declarado 
oficialmente o Dia do Umbandista. Em Recife incentivou-se a promoto 
dos íestivais de Xangó inseridos ñas programares da Secretaria de 
Turismo, embora tal atitude nào tenha sido de aceitato tranquila, segun
do a noticia “Festival de Xangò Gei a Controvèrsia” {O Estado de S. Paulo, 
17.05.67), com antigas acusares e apelos à repressäo sendo retomados, 
nào por parte do jornal ou de seu repórter, mas pela pròpria opiniäo 
pública local.

Em Sáo Paulo comecavam a aparecer matérias jornalísticas que 
íugiam completamente ao estilo dos editorials do “Estadäo” de fins da 
década anterior. E exemplo desta nova atitude o artigo “Por que Cresce 
a Umbanda?” (Diàrio de Sao Paulo, 28.08.66). Há por parte do articulis
ta anónimo a correta avallato de que a Umbanda cresce muito enquan
to o “espiritismo ortodoxo” nào cresce. Reconhece que a Umbanda é 
um fenómeno merecedor de ser estudado e reclama da falta de estados 
científicos, psicológicos e sociológicos sobre eia, sobre o Candomblé e 
a Quimbanda, os quais considera como “seitas” de urna “mesma religiào" 
e que sáo caracterizados de maneira inexata porém nào depreciativa. O 
ponto alto do artigo é o diagnóstico que fez das causas da “extraordina
ria difusáo” destas seitas:
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Ia. Nào incompatibiliza o seu adepto à pràtica e ao sentimento religioso ligado à outra 
religiäo [...] nào excluí as outras;

2a. Os adeptos desta religiäo näo säo meros expectadores do culto [...] mesmo aqueles 
que näo sào médiuns, tomam parte do ritual, cantando e dannando;

3a. Elimina a distancia, que nas outras religiòes e fixa, entre os dirigentes do culto e os 
adeptos comuns. Também, na Umbanda, os adeptos nào se restringen! a fazer sens 
pedidos a divindades distantes. Eles as invocan), personificam-nas nos médiuns [cáva
los] e conversam com essa divindade;

4a. Outra característica que nào é exclusiva da Umbanda, mas noia também praticada, 
é o aspecto associativo que tem seus terreiros;

5a. Ha ainda urna outra condilo da Umbanda que a torna acessível e apreciada pelas 
pessoas humildes: a falta de intelectualismo e de normas rígidas.

Continua o artigo descreyendo o “belo e impressionantemente vivo 
ritual da Umbanda, da Quimbanda e dos Candomblés do Nordeste”, com 
“can^òes belíssimas, de letras simples porém, nào raro, impressionantes”. 
Embora o articulista nào esteja ¡sento de alguns preconceitos evolucio
nistas, na medida em que considera a Umbanda “urna religiào primitiva 
e ainda pouco desenvolvida”, estamos seguramente muito longe do escán
dalo e repudio diante de “barbarismos” da imprensa da década passada.

Despertaram também a ateneo asfestas de leinanjà na Praia Grande. 
Noticia de O Estado deS. Paulo (22.08.67), em torn de quem relata curio- 
sidade, dà conta da presenta de mil e duzentos médiuns pertencentes a 
trinta tendas espiritas da Capital e do interior do Estado, dos rituais e 
oferendas a lemanjà, dos cánticos e das vestimentas. Là esteve presente 
a Umbanda organizada, pois a festa foi coordenada pela Uniào Espirita 
Santista, através de sua presidente Graciana Miguel Fernandes que pediu 
aos médiuns e ao público que cantassem o Hiño Nacional e o Mino da 
Umbanda. Usou da palavra o generai Mauro Porto, presidente da 
Confederato Nacional Espirita Umbandista e dos Cultos Afro-brasilei
ros acima mencionada.

Neste periodo, portanto, temos que a Umbanda continuou a cres
cer, agora num ritmo ainda mais intenso, mima mèdia anual de 283,0 
locáis de culto, constituindo-se 1 132 novos terreiros no periodo, ou seja, 
89,5% do total de unidades religiosas, enquanto o Espiritismo declina
va ainda mais, com apenas 7,5% do mesmo total. O Candomblé também 
continuou a crescer, atingindo no entanto marcas ainda muito modes
tas de 9,5 terreiros de mèdia anual e 3,0% do total. Este d escimentó do 
Candomblé foi acompanhado pelo surgimento de algumas federacóes 
de cultos afro-brasileiros.

O movimento federativo também continuou a crescer e a se inten
sificar, contando ao linai do período com dezesseis federacóes. As que 

compunham a comissäo permanente do I Congresso resolvem entäo 
constituir o Souesp, que teria caráter confederativo. Continuaran! sendo 
seus pilares de sustentagào a Luesp e o Primado, mas contava-se agora 
com a adesáo da influente Utenesp (Uniào de Tendas de Umbanda do 
Estado de Sào Paulo), conduzida pela lideranca entäo emergente de 
Jamil Rachid. Seus estatutos consolidaram as preocupares instituciona
lizantes e padronizadoras do movimento umbandista desde os congres
ses de 1961, sendo a Umbanda estatutariamente definida como “Sincretismo 
Nacional Afro-aborigene, espirita cristáo”, com finalidades de “coorde
nar o culto umbandístico, dando-lhe tanto quanto possível, urna siste
mática ritualística comuni” e de “propugnar pela paz social, pelos bons 
costumes e pelo respeito as autoridades constituidas”, ao lado de outras 
finalidades de cunho assistencial e cultural. Entendia-se como órgáo de 
elite dentro da Umbanda, pois excluiu de seus organismos dirigentes 
“os que nào tenham cultura suficiente para desempenhar o cargo”.

Afunda^ao do Souesp representen a consolidato do movimento 
federativo no Estado, embora muitas outras federagóes, algumas impor
tantes como a Cruzada e a Fuesp, nào tenham a ele aderido ou nele per
manecido. A presenta de militares em posi^ào proeminente dentro deles 
garantia-lhe a confiabilidade e a simpatia dos políticos ligados aos gover- 
nadores que se sucederán! no período, Ademar de Barros e Laudo Natel. 
A Umbanda continuou a crescer, reconhecida e estimulada pelos gover
nai! tes que se apropriaram do poder em 1964. A Igreja Católica cessara 
a campanha contra eia, varrida pelos ventos ecuménicos que sopraram 
do Concilio Vaticano II. ComeQava a ser vista como “religiào dos humil
des , mas com grande participate de pessoas de todas as classes sociais, 
digna de ser estudada e portadora de valores reais, estéticos e religiosos.

69 PERÍODO

1968-1970

Os anos fináis da década de 60 marcaram o enrijecimento do gover
no militar, que se torna francamente ditatorial sob o comando de Costa 
e Silva, Medici, Geisel e Figueiredo. Foi o periodo da resistència políti
ca clandestina, dos exilios e da tortura. Foi também o período em que 
a Igreja Católica, que inicialmente saudou o golpe como necessàrio para 
aíastar a anteaba comunista, entrón em confìtto aberto com os milita
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res e tornou-se “a voz dos que nào tém voz” e a única resistencia orga
nizada que, embora diretamente atingida, nào podia ser suprimida ou 

controlada.
Neste contexto, a aproximad0 já iniciada entre a Umbanda e os 

governos militares que se sucediam torna-se mais ampia. Se eia, duran
te o Estado Novo, fora acusada de simpatizante e mesmo de sacraliza- 
dora do comunismo - Sáo Jorge-Ogum seria o “Cavaleiro da Esperanza”, 
na acusado da época3 -, na nova situado era apontada como o fa tor 
impeditivo da dominado do Brasil pelo comunismo, na ótica do enge- 
nheiro Henrique Randi, que incorporava o Caboclo das Sete Encruzilhadas 
no Centro Espirita Fraternidade e Luz, conforme declarares à repor- 
tagem citada da revista Realidade. A mesma reíala a historia de ex-coman- 
dante da Marinha e procurador do Departamento Nacional de Portos 
e Vias Navegáveis que teria trocado as células do Partido Comunista 

pelos terreiros.
A aproximado da Umbanda ao Estado totalitario nào acirrou, como 

se poderia esperar, os ánimos da Igreja contra eia. Ao contràrio, ainda 
a matèria de Realidade apresenta o ex-algoz da Umbanda que amea^ara 
os católicos déla simpatizantes com a excomunháo, Boaventura Kloppen- 
burg, como “um frei que compreende”. O sacerdote fizera sua mea culpa 
com a publicado do ensaio “Urna Nova Posicào Pastoral peí ante a Umban
da”, em que reconhecia ser eia urna manifestado religiosa que nàscerà da 

...violenta insaiisfacáo com as formas religiosas oficiáis rígidas, cxcessivamente contro
ladas. complexas e intelectnais um protesto popular contra todas as fórmulas impor
tadas e insuficientemente adaptadas [...] [A Igreja deveria] valorizar positivamente os 
ritos, usos e costumes da religiào umbandista no Brasil: descobrir com alegría e respei- 
to “a palavra de Deus" também ñas culturas africanas, buscando ai a prepararlo do 
hornero negro para o Evangelho do Verbi' Encarnado: respeitar, fomentar, elevar e con
sumar em Cristo ludo que na Umbanda descubrimos de bom, verdadeiro, belo, justo, 
santo e amável; e dar ao negro um l ito litúrgico pròprio, tal como exige sua natureza, 
sendo este o ponto principal para a evangelizadlo do negro.

Sem dúvida, a violencia da repressäo simbólica nao tinha mais lugar 
na Igreja dejoäo XXIII e Paulo VI. O ecumenismo propugnado por eia 
no período conduzia à aproximacào dos “irmàos separados” com atitu
des pedagogic as e cooptadoras. A energia do cruzado católico contra os 
inimigos da Santa Sé ficaria represada até mais adiante, quando desa
guaría contra a Igreja Popular em tempos dejoáo Paulo II e Ratzinger.

Neste período a atitude da imprensa diante da Umbanda conti- 
nuou a mesma do período anterior, informativa e analítica, entre neu
tra e discretamente simpática. A densa reportagem de Realidadenño bus
cava apenas descrever os rituais, mas se preocupava em quantificar o 
crescimento da Umbanda, em número de terreiros e adeptos, registra
dos pelas federacóes e ói gaos públicos. Concinni eia haver cerca de 
25 000 a 30000 terreiros no Rio de Janeiro, 13 500 no Rio Grande do 
Sul, entre 12 500 e 13000 no Estado de Sào Paulo, somente no que se 
referia aos terreiros legalizados. Na capitai paulista o número calculado 
de terreiros era 5 000, o que nào ostava longe da realidade, pois nossos 
dados revelam o registro de 4292 terreiros de Umbanda nos cartórios 
paulistanos até 1970. O nùmero de umbandistas existentes no país seria, 
na avaliacào dos articulistas, entre 4 e 5 milhóes. Destacavam ainda o 
envolvimiento da Umbanda com a assisténcia social, com a politica e sua 
atividade editorial. Concluíram eles que

zai
A Umbanda é realmente forte, nào para de crescer. Os católicos já nào a bostili- 

sua importancia c rcconhecida, quase todos a respeitam, eia nào é mais unía reli
giào clandestina. Todas as noites. depois que urna campainha toca pela tercena vez. a 
Ave Maria de Gounod cometa a ser suavemente percebida, milhares de pessoas se con
centrali! em tendas e terreiros espalhados por todo o país.

Duas outras matérias jornalísticas apareceram no período. O Jornal 
da Tarde, em sua edid° de 12 de maio de 1969, publicou as declarares 
do professor José Herculano Pires, do Instituto Brasileiro de Filosofia e 
do Instituto Paulista de Parapsicologia, de que “os ex-san tos Jorge, Bárbara, 
Cipriano e Catarina, que perderam sens lugares nos altares das igrejas 
católicas, väo levar a multicláo de seus devotos para os terreiros de umban
da, onde tem muito prestigio”. O mesmo jornal, em 2 de dezembro de 
1970, descreveu cerimonia de Candomblé realizada em Santos, condu- 
zida por Joaozinho da Goméia. Salvo alguns escorregóes, os artigos sao 
apenas informativos, sem críticas ou alusóes depreciativas.

O ritmo de crescimento da Umbanda continuou intenso, superan- 
do-se novamente ueste período, com urna inèdia de 365,0 terreiros regis
trados por ano, ou um por dia. Do ponto de vista relativo, chega eia ao 
seu ápice: nada menos que 91,1% das novos registros sao de terreiros de 
l mbanda, líente a 4,7% de centros espiritas e 4,2% de candomblés. Nào 
obstante seu grande crescimento e a constituido do Souesp, os proces
sos de unificacáo institucional, de codificado doutrinária e padroniza- 
d° ritual estagnaram-se. Sendo tais processos vistos nào apenas corno

3. Diana Brown. «/>. ríf
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firn em si mesmos, mas como instrumentos através do quais a Umbanda 
alcanzaría a legitimidade pretendida, na medida em que se obtiveram 
ganhos de legitimacào independentemente de seus próprios esforzos, 
mediante a interferencia de ocorréncias externas (a mudanza da situa- 

cäo política), deixaram eles de ser prioritários.
Mesmo em termos de engajamento politico a Umbanda paulista 

nào deslanchou. No Rio, Atila Nunes se reelegera e outros candidatos 
disputaram a eleizào. Em Sào Paulo a frustracào do Mociuesp, que nào 
conseguirà eleger seu candidato, desestimulou novas tentativas. Aleni 
disso, em pieno auge do periodo ditatorial, as eleizòes de 66 e 70 foram 
muito tranqùilas para os políticos arenistas, que nào necessitaram de 
grandes esforzos para se eleger. Acrescente-se ainda que o governador 
do período tinha estilo politico um tanto avesso a manipulares popu

listas convencionais.

O APOCEU
"DAS CATACUMBAS À GLÒRIA"

(A DÉCADA DE 70)

7° PERÌODO
1971 - 1973

A marca deste período é a intensificado dos vínculos políticos da 
Umbanda com os governos revolucionarios, conforme, alias, ocorreu 
com os cultos afro-brasileiros em geral. A cooptado destes cultos ocor
reu em todas as regiòes e na maioria dos Estados, com maior ou menor 
intensidade, dependendo de injunzóes locáis. E exemplar, neste senti
do, a noticia de O Estado de S. Paulo de 24 de outubro de 1971 que, a pre
texto de noticiar “Guerra pelo Poder da Macumba do Recife”, denun- 
ciou que

...por irás de cada terreiro, como seu protetor, existe pelo menos um político. Há varios 
anos os políticos de carreira vém destinando verbas ornamentarias, mediante subven- 
núes para o fortalecimento e proliferacào dos terreiros com o objetivo de expandir sens 
redutos elcitorais. Além do apoio político, os terreiros dispóem também de garantías 
das autoridades policiais. Comissários, delegados e agentes da polícia servem-se dos pais- 
de-santo para conseguir os •“fluidos” necessários para “fechar o corpo” contra o ataque 
dos margináis.

Estamos longe, e o correspondente lembra isso, dos tempos em 
que a polícia reprimía. Sobre os envolvimentos, citava ele nominalmen
te o deputado estadual Newton Carneiro, da Arena, que apoiaria o sar-
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gen to da Marinila José de Oliveira Paiva, em suas pretensòes de extin
guir todas as demais federacóes que nào a sua Federalo dos Cultos Afro- 
brasileiros e de Umbanda do Estado de Pernambuco.

Há farto materialJornalístico cobrindo os anos de 1972 e 1973 nos 
arquivos de O Estado de S. Paulo, proveniente dos próprios diarios da 
empresa, mas também de outras publicares. Desde pequeñas notas até 
longas reportagens e artigos e, inclusive, editorials; pode-se dizer que a 
Umbanda e suas rela^óes com a política e o Catolicismo tornara-se um 
dos mais constantes assuntos de suas páginas. “Marginal Busca Protejo 
no Sobrenatural” {O Estado de S. Paulo, 02.04.72) procurava relacionar 
criminalidade e Umbanda. O “fechamento de corpo" feito por crimino
sos na tentativa de encontrar proteso e escapar à lei, a existencia de um 
terreiro de Umbanda na Casa de Detengo de Sào Paulo (“onde tam
bém praticarci a Quimbanda”), os Exus, Zés Pii in tras e Pombas Giras de 
quem margináis e prostitutas sào fiéis sào interpretados a partir de alguns 
conceitos psicológicos e psicanalíticos que mal disfamarci a visào precon- 
ceituosa do articulista. Por exemplo, a afirmafáo de que “a supersti^áo 
é originada por impulsos hostis reprimidos” e “medo antecipado de des
granas futuras".

A noticia “Curso Explica o que é Magia” (O Estado de S. Paulo, 
15.05.72) provém de Belo Horizonte, onde se descreve que um “curso 
de magia e culto afro-indígena”, é ministrado por “um velho umbandis
ta”, em promocào da UF.MG. De cunho exclusivamente informativo, mas 
que dá pretexto ao editorial “Sobre Magia e Outras Práticas" (21.05.72) 
que, em torn ora sèrio, ora jocoso, desqualifica a Umbanda como “regres- 
sào animista” e “contamina^äo cultural” e critica a promocào de sens 
líderes que “já ascendem até as cátedras de nossas escolas superiores, 
encontrando nelas auditorio e estímulo”. Atribui tal promocào aos inte- 
resses políticos de

...demagogos à caca de votos [...] ¡que] sobretodo a partir do getulismo voltaram-se para 
os terreiros e passaram a financiar com verbas concedidas a título de auxilio entidades 
culturáis e beneficente.1;, as atividades lá platicadas poi cabos eleitorais travestidos do 
que nesse meio se chama “pais-de-santo” [...] No momento em que o Brasil se lanca à 
tentativa de penetrar nos mercados da Costa Atlàntica da África, talvez se descubra que 
o candomblé e a macumba podem abrir-nos simpatías entre os povos do chamado con
tinente negro.

E esta a tónica central dos textos opinalivos publicados a partir de 
entáo e que prenunciam o reencontró do torn acusatorio e denuncia
dor de fins dos anos 50. Mas náo é apenas a Umbanda que é acusada de 

primitivismo, nem apenas sào criticados os políticos que déla se apro- 
priaram como clientela. A pròpria Igreja Gatólica nào escapou aos acu
sadores, como co-responsável, ao lado daqueles, pelo descimentó da 
Umbanda que se daria, segundo eles, concomitantemente ao esvazia- 
mento do Catolicismo. Ao fim do editorial citado, concluem os editoria- 
listas que a Igreja deveria manifestar-se sobre as questóes, mas, pergun- 
tavam eles, “a Igreja nào está também eia em pleno processo de regres- 
sáo ao animismo se nào ao paganismo?”

Após a publicado de pequeña noticia proveniente de Joáo Pessoa 
(O Estado de S. Paulo, 07.10.72), segundo a qual os pais-de-santo teriam 
direito à aposentadora pelo INPS, foi publicada urna sèrie de nove lon
gas reportagens sob o título de “Catolicismo em Crise”. Na quinta délas, 
“A Umbanda Viceja na Sombra da Fé” {Idem, 13.01.73), o articulista Fausto 
Guimaraes Cupertino, baseado em dados de pesquisa realizada pelo Ipeme 
ñas favelas cariocas em 1957 e pelo Ceris em Sào Jcào del Rei e em Lins, 
demonstra que o número de umbandistas era muito maior do que o reve
lado pelas estatísticas oficiáis e que as práticas umbandistas eram comuns 
a pelo menos um ter^o dos que se declaravam católicos. O artigo demons
tren ainda o processo de branqueamento da Umbanda, cada \ez menos 
calcada em sua heranga africana, e a atuacáo desenvolvida nesse sentido 
pelo deputado Átila Nunes, no entáo Estado da Guanabara.

Na oitava reportagem da sèrie (O Estado de S. Paulo, 17.01.73), a 
Umbanda voltou a ser analisada e apresentada como “exemplo típico" 
do '‘baixo nivel cultural do brasileiro”. O jornal colocou a especialistas 
e religiosos, entre os quais Thales de Azevedo e dom Vicente Scherer, a 
seguinte pergunta: “A Umbanda pode ser considerada urna religiào ou 
e um emaranhado de cíenlas desconexas, misturando algumas concep
túe s católicas com outras espiritas e de origem africana?” A resposta foi 
a c spei ada pelos que fórmularam a pergunta. A conclusào da sèrie foi 
stimai iada pe los pi oprios editorialistas do “Estadäo”, poneos meses depois:

Quem leu a espléndida sèrie
meses divulgada pelo Estado [o /.• ,eP<»rtagens sobre religiostdade neste país, ha 
Igreja Católica que se deve o ‘S’ sabe 9ue é à dèmissào pastoral da
eular, do culto de Umbanda H an< <> ^rocl’^’oso das religiòes reformadas e, em parti- 
em cortos casos alias gritantes SUantJ enn’e César e ('.risto, a Igreja optou por Marx, 
te estéril. ' ' s‘ ”n entáo por utn secularism« infecundo e politicamen-

Ao lado da falencia da r
ria a Umbanda, haveria ' P°lítica’ r'ue demagógicamente alida- 

‘ « O| tanto, a falencia da elite religiosa que, poli



O Apogea: “Das Catacumbas à Glòria" (A Década de 70) 107
106 Entre a Cruz e a Encruzilhada

tizando a pastoral e deixando de satisfazer às necessidades religiosas das 
massas, estimulava a Umbanda a crescer e lhe abria espaco na socieda

de brasileira.
O restante do ano de 1973 foi dedicado a noticias sobre a oficiali- 

zagào e o apoio às festas umbandistas por parte do governo Laudo Natel, 
às repercussòes desta cobertura oficial nos setores conservadores da Igreja 
e aos editorials fortemente críticos da Umbanda, dos políticos que a 
apoiavam e da Igreja secularizada que lhe permitía crescer. “O Governo 
Vai à Festa de Oxóssi”, anunciou manchete do “Estadäo” de 27 de margo. 
A festa foi realizada ñas dependencias do Departamento de Educagào 
Física do Estado (Defe), cedido pela Secretaria de Turismo. Entre os pre
sentes estavam políticos, sendo apenas citado nominalmente Samir Achoa. 
Foi promogao do Primado de Umbanda, cujo dirigente Armando dos 
Reis Quaresma foi apresentado como “assessor do Governador Laudo 
Natel para assuntos espirituais”, que em seu discurso “acusava dois jor- 
nalistas de O Estado de S. Paulo de ‘deturpadores de noticias' que procu- 
ravam apresentar urna imagcm negativa tanto de nossa seita como do 
governador Laudo Natel”, de quem teria feito “apaixonada defesa”. 
Provocado pelo acontecimento, a ira do jornal extravasen no editorial 
“Dia de Oxóssi”, publicado em seguida, que retomou seu pior estilo dos 

anos 50:

A Umbanda, com sens sucedáneos e “religióes’’ assemelhadas é entre nós um 
subproduto da ignorancia associada à politicalha. Seu terreno de eleifáojá foi o quilom
bo c o mocambo. Modernamente é ajanela e o escritorio eleitoral [...] [Primado seria] 
um belo título prelaticio ao qual só tem direito na hierarquia católica brasileira o Sr. 
Arcebispo da Bahia [...] Sào Paulo, que nào conhecia a Umbanda até ás primeiras déca
das do século atual, acabou contaminado por este fenómeno antibrasileiro de regressào 
cultural [...] A Umbanda, a Macumba e um Kardecismo grotesco vivem e prosperara 
onde dominam a misèria física, a misèria económica, a misèria moral, a misèria educa
tiva. Trata-se evidentemente de um abuso de interpretacào. A lei nào pode proteger a 
superstifào nera a crendice, assim como nào pode autorizar o ¡moralismo, o crime e a 
corrupcào que normalmente acompanham as práticas fetichistas nos terreiros ( O Estado 

deS. Paulo, 0).04.73).

O editorial acabou por criticar aqueles que acham a Umbanda pito- 
resca, ou “os intelectuais de esquerda, que tentam [dar] para essa mani- 
festacào de primarismo ousadas explicagóes sociológicas”. Exorta “as nos- 

sas elites intelectuais”, ás quais caberia

...a missao de impedir que essa materia seni morfologia definida extravase do fundo his
tórico da civilizacào a que pertencemos. Nào ter essa missào presente constituí um des- 
servico sem nome à causa do Brasil.

Tal grita do “Estadäo.” nào impediti que o governo estadual oficia- 
lizasse outra “festa de macumba”, como notición o jornal em 29 de abril 
de 1973. Desta vez tratava-se da festa de Sào Jorge-Ogum que seria reali
zada no dia 20 do més seguirne, cm promogào da Uteuesp de Jamil Rachid. 
A oficializagào implicava, além da insergào no calendàrio turistico, a fei- 
tura de cartazes e o empréstimo de próprios públicos para o evento.

Os setores conservadores da Igreja vieram reforgar as críticas. 
Segundo a materia “Festa de Laudo Preocupa a Igreja” (05.05.73), oito 
bispos da Provincia Eclesiástica de Sào Paulo, reunidos em Sorocaba e 
tendo dom Lucas Moreira Neves como porta-voz, reclamaram da oficia
lizagào em nome da separagáo entre o Estado e as igrejas. Nào a admi- 
tiam mesmo como manifestagäo folclórica porque, segundo o bispo, o 
Estado nào poderia apoiar nina pràtica que tem em sua infra-estrutura 
urna sèrie de deficiencias e aspectos negativos, entre as quais incluiu “ver
dadeiras práticas de magia, de demonolatria, levando ainda à prolifera- 
cào de distúrbios mentáis, à exploragào religiosa e a triando como estí
mulo à incultura e aos vicios”. Lembrando, contudo, serem os tempos 
de ecumenismo, dom Lucas advertía ser a preocupagáo dos bispos ape
nas pastoral. Mas aludiu à possibilidade de o governo federal interferir, 
lembrando tei ele proibido um canal de televisào de apresentar progra
ma em que pai-de-santo apresentava práticas de sua religiào.

Da preocupagáo à condenagào foi um passo. Noticia de 19 de maio 
de 1973 informava que a “Igreja condena as festas de Umbanda do gover
no” e que dom Lucas escrevera um longo artigo condenando o culto, 
que, “revestindo as formas mais bárbaras e chocantes, orienta-se para 
maleficios de toda ordern, vingangas e até a eliminacáo de inimigos ou 
viváis”. Nào só retornara o “Estadäo” dos anos 50, mas também a Igreja 
do Irei Kloppenburg da época.

Otilio editorial, “Soam os Atabaques”, de 22 de maio, retomou as 
mesmas ciíticas à Umbanda, aos políticos que a apóiam e à omissào da 
Igreja. Apesar dos protestos, “A Umbanda Faz. sua Festa, com a Ajuda 
do Estado”, segundo mánchete de O Estado de S. Paulo poneos dias depois. 
Salvo por um preámbulo ligeiro lembrando sua oposigàc e de um fecha- 
mentó também condenatorio em que adere à tese de dom Lucas da 
separagáo Igrejas-Estado, a noticia é informativa, descrevendo desde a 
escolta da imagcm de Sáo Jorge em caminhào do Corpo de Bombeiros 
por dez destes, caracterizados como soldados romanos, até os rituais de 
incorporado. Surpreendem-se os repórteres por nào serem os timban- 
distas presentes
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...apenas gente de classe baixa. As delegares de varios “terreiros” incluían! profissionais 
liberáis e um número razoável de universitarios, além de militas senhoras vestidas de 
branco com saias rodadas feitas caprichosamente por costureiras caras.

Os leigos católicos também marcaran! presenta na campanha lide
rada por O Estado deS. Paulo. Gustavo Corcào, respeitável intelectual con
servador católico, em artigo intitulado “Cristianismo e Macumba” 
(09.06.73), criticón severamente dom Timoteo Amoroso Anastácio, abade 
beneditino, por seu encontró com a mae-de-santo Olga de Alaketu e o 
dominicano frei Raimundo Cintra, pelo convite feito ao escritor umban
dista dr. Cavalcanti Bandeira para proferir palestra junto ao Instituto 
Nacional Pastoral, anos antes. Criticón sobretudo o ecumenismo pós- 
conciliar, argumentando que, “se todos os cultos e religióes se equiva
len! e comportam amáveis confrontos, entào nào houve salvalo, é và a 
nossa fé”.

Nova evidencia de que os umbandistas nào seriam apenas os igno
rantes e analfabetos aparece ñas páginas do Jornal da Tarde, em carta-pro- 
testo enviada pelo leitor Francisco Claro Souza Neto, da Capital paulis
ta. Com argumentos simples mas coni reda^äo correta, rebate as críticas 
dos jomalistas e de dom Lucas, concitando que

Houve sim, uní sincretismo coin o catolicismo quando do surgimento da Umbanda no 
Brasil, para que se evitasse a perseguido da mesma Umbanda, religiào muito, muito 
mais amiga que o catolicismo. Parece-nos, particularmente, que essas persegui^óes dei- 
xaram raízes profundas, embora nossa Carta Magna assegure a plena liberdade de culto 
neste país.

Nào se manifestaran! apenas os bispos conservadores. Em reuniäo 
da Regional Leste II da CNBB, bispos de Minas Gerais e do Espirito Santo 
anunciaran! que a “Igreja Mineira Buscará Inspirado no Espiritismo” 
(OEstado deS. Paulo, 13.06.73), na profunda revisáo pastoral da posilo 
da Igreja frente ás outras religióes, que pretendiam introduzir,

...dentro do espirito do Vaticano II, que afirma existir, em todas as manifestacöes popú
lales um pomo da presenca de Cristo e da revelad0 crista [...] A Igreja já perdeu muito 
tempo em hostilidades. Agora chegou o momento de buscar no Espiritismo e na Umbanda 
os elementos vivos que sirvam à Igreja (dom José Pedro Costa, hispo de Uberaba).

Anunciava-se ainda que, na formulacào da nova pastoral, os bispos 
seriam assessenados pelo seu colega de Uberaba, “amigo pessoal de espi
ritas , entre os quais Chico Xavier, e que teria larga vivencia do assunto, 
e também pelo antropólogo e jesuíta Francisco Sparta, que “pronuncia

rá conferencia a respeito das experiencias científicas e religiosas que fez 
em centros e terreiros de Umbanda no Brasil e na África”.

Nesta reuniäo os bispos teriam sugerido “um estilo brasile» o pat a 
o Catolicismo, conforme anunciava o mesmo jornal na edi^ào do dia 
seguinte. Assim, a Igreja retomaría “os mesmos beneficios espirituais e 
terapéuticos que as religióes populares oferecem aos freqüentadores , 
declarou o bispo de Teófilo O toni, dom Quirino Schmitz. Apesar desta 
inspiralo, pretendiam eles amar pedagogicamente sobre seus fiéis, “des- 
mistificando a auréola de sobrenatural que envolve, por exemplo. um 
fenomeno corno a amarao do espirito de mortos que a ciencia explica 
como natural”.

Embora concordando com as reformas litúrgicas do Vaticano II, os 
bispos considerava!» que elas facilitaran! o desenvolvimiento das religióes 
populares, “porque o povo brasileiro tem necessidade de urna religiào 
mais sensível e nào ostava preparado para mudanzas bruscas”. O relató- 
rio final sobre a reuniäo, tal como publicado ainda no mesmo jornal, 
dava conta de que a estratégia da Igreja frente ao crescimento dos demais 
cultos deveria ser a

...pregado seni agredir, [pois] os valores da religiosidade popular que se encontram 
uestes cultos e que devenios estuchar para nielhor compreender a alma do povo estáo 
niesclados com muitos contra-valores, sobretudo, pela confusa© de pontos de doutrina 
crista e pela invocará© dos santos da igreja em ritos e práticas reprováveis (O Estado de 
S. Paulo, 16.06.73).

Em outra reuniào, a Assembla Ordinària da Regional Sul 1 da 
CNBB, reunida em Itaici, ouviu o relato do padre Mauro Batista, pro es 
sor da PUC de Sao Paulo, cujas pesquisas teriam compì ovado o gian e 
crescimento da Umbanda e “sua penetralo crescente ñas camadas de 
nivel cultural e econòmico elevados”, contrariando os estudos anteno 

res que a apontavam como religiào das camadas inferiores exclusiv ame n 
te. Esta expansáo da Umbanda era explicada por seu caráter eminente 
mente comunitario e pelas práticas de “autoterapia” nos momentos de 
“crise existencia!”, ao lado da indiferenca da religiào oficial diante deUs. 
E era sentida como um “desafio que a Igreja enfrenta em sua missao 
evangelizados”, para isso preconizando a necessidade da “adequacao 
de todos os agentes pastorais as exigencias da nova situado”.

O último editorial de O Estado de S. Paulo daquele ano. publicado 
em 27 de outubro, surpreendentemente nào se escandalizo» diante das 

posturas tolerantes e mesmo, em alguns momentos, simpáticas cíe bis- 
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pos e estudiosos católicos diante da Umbanda, embora se recusassem a 
atribuir a responsabilidade pelo seu crescimento “à complexidade da 
vida moderna e seu cortejo de dores físicas, psicológicas e espirituais”, 
voltando a bater nas antigas teclas do incentivo por parte das autorida
des e da omissào da Igreja em seus objetivos espirituais. O escándalo fica 
por conta das declarares de um suplente de deputado estadual cario
ca e “primaz da umbanda”, incorporado por sua Pomba Gira, que pro
fetizara estar a caminho “a consagrado desta pràtica corno religiào ofi
cial do Brasil”. E a reprimenda foi dada ao governador Laudo Natel, pois 
afirmavam os editorialistas que a construyo do futuro “passa pela prè
via catequizado dos governances”.

Nào obstante a grita conservadora, a cobertura oficial a promotes 
da Umbanda continuou e mesmo se intensificou. A noticia “Umbandistas 
no Palácio Anchieta” {O Estado de S. Paulo, 18.11.73) anunciava o II 
Encontró de Chefes de Terreiros, a ser promovido pelo Souesp nos pró- 
prios da Cámara Municipal e no Teatro Artur Azevedo entre os dias 24 
de novembre e 4 de dezembro, após o qué haveria cerimonia de encer- 
ramento - a noite de lemanjá - em Vila Mirim, Praia Grande, com a cola
borado do service de turismo locai. Em nove de dezembro o jornal an un
ción que “Festa umbandista ganha apoio e respeito de Natel”, segundo 
as palavras de Washington Natel, irmào e representante do Governador 
no encerramento do Segundo Encontró. Compareceram e foram home- 
nageados os vereadores Joào Brasil Vita da Arena, Manoel Sala e Samir 
Achoa, ambos do MDB. Urna última noticia do periodo constatava que 
a festa de lemanjá na Praia Grande vinha crescendo ano a ano, trazen- 
do problemas para a Prefeitura em razào do aumento do nùmero de afo- 
gamentos e de crianzas perdidas, bem como de engarrafamentos e coli- 
sòes de trànsito. Reclamava contra a falta de organ izacào das federacóes 
de Umbanda, que as promoviam.

Deste volumoso material jornalistico, pode-se perceber que a apro- 
ximacào entre a Umbanda organizada através do Souesp e o governo 
paulista intensificou-se na gestào de Laudo Natel. Apesar do combate 
de setores oposicionistas conservadores, festas tais como as de Oxóssi, 
Ogum e lemanjá foram incluidas no calendàrio turístico do Estado e ofi
cializadas, o que possibilitou a participacào e auxilio por parte de órgàos 
públicos. Nào apenas políticos arenistas as prestigiavam, mas também 
do partido de oposicào com vocacào populista.

Este recóhhecimento oficial da Umbanda por parte do governo 
paulista inserfu-se no jogo do clientelismo político e das trocas eleito- 

rais. Era o produto do seu.crescimento em termos quantitativos e orga- 
nizacionais, e ao mesmo tempo um impulso que o reforcava. Assim, o 
continuo e intenso aumento do nùmero de terreiros registrados, inicia
do na década de 50 e robustecido na década de 60, continuou a acele
rar seu ritmo neste inicio de década de 70. Crescendo sua taxa anual 
para pouco mais de seiscentos novos registros, permanecen no mesmo 
patamar de cerca de 90% do total de unidades registradas. Nào fosse o 
crescimento significativo do Candomblé, com suas 122 rocas registradas, 
teria ultrapassado sens índices de crescimento do período anterior, jà 
que o Espiritismo estacionara com índices muito baixos.

O crescimento do Candomblé em ritmo mais intenso, em termos 
relativos, que a pròpria Umbanda foi acompanhado pelo surgimento de 
federacóes que aceitavam seus terreiros como filiados ou, entáo, por 
federacóes já existentes que passaram a aceitá-los. No primeiro caso temos 
a URU (Uniào Regional de Umbanda), que se transferid de Taubaté para 
Sào Paulo, onde se expandiu sob a orientacào tolerante e pragmática do 
tenente da PM Hilton de Paiva Tupinambá. No segundo, a transforma- 
cáo da Uteuesp em Uteucesp (o C introduzido sendo referente ao 
Candomblé) em 1968.

Em 1973 veio a realizar-se o III Congresso Nacional de Umbanda, 
mais urna vez no Rio de Janeiro. A publicacào Mundo de Umbanda n- 1, 
deste mesmo ano, ligada ao Primado, referiu-se ás “destemidas atua- 
CÓes do irmào dr. Cavalcanti Bandeira e outros umbandistas da entáo 
Guanabara, para que o Congresso fosse realizado, pois interesses escu- 
sos à fé umbandista, ludo fizeram para que fosse sabotada sua realiza- 
Cào”. Foram sens objetivos:

comunsc ^n^anc!‘,stas desejam consolidar o dia da Umbanda e preservar os rituais
■ S C <l 1U,S’ Ot lamando o desojo de congregaren! num colegiado nacional os ói gaos 

assocrativose federacóesestadi.r . • •• - . -
, , , Lbiaauais, a firn de evitar as distorcoes e os abusos que sao cometidos em nome da Umbanda

Tratava-se, pois darein i
nizafäo ritual, com à „nif - Ve'haS PreocuPa?0es com a Padr°- 
«> da Umbanda; o probi ’Ca?a° 'nStitucional e com ° bom nome Públi’ 
rio foi bastante ampi COntinuava sendo ° legitimacào. O temá-

...aspectos doutrinários e filosóficos [sincretismo; teologías e cren<as; n'OX .ca, dan<a 
giosa; práticas e rituais; iniciacào e desenvolvimento; or^nìza<ao.reU510^’Os cul- 
e cánticos; simbologia] [...] aspectos administrativos | organizaeäo ac minis 
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tos c a Icgislacäo oficial; órgáo nacional interfederativo] [...] temas livres e teses sobre 
a Umbanda.

Além das represen tajes maiores e mais destacadas do Rio de Janeiro 
e de Sao Paulo, esta última chefiada pelo Supremo Órgáo através de seu 
ainda presidente mas agora general Braga Moreira, houve representa- 
cóes do Estado do Paraná, Rio Grande do Sul, Piaui e Santa Catarina. 
Apesar do ampio temario, informou a revista citada que foram mais dis
cutidas a criaqáo da Cartilha Umbandista, apresentada por Wheatstone 
Pereira e os rituais de Casamento e Balismo, apresentados por José Maria 
Bittencourt, ambos aprovados por unanimidade. Os articulistas referi- 
ram-se aos congressos de 1941 e 1961 que “falavam da necessidade de 
unía codificalo da Umbanda. Ontem como boje, a codifica jo preten
de criar urna linha ritual e conduta homogénea, para todos os umban

distas do país”.
A problemática maior, portanto, continuava a mesma, após mais 

de trés décadas. Mas, dentro da ótica espirita dos dirigentes do movi
mento, tal impasse nao se constituía em motivo de desanimo, pois “a 
obra que ueste momento vamos dar inicio, com o pensamento intera
mente voltado para Jesus, Nosso Mestre e Senhor, é daquelas que, pelo 
vulto e sua grandiosidade, nào podem ser concluidas mima única encar
na jo”, conforme afirmou o sr. Alfredo Antonio Regó, secretário da 
Federa jo Espirita de Umbanda, no discurso inaugural. Este mesmo dis
curso revelen que a inspira jo crista continuava presente como o ele
mento ao mesmo tempo catalisador e legitimador do movimento.

Surgiram no período nada menos de onze novas federacóes. Algumas 
délas sao importantes, com número significativo de filiados e líderes 
expressives, como a Associa jo Paulista de Umbanda e a Federa jo de 
Centros Espiritas e de Umbanda do Estado de Sao Paulo. Outras restri n- 
gem-se ao plano local ou regional em que surgirán!, tais como a Federa jo 
Espirita Pai Sebastián, de Pi rassu minga, a Uniào Umbandista de Osasco 
e a Uniào Regional Umbandista da Zona Leste.

O intenso crescimento da Umbanda no período e sua visibilidade 
propiciada pela oficializa jo de suas festas, resultado de urna conjuntu
ra política muito particular, nào garanda à Umbanda, conludo, o reco- 
nhecimento social mais ampio e sua aceita jo como religiào legítima. 
Os envolvinicntos políticos que a comprometerán! eleitoralmente com 
o governo, se de um lado a promoverán!, de outro granjearam-lhe vio
lenta campan lia contrària por parte da imprensa que se opunha ao gover- 

no do momento. Corn a inten jo de combaté-lo, combaüa-se a Umbanda, 
retirando-se do arquivo urna sèrie de acusacóes antigas mas efícazes. 
Mesmo cm pleno impèrio do ecumenismo pós-conciliar, a parte mais 
conservadora da Igreja voltou a fazer coro a estas críticas, reforgando-as 
com sua autoridade eclesiástica.

8*?  PERÍODO

1974 -1976

Bastante movimentado, constituiu-se no momento culminante do 
crescimento da Umbanda e Candomblé, com seus terreiros compondo 
96,8% do total das unidades religiosas e atingindo médias anuais de res
pectivamente 948,0 e 119,0. O número de novas federacóes surgidas foi 
o mesmo do período anterior, onze. O processo de sua regionaliza^ào e 
difusào pelo interior também continuou; apareceram federates que 
pretendiam enorme abrangéncia corno a Grande Sào Paulo, entre outras 
que pretendiam atuar junto a bairros corno Santo Amaro, ou cidades 
interioranas, como Assis e Ribeiräo Preto.

A culminància apontada liga-se também a um momento muito espe
cial, pela conjun jo de dois fatores: a retomada das atividades de codi
ficarán doutrinària e unifica jo institucional, praticamente abandona
das desde o 1 Congresso Paulista de 1961, e a intensifica jo do envolvi- 
mento do movimento federativo com a política partidaria. Em 19 / 4 mor
rei! o presidente e fundador do Souesp, Nelson Braga Moreira, jà entào 
generai. Assumiti a presidencia Jamil Rachid, da Uteucesp, após breve 
período de intcrinidade de Estevam Montebello, velhn líder ligado ao 
Primado. Talvez a ascensào de Rachid, mais jovero e dinàmico, tenha 
conti ibuido para a retomada das antigas preocupares codificadoras e 
padronizadoras; talvez também o crescente envolvimento politico da 
Umbanda e a visibilidade por eia alcanzada lhe tenha recobrado os áni
mos. Mas o certo é que esta retomada por parte da Umbanda paulista 
mais unía vez deveu-se a impulso provindo do movimento federativo 
nacional, ainda liderado pela Umbanda carioca e fluminense.

Inspirado no III Congresso Nacional, o Souesp fez realizar, já sob 
o comando de Rachid, em 1975, o I Seminàrio Paulista de Umbanda, 
que padronizou os rituais fúnebres, de batismo e de casamento. A intro
dujo destes rituais foi um sucesso e generalizou-se pelos terreiros, mesmo 
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que nào exatamente na forma codificada, sendo adotado mesmo por 
federacóes avessas ao Souesp. A federagào líder desta preocupado padro- 
nizadora foi o Primado, que nào se limitou aos rituais de iniciacào e pas- 
sagem externos à pròpria Umbanda e introduzidos a partir de modelo 
católico, mas voltou-se também à padronizagào dos ritos específicos da 
Umbanda, às giras, no que se referia à sua “abertura, preces, hinos, até 
o encerramento, passando pela hierarquia adotada, as linhas etc.”1.

Tal preocupado padronizadora culminou na publicado do livre- 
to Preceitos ao Comandante Chefe de Terreiro, neste mesmo ano, que servia 
de manual para os cursos ministrados pelo Primado. Os seus pontos prin
cipáis diziam respeito à distingäo entre Umbanda e Candomblé, à espe
cificado do conceito de mediunidade e à preparado ritual dos médiuns; 
urna complexa hierarquia espiritual indo do CCT (Comandante Chefe 
de Terreiro), aos iniciandos, com mais cinco níveis intermediarios; urna 
“nomenclatura geral do quadro de cambónos”; o papel dos curimbas e 
dos curimbeiros; a padronizagäo de aberturas e encerramentos com suas 
preces; a definido das sete linhas; a localizado espacial do altar, do CCT, 
dos médiuns e do público durante as giras.

Em 1976 realizou-se o II Seminàrio Paulista de Umbanda, desta vez 
com urna ambigào maior, a de padronizar as chamadas “sete linhas da 
Umbanda”. Constataran! os líderes do Souesp que, na pràtica dos terrei
ros, o número de linhas pelas quais os guias de Umbanda se dividiam 
ultrapassava em muito o número cabalístico, além de reinar o caos na 
definido da hierarquia, do patrono de cada urna délas e dos dias, cores 
e símbolos em geral a elas associados. Em assembléia geral composta 
pelos representantes das federacóes filiadas ao Souesp e sob a lideranga 
do Primado, da Uteucesp e da Associacào Paulista, consegue-se final
mente padronizá-las. Foi decisao difícil, pois havia apenas consenso no 
que se referia ás duas primeiras délas, de Oxalá e lemanjá. As decisóes 
relativas às demais foi estabelecida através do voto, por maioria simples. 
Foi, também, decisao democrática, pois prevalecen decisáo diversa à pro
posta pela mesa. A pesar do “espirito de renùncia e de confraternizagào 
que presiditi à decisào”, eia nào prevalecen nos terreiros, que continua
ran! a adotar as linhas segundo as conceptees particulares de seus pais- 
de-santo. O mesmo que ocorreu, aliás, com a padronizagäo das abertu
ras e encerramentos das giras propostas no I Seminàrio.

I. Umbanda em Redista, Souesp, ano II, n" XIII, abril -le 1976.

Conforme já assinalamos, desde os dois últimos períodos o movi
mento umbandista comegara a atingir o interior e regióes periféricas da 
Glande Sào Paulo, onde surgiram federates que passaram também a 
promover suas próprias festas, como a de Säo Jorge em Osasco e em Gua- 
i ulhos, a de Oxum em Taubaté e a de Xangó em Itaquera. O reconheci- 
mento oficial em nivel local também foi conseguido, com a decretado 
do Dia do Umbandista, pelo prefeito de Osasco, Francisco Rossi, mais 
tarde imitado pelo seu colega de Guarulhos. A festa de Ogum continuou 
a reahzar-se no Ibirapuera, ainda com maior brillio desde que a federa- 
gao promotora, a Uteucesp, teve seu presidente algado à presidencia do 
Souesp. Este promoveu também vários encontros de médiuns em Sào 
Paulo, em Osasco e em Guarulhos. Neste período ainda surgiram perió
dicos umbandistas importantes como os já citados Mundo de Umbanda, 
do Primado, e a Umbanda em Revista do Souesp, além de Amanda, da 
Uteucesp, e a Tribuna Umbandista, da Cruzada Federativa. Este é um perío
do, portanto, näo só do ápice da Umbanda paulista em termos do núme
ro de terreiros registrados, mas também de seu fervor associativo, padro- 
nizador e de autodivulgagäo.

Com a eleifào de Paulo Egidio Martins em 1974 como governador 
4 y'8'a ° “qUema dientelístico montado pela Arena paulista no tempo 
de Laudo Natel, apesar de nào ter sido ele um político populista como 

seu antecessor. A importancia da Umbanda crescia na medida em que 
seu peso eleitoral se fazia sentir mais em àmbito municipal que estadual. 

° periodo, foi eia capaz de eleger vereadores em Sào Paulo, Santos, 
sasco e Guarulhos e mesmo pesar ñas eleifòes para o executivo de 

alguns municipios interioranos. É por este motivo que líderes políticos 

Graciana F° C°m° Sa“Ír Ach°a e Na>'lor de oliveira em Sào Paulo, 
Francisco Rossi ein oT S^108’ Le°Poldo Vanderline em Praia Grande, 

Através deles os governos^TT °Utr°S’ Cultivaram bases umbandistas. 
o movimento federativo e co^ 'P0“ 

votos e apoio popular em ma r “ cllentelístlca com troca de 
na dire?ao de suas demand eSta?°eS públicas’ Por favores à Umbanda,
este motivo também que o reCOnbecimento e legitímafáo. É por 
toes mais ampias à A iT mOrnentos cruciais nào foram tanto as elei- 
^Verea^“ ^«a e ao Parlamento, mas as Cama-

É exemplo cXIer'0 Ínter‘°r’ ás Prefeituras-

local o entáo voceador N deSSe Kder exPressivo aPenas em nível 
programa “Bairros em D^n Oliveira‘Jornalista e ^sentador do 

ostile pela Ràdio Nacional, que teve carreira 
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muito parecida às de Áfila Nunes no Rio de Janeiro e de Moab Caldas 
no Rio Grande do Sul. Mas há diferen^as sensíveis entre eles. Enquanto 
os líderes carioca e gaúcho come^aram suas carreiras na década de 50 
e chegaram a eleger-se deputados estaduais, Naylor de Oliveira, apesar 
de radialista corno eles, comefou sua carreira politica elegendo-se verea- 
dor em 1964 e nào conseguiu projetar-se além do àmbito municipal, frus- 
trando-se em sua única tentativa de eleger-se deputado estadual em 1982. 
Ademáis, nunca assumiti ele ser umbandista, de forma diversa da dos 
líderes citados.

Na imprensa umbandista, manteve a coluna “O Grande Debate” 
junto à Umbanda em Revista, em que se posicionava como defensor dos 
direitos da populando, mas de forma totalmente despolitizada. Criticava 
os ónibus malconservados e impontuais sem atribuir responsabilidade 
aos poderes públicos, reclamava dos aumentos de pre?o sem atribuir 
culpa à política económica, referindo-se sempre a urna indefinida “má- 
vontade” ou a anónimos “especuladores”. Nào divulgava sua condilo 
de político nessas colimas, nem revelava seu partido posi^óes políticas 
ou ideológicas. Apenas no número de outubro de 1976, véspera de elei- 
róes, declarou-se candidato à reelei^ào após trés mandatos consecutivos 
e atribuiu sua vota^ào crescente e sua condilo de líder da Arena na 
Cámara ao trabalho desenvolvido e ao fato de nunca ter decepcionado 
seu eleitorado. Terminou convidando os eleitores a visitá-lo em seu gabi
nete no Palacio Anchieta. Durante os últimos anos esteve presente em 
todos os seminarios e encontros do Souesp, sempre como um dos home- 
nageados em razào dos “relevantes servidos” prestados à Umbanda.

Durante o período que estamos considerando, a Umbanda atingiu 
seu mais alto grau de envolvimento com a política partidária fisiológica 
de sustentado dos governos estaduais e municipals “revolucionários”. 
Aos eventos umbandistas realizados nos espatos públicos compareciam 
representantes dos governadores, prefeitos e vereadores, que discursa- 
vam nestas ocasióes, enfatizando a ligacäo entre povo, Umbanda e voto, 
de um lado, e governo, partido e apoio oficial, de outro. Nem todas as 
federales aderiram a este jogo. A Cruzada Federativa, urna das maio- 
res em número de terreiros filiados, manteve-se distante, em atitude aci
damente crítica. Ñas páginas da Tribuna Umbandista, o presidente e dire- 
tor responsável pelo jornal, J. A. Barbosa, criticava os candidatos que

...prometen) restan! a^äo de sedes de terreiros. Comprometem-se a conseguir regalias e 
vantagens para os templos, que väo desde zero ao infinito. Com muito jeito e muita arte 
conseguem ver-se entronizados como os mais perfeitos e modelares filhos-de-fé. Religiào 

e política sao coisas separadas e inconfundíveis. Por isso é que nào aceitamos a tese de 
candidatos umbandistas como pretendentes à representafào de urna política umbandis
ta. Esta nào existe. Também nào aceitamos a tese de candidatos dos umbandistas. Tudo 
isso nào passa de maquinado eleicoeira, de demagogia eleitoral (n- 229, julho de 1974).

O movimento federativo também continuou a se multiplicar em 
nùmero de federates, tendo novamente surgido outras onze neste perio
do. O destaque é para o Soucesp (Supremo Órgào de Umbanda e Can
domblé do Estado de Sào Paulo), criado pelo tenente da PM Hilton de 
Paiva Tupinambá, como centralizador das Urus (Uniòes Regionais de 
Umbanda), que havia fundado em 1969. O Soucesp nào é, portanto, 
urna confederalo composta por federales independentes e coligadas, 
como o é o Souesp. Trata-se de urna grande federará© centralizada na 
figura de seu líder, que cria Uniöes Regionais e confere a pais-de-santo 
locáis mais ambiciosos, porém ingénuos, títulos de presidente de fede
rarán. Nào tem elas independencia institucional, mas completa autono
mia religiosa, pois Tupinambá é extremamente tolerante no que se refe
re ás práticas rituais.

Embora nào reproduza o modelo do Souesp, é este o seu rival. 
Tupinambá foi levado a constituir seu Supremo Órgáo em decorrènda 
de pendéncia judicial contra o Primado, em que perdeu a exclusivida- 
de do uso da denominalo Uniào Regional, que foi considerada de domi
nio público. Para fustigar o Souesp, que se solidarizara com o seu filia
do na pendéncia, criou o Soucesp em atitude de explícita provocado. 
A diferencia maior está confida no C introducido na sigla, referencia ao 
Candomblé, também por ele filiado. Em grande parte, o crescimento 
do Supremo Órgáo é paralelo ao crescimento dos terreiros de Umbanda 
cr tizados com Candomblé, nào aceitos pelas fede rar oes filiadas ao Souesp, 
à excedo da Uteucesp.

No que se refere ao noticiário da chamada grande imprensa, a 
Umbanda continuou a ser noticia. O correspondente de Ribeiráo Preto 
de O Estado de S. Paulo denunciava que “Mulher confessa no inquérito 

que matón cinco crianzas” (16.08.75), a mando de urna máe-de-santo, 
sendo os implicados presos preventivamente por mandado judicial. A 
noticia ensejou o editorial “Terreiros de Macumba”, o que indica ter o 
J ’ mot'vad° pelo caráter hediondo do infanticidio cometido, tor- 

refenr a° Culto Pel° rejeitado termo, o que nào fazia desde a 
e 50- Deixamos de transcrever aqui os seus termos, por extre

mamente red Andantes em sua responsabiliza^äo do populismo político 
e da politizado da Igreja pelo crescimento e incentivo à Umbanda.
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Nào apenas o “Estadào” manteve a Umbanda em sua al^a de mira. 
A propòsito dos noticiários sobre a festa de lemanjá de 1975, com seus 
inevitáveis casos de alcoolismo, afogamentos, colisòes e criancas perdi
das, a revista Mundo Económico-Político-Social (primeiro semestre de 1976) 
também a atacou, junto a investidas mais ampias contra intelectuais de 
esquerda, a Igreja e políticos populistas. Baseados em interpretares ten
denciosas de R. Bastide e C. P. Ferreira de Camargo, criticaram, em ampia 
matèria de sete páginas, as interpretares “marxistas” e “estruturalistas” 
que explicarían! os ritos afro-brasileiros como contraponto à marginali- 
za^ào e opressào do negro, na medida em que elas encontrara adeptos 
em todas as camadas da populado. Afirmam ter sido “a excessiva tecni- 
fica^ào” e o “esvaziamento da sobrenaturalidade” da Igreja Católica, 
burocratizada e secularizada, que teria propiciado a “tendencia de regres
sáo a níveis primitivos da irracionalidade mística”.

Além disso, a lógica da “revoluto cultural” propugnada por inte
lectuais e orientada no sentido da erradicado dos “valores basilares da 
civilizado cristä”, o que representaría urna “coeréncia íntima e urna soli- 
dariedade profunda entre as diversas vertentes de subver^áo universal”, 
direcionaria a valorizado no sentido da religiosidade de negros rebel
des e náo-assimilados, de preferencia aos assimilados. Segundo os edi- 
torialistas, a confluencia entre a “regressáo mística” e a “subversáo cul
tural” resultou na “conseqüente concessào de pleno direito de cidada- 
nia da Umbanda - o ‘baixo-espiritismo’ a cuja repressào se dedicava a 
polícia...” Negaram eles o caráter sincrético “afro-cristáo” da Umbanda, 
que defendiam ser simplesmente “intra-africano”, que se constituiría em 
“escola de perversáo”, “marcadamente materialista”, “sistema de utilita
rismo rasteiro”, “voltado para a obtengo de van tagens pessoais”. Para 
os anónimos articulistas tratava-se de capítulo da grande conspirado 
marxista-atéia (com aliados na pròpria Igreja e no populismo) contra a 
civilizado ocidental e cristä, que no Brasil passava pela regressáo cultu
ral ao animismo fetichista dos escravos rebeldes que nào conseguirán! 
adaptar-se ás excelencias do Catolicismo, que Ihes tentaram infrutifera- 
mente incutir os bondosos senhores brancos...

Näo surgiram, no período, apenas matérias deste teor. Reportagens 
de cunho mais informativo, mesmo que à guisa de curiosidade, também 
foram publicadas. A Ùltima Horade 9 de maio de 1974, em texto de Malu 
Maranhào sobre “Urna festa para Ogum, grande herói e guerreiro, o 
maior dos Orixás”, descreveu os preparativos para a festa, entre explica
res de Jamil Rachid sobre a Umbanda, a Uteucesp e o Souesp. O mesmo 

jornal, no dia 18 seguinte,. indagava-se: “Umbanda: crendice popular, 
magia ou verdade espiritual?”, em confusa matèria cheia de considera
res sobre a feiticaria medieval e primitiva, com chacóes de Frazer, Freud 
e... Kloppenburg. O pròprio “Estadäo” publicou a noticia “Saúde Utili
zará Acào de Terreiro” (13.11.75), procedente do Rio e de Salvador, 
segundo a qual o Centro Comunitàrio de Saúde Mental Mário Leal, 
recém-inaugurado em Salvador, pretendía propor aos pais-de-santo a 
experiencia de um traballio conjugado, “consciente do importante papel 
psicoterapèutico que os terreiros de Candomblé desempenham na comu- 
nidade”. Ou entäo apenas informava sobre a morte da mäe-de-santo 
Ruinha em Salvador e da consternado que causón no terreiro Engenho 
Velho (“Candomblé Perde Figura de Realce”, 28.12.75), seni nenhum 
comentario paralelo desairoso, conforme sua praxe.

Durante o ano de 1976 alternaram-se matérias de ambos os tipos. 
As de outros jornais, que nào O Estado de S. Paulo, sempre de alguma 
maneira promovendo as religiòes afro-brasileiras em geral. Assim temos 
a reportagem sobre “Estranhos, Incríveis e Milagrosos Remédios da 
Umbanda” {Última Hora, 28.01.76); “Os Nagos: No Ritual da Morte, a 
Afirmado da Vida” {fornai do Brasil, 15.05.76), análise de Juarez Barroso 
sobre o livro de Juana Elbein dos Santos, Os Nagos e a Morte, pleno de 
elogios á autora e respeitoso diante da manifestado cultural por eia estu- 
dada; “Analistas Debatem Umbanda: ‘Escola de Loncos’ ou Psicoterapia 
Eficaz?" (O Globo, 20.11.76), em que se opta pela segunda hipótese, com 
base nos dados da pesquisa do analista Alberto Luiz da Rocha Tavares 
em cení terreiros, apresentada junto ao I Congresso Latino-Americano 
de Análise Transacional.

Apenas O Estado de S. Paulo insistía em divulgar preferencialmente 
noticias em que a Umbanda aparecía associada à crinfnalidade, como 
a nota publicada em 5 de maio daquele mesmo ano, em que pai-de-santo 
de Soiocaba teria atraído uní vendedor, sob o pretexto de fechar-lhe o 

corpo, e o assassinado em troca de 50 000 cruzeiros, pagos pela esposa 
da vitima. Nao era, portanto, toda a imprensa conservadora que insistía 
em combater a Umbanda. Os também sisudos e tradicionalistas O Globo 
e.fornai do Brasil nao o faziam. Mas o “Estadào” a mantinha como urna 
roería mimaS e™bora seu alvo principal nào fosse eia

P , a Igi eja, ou seus setores progressistas e politicamente enga-
’ os políticos populistas, ao menos aqueles aos quais se
pun ia. A L m landa ei a apenas um pretexto, suas críticas a eia um ponto 

de partida para atingir outrem.
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9°. PERÌODO 

1977-1979

O periodo marca o inicio do refluxo do crescimento da Umbanda 
e do Candomblé, embora ainda bem discreto. Quanto à primeira, o 
nùmero de terreiros registrados cai de 2 844 no período anterior para 
2 417, ou urna diminui^ào na mèdia anual de 948,0 para 805,6. Embora 
o segundo tenha aumentado seu indice relativo em um ponto porcen
tual (de 10,9% para 12,0%), seus números absolutos indicam urna queda 
muito ligeira relativamente ao período anterior, de um total de 357 ter
reiros para 334, ou de 119,0 para 111,3 em termos de mèdia anual. Esta 
redufäo da intensidade nào se deveu à retomada do crescimento do Espi
ritismo, que ainda assim continuou a diminuir em números absolutos 
(de 69 para 46) e relativos (de 2,1% para 1,6%).

Houve, portanto, um pequeño porém genèrico decréscimo em 
todas as modalidades religiosas dentro deste campo mediùnico, mais sig
nificativo no caso da Umbanda e menos intenso no caso do Candomblé. 
No entanto, aquela continuou a ser predominante dentro dele, com 
86,4% do total de unidades religiosas registradas, secundada de longe 
por ele, com seus 11,9%. Apesar do refluxo, este periodo só perdei! em 
termos do crescimento de ambas as vertentes afro-brasileiras, para o 
período ¿mediatamente anterior, em que se chegou ao àpice. Pode-se 
portanto considerar que o “boom do umbandomblé”, como o designou 
a imprensa, persistili ao longo de toda a década de 70.

Esta explosào do crescimento da Umbanda encontra sua contra
partida no volume de noticias, reportagens e matériasjornalisticas entào 
publicadas, que continuamos a analisar, agora relativamente aos anos 
fináis da década. Nào só a quantidade de matérias impressiona, mas 
também a extensào de alguns dos trabalhos, bem corno seu teor anali
tico e a diversidade e o desencontro de opiniòes a respeito do fenome
no considerado. O que dà bem a medida do seu crescimento, de sua 
visibilidade e do caráter problemático de suas rela^òes com a socieda

de mais ampia.
O Estado de S. Paulo abriu o ano de 1977 com mais urn editorial: 

“Sob o Dominio de lemanjá” (29.01.77), motivado pelos ecos da festa 
de lemanjá e da inauguralo de sua imagem em Praia Grande no ano 
anterior. Nada de novo. Com admirável porém irritante coeréncia, as 
mesmas surradas críticas contra a “política getuliana” de protecáo aos 

terreiros que provocara seu crescimento e à abdicado da Igreja de suas 
fungóes espirituais ao se tornar “vanguarda do proletariado eclesiásti
co”, “em nome da teologia da libertado”. A festa, ou melhor, “a sacrile
ga romana”, foi contabilizada como sempre em termos do número de 
afogamentos, crianzas perdidas e ocorréncias policiais. E, em conclusáo, 
a Umbanda foi, também como sempre, apresentada como urn perigo à 
civilizado brasileira:

O umbandismo na sua fase terminal de expansáo acabará por arrancar, esterili
zando o pròprio terreno onde elas se implantaran!, as raizes da nacionalidade brasilei
ra. Nós fomos o que fomos até agora em conseqüéncia das tradi^óes cristas apuradas 
pelo processo da civilizado do Ocidente [...] E que é a umbanda senáo a imitado, a 
macaqueado do Deus Trino e amanhá, se definitivamente vitoriosa, a personificarán do 
poder político que lhe seja hostil?

A matèria seguirne veio das páginas de O Globo de 13 de inarco de 
1977, cuja mánchete “Milhares de Discos Vendidos, Briga pela Autoria 
dos Pontos - a Umbanda na Parada de Sucessos”, anunciava o seu con
tendo. Cantores populares (Ruy Maurity, Clementina de Jesus, Martinho 
da Vila, Antonio Carlos ejocafi) registraran! como sendo seus e lan^a- 
ram no mercado fonográfico, imaginando serem temas folclóricos, pon
tos cantados de autoria de Joào Batista de Carvalho. O depurado, advo- 
gado e líder umbandista Átila Nunes defendía os interesses do compo
sitor, seu cliente. Terminava a matèria por registrar a controvèrsia sobre 
a comercializaQao da música umbandista, com opiniòes favoráveis e con
trarias de pais-de-santo e sociólogos.

O Jornal da Tarde de 21 de mar^o seguinte noticiou que “Máe-de- 
santo Recebe Contenda do Itamaraty” Tratava-se de Olga de Alaketu, 
agraciada con. a Ordern de Rio Branco, no grau de Ca^aleirc. Fora indi
cada pelo conselho da Ordern, formada pelo gräo-mestre presidente 
Ernesto Geisel, pelo chanceler Ministro Azeredo da Silveira, pelos minis
tros generáis Hugo de Abreu e Golbeiy Couto e Silva e ainda pelo embai
dor Ramii o Sai aiva Guerreiro e pelo chefe do cerimonial da Chancelaria, 
- rv^Cai d°tO^° O *tarnaraty negou-se a divulgar o motivo da conces- 

Carlo ti' de Alakelu fora ^presentada a Ernesto Geisel por Antonio 
Maga.Ws presidente da Eletrobr,s

nrP s a 0 e •1 aulo de 19 de julho anunciou que “Expansáo de sei
tas preocupa dom Vicente”. Tratava-se de dom Vicente Scherer, arce- 

sp e orto Alegre, preocupado com o crescimento da Umbanda, 
mas tam ém de seitas religiosas de origem americana”. Justifica-se a 
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publicagào, pois dom Scherer, em suas declarares, repetia as críticas do 
jornal à Igreja, ao reconhecer que, onde eia “marca sua presenta por 
urna a^ào permanente, as novas formas de religiào nào prosperarli”.

Duas noticias sardas das páginas do Jornal da Tarde demonstraram 
bem a diversidade da Umbanda que, ao crescer e expandir-se, se espe
cializara segundo as características e interesses do público a que se des
tinava. A primeira délas, “Umbanda” (25.08.77), demonstrou que alguns 
terreiros se sofisticaran! a ponto de terem se tornado luxuosos. Era este 
o caso do Palacio de Oxalá, situado no Sacomá, construido por um 
industrial.

...terreiro com piso de cascolac, teto trabalhado em gesso, ar condicionado, peque
ñas colimas de mármore, cortina de voil ñas janelas envidra^adas e um irrepreensível 
cárpete amarelo pisado pelos pés descalzos da assisténcia de pouco mais de 150 pessoas.

A segunda, publicada no dia seguinte, mencionava “Urna casa de 
Umbanda. Na Avenida Angélica”, além de duas outras ñas imedia^óes, 
ñas rúas Martim Francisco e Dona Veridiana, de nivel semelhante ao 
Palácio de Oxalá. Nesta mesma reportagem, entrevistas com líderes 
umbandistas apresentam números superestimados de terreiros existen
tes na Capital e na tentativa apenas parcialmente bem-sucedida do Souesp 
em unir as cerca de trinta federacóes até entáo existentes. O coordena
dor deste órgào, Demétrio Domingues, declarou que o crescimento da 
Umbanda teria sido “desordenado” e sofrena a “intromissào” do Candomblé. 
Em sua interpreta^ào, muitos chefes de terreiro que durante dez ou quin- 
ze anos praticaram a “Umbanda honesta”, descobriram que

...fazendo o santo no Candomblé [...] poderiam cobrar o que quisessem, sem ter qual- 
quer problema com as entidades. E assim muitos cheles de terreiro que deixaram de 
praticar a Umbanda pura caíram nessa contradigo que hoje se poderia chamar de 
umbandomblé.

Portante, se a Umbanda, de um lado, ao expandir-se atingía seto- 
res de classe alta, de outro lado era invadida pelo Candomblé. A tensáo 
entre a Umbanda branca e cristianizada propugnada pelo movimento 
federativo e a que se mantinha próxima as raizes africanas, ou entáo a 
elas revertía, instalara-se dentro do campo religioso considerado. Surgía 
o Umbandomblé, criticado pelos líderes federativos e que tanta aten^áo 
chamaría da imprensa nos anos seguintes.

A matèria Orixás e Santos”, publicada em O Globo (13.11.77), enfa- 
tizou as visóes académica, teológica e científica sobre os cultos afro-bra- 

sileiros. O jesuíta Vaideli Carvalho da Costa, professor da PUC, procede
rà a exaustivas pesquisas empíricas e bibliográficas no intuito de averi
guar se haveria a idéia da salvacào post-mortem na Umbanda e uni real 
sincretismo entre santos e orixás. O Padre inspirava-se na linha do Vaticano 
II, encarando os demais cultos nào como frutos da ignorancia e da supers- 
ti^ao, mas como realidade religiosa digna de ser conhecida, por encer
rar valores reais. Já na opiniào da professerà Lélia de Almeida Gonzales,

...a Umbanda já está devidamente evangelizada, catolicizada e espiritualizada, nào fazen- 
Go sentido a preocupado pastoral [...] A presenta do catolicismo na Umbanda desca- 
. c ei izou os Oí ixas africanos que deixam de ser forjas da natureza para se transforma- 

1 em em torcas moráis.

O ano de 1978 demonstrou a preocupado por parte da imprensa 
em melhor compreender a Umbanda, dedicando a eia longas reporta
gens lecheadas de interpretafóes académicas. Tal é o caso da sèrie 
“Umbanda: Símese Religiosa do Século Vinte? ", de Joana Angélica publi
cada em O Globo por quatro dias seguidos. Apresentou a repórter na pri
meira délas, de 8 de Janeiro, tres casos bem diferenciados de terreiros 
um de umbanda branca ou cristä, sem atabaques e casa de Exu, com pre
ces ao som da Ave Maria de Schubert. O segundo, com roupas caracte
rísticas africanas, atabaques e a presenta de Exu vista como indispensá- 
vel ao culto; o terceiro, alternando sessóes de Umbanda com sessóes kar- 
decistas Apresentou também as duas auto-interpretafóes básicas da 
Umbanda, ñas conceptees de Tancredo da Silva Pinto, que enfatizava 
sua origem africana congo-angolana e a de Cavalcanti Bandeira mais 
UnTZ d kardeCÌStaS' Nomeou e caracterizou os Orixás, suas 
de suas fèsta" meSm°S COm os santos católicos, o calendàrio

tal é ol riuZ'da sNegunUdTbandaS: PC'°

Umbanda existentes, seguZ" r’ ""J" “ °S tÌpOS de
Bandeira, que lembra™ . 11VI ° ° clue e a Umbanda, de Cavalcanti 
seriam gradares entre ° C' R Ferreira de Camargo?, pois
d°mblecista. Críticas de T P° ° branco_kardecista e outro negro-can
tra a Umbanda brano f anCle<^° da Silva Pinto e Byron de Freitas con- 
sào da origem da Umb- le^stradas» aleni de transcrever-se a ver
ini confiada nnr Uì a ligada a Zélio de Moraes e a missào que Ihe 

1 p’ui seti Siila P i 1
8 a, Caboclo Sete Encruzilhadas.

2. (,. P. Ferreira de Camargo (1961)
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O terceiro número da sèrie come^ou por historiar os Congressos 
Nacionais de Umbanda de 1941, 1961 e 1973 e suas tentativas de chegar 
à unificafäo institucional e à padroniza^äo ritual. O Condu (Conselho 
Nacional Deliberativo de Umbanda), que emergil a do último Congresso, 
congregaria 28 federa^óes de todo o Brasil e estaría empenhado na lüta 
contra os mistificadores que comprometiam o bom nome da religiào. 
Um dos líderes desta luta, o deputado Atila Nunes Filho, para quem os 
problemas decorreriam da facilidade do registro dos terreiros nos car- 
tórios, pretendía apresentar projeto de lei que os obrigaria a filiarem-se 
a federales que por eles se responsabilizassem. Mencionou também o 
crescimento intenso da Umbanda, que teria, segundo dados do IBGE, 
dobrado o número de seus adeptos em quatto anos, além de já ter se 
ramificado no exterior, por países da América Latina e pelos Estados 
Unidos. Expíicou tal crescimento pela sua flexibilidade na aceitado das 
falhas humanas, pela acessibilidade ao sobrenatural que propicia conta
to pessoal entre ele e o fiel e pela sua capacidade curativa, segundo aná
lise de especialistas. Por último, registrou o grande surto comercial dos 
artigos religiosos umbandistas e sua explorado, independentemente da 
hierarquia administrativa do culto.

A última reportagem da sèrie trouxe a opiniäo de dois estudiosos 
dos cultos afro-brasileiros, o psicanalista Ernesto Laporta e o antropólo
go Wagner Neves Rocha. O primeiro procederá a estudos comparativos 
entre a Umbanda e o Candomblé, concluindo que aquela nega o valor 
da agressáo, reconhecido neste último, além de incutir o sentimento de 
culpa, tornando a doen^a um sintoma tanto de culpa quanto de puni- 
Cáo. O segundo, entre outras considerares, enfatizou que a Umbanda 
estava cada vez mais distante da Africa e se prendería mais à sociedade 
urbanizada e industrializada na qual surgiu, respondendo aos seus pro
blemas de seguranza e relacionamento.

No dia 12 de fevereiro de 1978, o suplemento Folhetim da Folha de. 
S. Paulo publicou matèria sobre Olga de Alaketu. A repórter Regina 
Penteado mostrou-se crítica para com a máe-de-santo que recebera comen- 
da do Itamaraty, que viajava pelo exterior com despesas pagas pelo mesmo 
órgáo e tinha amizade com colunáveis do Rio, de Sáo Paulo e de Salvador. 
Sentiu-se, contudo, fascinada pela autoridade da senhora que se intitu
lara rainha e que, constatava a repórter, dannava divinamente, mas que 
era capaz de com eia conversar como se fosse urna simples mulher.

Em pequeña nota, O Estado deS. Paulode 11 de inarco de 1978, sem 
maiores comentários, anunciava o laníamente de número especial da 

revista Rádice relativo à utilizalo da Macumba como terapia pelas cama- 
das populares, em debate coordenado pela psicóloga Marta Suplicy e 
contando com a presenta de outros psicólogos, psicanalistas, psiquia
tras, sociólogos, pesquisadores em geral, e “até de urn pai-de-santo”. A 
Folha de S. Paulo, em 8 de maio ainda do mesmo ano, publicou a contro
vèrsia gerada nos meios umbandistas, em torno do anúncio de máqui
na de escrever utilizando a imagem de Máe Menininha.

“As Revelaíóes de Frei Cintra”, publicada em 3 de fevereiro no 
Jornal da Tarde, abriu o ano de 1979, apresentando os resultados de sua 
tese de doutorado junto à Faculdade de Teologia do Ipiranga, obtidos 
após longos anos de pesquisa sobre o Candomblé e a Umbanda. Em rela- 
íáo ao primeiro, a cren^a em um Deus supremo (Olorum) e a presen
ta dos orixás como mediadores do sagrado, tal como os santos católicos, 
caracterizarían! urna religiào monoteísta. Como pastoralista ligado ao 
espirito ecuménico pós-conciliar, recusa-se, por estéril e contraprodu
cente, à polémica. O diálogo seria recomendável, com a aceitado dos 
valores religiosos auténticos dos cantos de louvor, adoragào e de a^áo de 
gratas da liturgia Nagó. Com relatào a Umbanda, apesar de entendé-la 
como contestatào da excessiva racionalidade da vida contemporànea e 
das religióes oficiáis, bem como afirmatào de grupos sociais marginali- 
zados, ficava a advertencia:

Nào se pode aceitar passivamente certos abusos ou desvíos, aberrares que ocor- 
rem em certos tipos de Macumba e de Umbanda: chantagem, vigarice, dissimulalo, 
explorado de boa fé ou crendice popular, ti anses simulados, despachos maléficos, abuso 
de bebidas alcoólicas. Estes abusos devem ser julgados com severidade. Muitos umban
distas os reprovam publicamente como fatores de descrédito e de desmoralizado con
tra a pròpria seita.

Pequeña noticia de 0 Estado de S. Paulo de 30 de marco 
deu conta de que foi “Decretada prisáo de professerà que, n 
Janeiro, desobedecerá a ordern judicial que aut™a Candomblé. 
qùentar às aulas usando um turbante exigido poi ri Nunes
A matèria, que também publicou declarares do deputa o 
Filho explicando o significado sagrado do uso do turban^aC^s novos 
do a professora por intolerancia religiosa, dà beni a me i a c 
tempos em que a Justita defendía os direitos dos adeptos 
xando de ser instrumento de repressäo. todas

Culminando o ano de 1979, foi publicada a malS^^^tre os dias 

as reportagens sobre a Umbanda, em sèrie de seis capi tu os
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26 de novembre e Is de dezembro, nào ñas páginas do “Estadào” ou de 
outro representante da “grande imprensa” conservadora, mas no con- 
testador e eternerò Jornal da República. Seu autor, o jornalista e leigo cató
lico ligado à “Igreja Progressista” Ricardo Kotscho, denunciava “O boom 
do Umbandomblé e seus perigos”. Foi eie aos terreiros, entrevistou pais- 
de-santo, líderes de federacáo, jornalistas especializados em noticiario 
sobre Umbanda e Espiritismo e pesquisadores dos mesmos fenómenos. 
Entre denúncias e advertencias, registrón opinióes pessoais sobre o cres
cimento da Umbanda e suas causas, bem como sobre suas conseqüén- 
cias políticas e económicas.

O primeiro dos artigos partiu do registro do número de terreiros 
em Säo Paulo e no País, com números inflacionados fornecidos pelo 
Souesp e pelo Condu, colocando em dúvida a afirmacào de que o Brasil 
era a maior nacáo católica do mundo. Lembrou que estes cultos eram 
reprimidos pela polícia no passado mas que, após 1968, passara “das cata
cumbas à gloria”, com ¡números jornais e revistas especializados vendi
dos ñas bancas, programas de ràdio e “até mesmo televisan ”, adesáo de 
pessoas de todas as extrae oes sociais, ganhando terreiros em bairros ele
gantes e tornando-se moda. Chegou-se ao acinte de colar decalque da 
Federacáo de Umbanda da Grande Sào Paulo aos vidros de carro com 
a figura de um Preto Velho e a inscribo: “Sou, sim. E daí?”. Tal mudan
za ocorrera porque

...o terreno era fértil. Enquanto a Igreja se desfazia de seu manto místico e o INPS se 
demonstrara incapaz de atender aos doentes do milagro econòmico, o umbandomblé 
e similares ofereciam urna esperanza para os desesperanzados. [...] [As conseqüéncias 
foram] a deslavada comercializazáo que envolve federacóes, terreiros e casas de artigo 
de umbanda, explorando a ignorancia, a ingenuidade e as supersti?óes populares [...] 
[Este esquema comercial] já levou centenas, talvez milhares de pessoas à ruina, à loucu- 
ra, ou mesmo, à morte.

Estas denúncias procediam do jornalista Moacyr Jorge que desde 
1958 mantinha a colima diària “Coisas do Outro Mundo” na Ultima Hora 
e posteriormente em Noticias Populares, ñas quais arrolara casos de extor- 
sáo tanto das federacóes sobre os terreiros obrigados a pagar taxas de 
inscricáo em troca de diplomas e assisténcia jurídica, quanto de pais-de- 
santo que cobravam consultas, trabalhos e despachos em que utilizava«! 
artigos religiosos de lojas que Ihes pagavam porcentagens sobre as ven
das. ( :hegariat i eles inclusive a ameacar seus clientes com atos mágicos, 
caso se negassem a pagar. A tragèdia de Can tagalo em que duas crian- 

Cas teriam sido ritualmente sacrificadas era apresentada como exemplo 
dos extremos a que o umbandomblé conduziria.

O agressivo jornalista vinha denunciando em suas colimas em Noticias 
Populares, por extorsäo contra terreiros, o presidente da Fuesp, Alfredo 
da Costa Moura, e perderá batalha judicial movida por Jamil Rachid, da 
Uteucesp, acusado por ele de profanar cemitérios, utilizar ossos huma
nos e fotografías de mulheres nuas em rituais, em movimentado caso 
l echeado com acusacóes de sequestro e episodios policiais. Foi ele apre
sentado pelo repórter como “Um cruzado em favor do purismo e da 
honestidade da Umbanda”, que considera honesto o terreiro “que nào 
cobra nada e nào manda fazer despachos em encruzilhadas, nem dá lis
tas de produtos que devem ser comprados para traballio”.

O segundo capítulo da sèrie foi compilado de denúncias de casos 
de “Charlatanismo” e “exploracóes de vários tipos em torno de terrei
ros” que cresceriam proporcionalmente ao número de terreiros. “Sexo 
e Charlatanismo nos Terreiros” foi sua mánchete. O primeiro caso rela
tado foi o do pai-de-santojoáo Aguado Mancanera, de Americanópolis, 
na periferia paulistana, processado por estelionato após denúncias de 
abuso sexual contra clientes que o denunciaran!. Este caso de enquadra- 
mento judicial seria muito raro, segundo o repórter, que relatava com 
minúcias e registro dos nomes dos implicados vários outros casos que 
nào chegaram a tal termo.

“Um Terreiro de Orgias e Muita Cachaca” foi o título da terceira 
reportagem, relato sobre a Tenda de Umbanda Luz de Amanda e Mamae 
Sereia, próxima ao cemitério de Campo Grande:

Era urna festa: mulheres dancavam nuas com os rostos cobertos de máscaras car
navalescas. Garrafas de vinho, cerveja e pinga correndo de mào em mào. E, na vín ola 
ligada no último volume, cantavam Roberto Carlos, Waldick Soriano, Marünho da Vila 
e outros asnos da músi a sacra do umbandomblé. Sangravam-se animáis, que eram doa- 
dos aos exus e jugados pela vizinhanca. Quando a madrugava chegava, quem quisesse 
esticai poderi« ii ao motel de urna das freqüentadoras em Itapecerica da Serra.

Denunciado pelos vizinhos, entre os quais um sargento da PM, e 
por Eduardo Caribé de Oliveira, enviado a Sào Paulo pela Federacáo 
fie Umbanda e Candomblé da Bahia para moralizar a Umbanda paulis
ta (e tendo atrás de si o jornalista MoacyrJorge), o terreiro foi fechado 
pela polícia.

“Virón Chic Jogar Búzios e Ter Pai-de-Santo”, a quarta matèria da 
sèrie registrón que
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...o umbandomblé de uns tempos para cá já nào é marginal. É ¿7?. Ganhou status [...] 
hoje muitos empresarios, políticos e locomotivas da alta sociedade nào dispensam um 
trabalhinho.

Entre os pais-de-santo da moda, foi entrevistado Pedro dos Búzios, 
procurado por mulheres da elite “que sofrem de solidäo, medo de perda 
ou frigidez”, curador de “viciados em tóxicos e impotentes”, e que rea
lizaría mesmo “trabalhos para prejudicar executivos concorrentes de 
seus clientes”. Após a entrevista e o jogo de búzios, a surpresa do repór
ter e o primeiro abalo em seu racionalismo:

Logo comecei a ficar surpreso: o Pedro dos Búzios contesoli a contar toda a 
minha vida (doen^as, morte de meu pai, amores, escolha da carreira, amigos, convi
vencia familiar, temperamento). Nào sei nào, nào acredito em nada disso, mas parece 
que ele acertou.

Na quinta reportagem, “Orixás e Exus S/A, Vendendo como nunca”, 
voltaram as denúncias do “florescimento de poderosa rede comercial e 
industrial” para atender e, freqüentemente, explorar a clientela. Além 
da comercializado de artigos religiosos e da cobranza por consultas, 
falou-se do surgimento de companhia de seguros e de assisténcia médi
ca especializada no atendimento de umbandistas, a Associalo Beneficente 
dos Umbandistas do Brasil, e na venda de diplomas do “melhor terrei- 
ro do ano”, pela Uniäo Federativa de Umbanda.

O sexto e último capítulo da sèrie, “A Igreja e os Terreiros: Novos 
Tempos”, trouxe o depoimento do padre Mauro Batista, proféssor e vice- 
diretor comunitario da PUC-SP, especialista em cultos afro-brasileiros. 
Para o sacerdote, após a Conferencia de Medellín de 1968, o alheamen- 
to ou a perseguido deixaram de ser posi^ñes da Igreja, interessando-se 
eia pelo “homem antropológico que mantém estes cultos”. E estes sao 
“os marginalizados, os homens sem oportunidades, sem voz nem vez”, 
vivendo em urna sociedade “que deixa as pessoas sufocadas, com urna 
participado muito reduzida, em que os problemas mais íntimos näo säo 
suficientemente resolvidos”. Completou a matèria com dois perfis, o pri
meiro de Elza Antonia, mäe-de-santo de periferia, em cujas portas for- 
mavam-se filas “como as do INPS”, de clientes buscando curas ou envol
vidos em “demandas de terra, brigas com vizinhos, crimes infundados, 
defloramentos de mocas”. O segundo perfil foi o de Euclides Barbosa, 
Pai Jaú, o ex-j- gador de futebol do Corinthians e da sele^äo brasileira, 
que relatou episodios da Umbanda em seus inicios.

No mesmo dia em que se completava a sèrie (01.12.79), o Jornal 
da Tarde publicava carta de Alexandre Kadunc, conhecido jornalista e 
espirita, em resposta às críticas de seu colega Ricardo Kotscho. Mencionava 
eie a grande quantidade de adeptos da Umbanda e do Candomblé corno 
reveladora da importancia dessas religióes e justificadora do interesse 
da imprensa por elas. Quanto à disparidade das avaliacòes a respeito, 
diagnosticou suas causas:

Ein torno do fenòmeno campeia urna confusào muito grande por falta de urna 
codificará© dos ritos e dogmas, e também por causa de evidentes preconceitos daque- 
les que se julgam donos das verdades metafísicas [...] Que há milita mistifìcacào é ponto 
pacífico. Que há milita bandalheira e explorará© também. Mas há um fato absolutamen
te irretorquível: o Candomblé e a Umbanda representan! hoje urna forra religiosa, social, 
política [e mesmo económica] incontestável [...] A Umbanda e o Candomblé [ou a 
umbandomblé, como muitos eoloeam] retratan! urna realidade nacional. A codificará© 
vira certamente. A triagem também. O respeito, idem.

O Estado de S. Paulo de 9 de dezembro, em reportagem sobre a 
exportado de artigos curiosos, falou sobre a exportaeäo de artigos de 
Umbanda: defumadores, aromatizantes, sabonetes (alguns com nomes 
curiosos como “pega-homem”, “contra mau-olhado”, “atrai dinheiro”, 
“só Deus pode comigo” etc.), enviados par? países da América Latina, 
numa movimentagáo mensal no valor de 8 000 dólares.

O Jornal da República, encerrando o noticiário do período, voltou em 
dez de dezembro com “Um Ato Público que Deu Certo. Grabas a lemanjá”, 
relatando os resultados da invasáo da Praia Grande por 70 000 umban
distas em carros e quase 4 000 ónibus entre sexta-feira e domingo. Apesar 
de o Souesp ter proibido o uso ritual da pinga e os despachos de Exu, o 
que contribuirá para diminuir o índice de alcoolismo e a sujeira na praia,

O ar ficou empesteado dez vezes mais, a agua acabou. o pào também, o trànsito engar- 
' alou, 180 pessoas precisaran! ser medicadas, seis desaparecerán! no mar e quatto de 
ataque cardíaco, 502 criancas perderam-se de sens pais, e centenas de bèbados fica- 
lam caídos nas praias, onde amanheceram hoje entre frangos morios, flores pisotea
das, sapatos perdidos, nacos de velas, latas de cerveja e meninos recolhendo garrafas 
vazias para vender.

Demonstrando a ambigüidade dos líderes umbandistas diante do 
Estado e da política, enquanto o vice-presidente da Uteucesp discursa
ra denunciando que “a Umbanda está cheia de políticos, gente que nada 
tem a ver com eia”, o seu presidente afirmara que “a Umbanda é o pron
to-socorro da espiritualidade, e o governo federal ve a necessidade da 
Umbanda no Brasil” .



O REFLUXO

A DÉCADA DE 80

1O<? PERÌODO
1980-1982

Foi quando o crescimento da Umbanda realmente arrefeceu seu 
ritmo. Apenas 1 310 terreiros se registraran! neste período, contra os 
2 417 do anterior, o que significa um decréscimo da ordern de 45,9%. 
Quanto à mèdia anual de registros, caiu dos 805,6 para 436,6. Já o 
Candomblé sofreu também urna atenuado do seu ritmo de crescimen
to, porém, a exemplo da década anterior, menos marcada: os 334 terrei
ros registrados no período anterior reduziram-se para 233, ou seja, urna 
reducáo de 30,2%; sua mèdia anual caiu de 111,3 para 77,6. Este menos 
intenso decréscimo no ritmo de seu crescimento fez com que o Candomblé 
alcancjasse seu maior índice relativo de toda sua historia, que nào seria 
inclusive superado nos períodos seguintes:.14,6% do total das unidades 
religiosas consideradas. Mesmo assim, ainda muito distanciados dos 
82,1 % obtidos pela Umbanda.

Esta reducào do volume de terreiros registrados Ibi acompanha- 
da pela reducáo do noticiario jornalístico. Comparativamente ao perío
do anterior, os arquivos de 0 Estado de S. Paulo registraran! poucas maté
rias. Nenhuma sèrie especial, nenhum editorial do pròprio jornal, nenhu- 
ma campanha conti a ou a tavoi. Nem mesmo as testas de lemanjá des-



O Refluxo: A Década de 80 133
132 Entre a Cruz e a Encruzilhada

pertavam mais a atencào da imprensa. Jornais nào-comerciais ou da 
“pequeña imprensa”, contudo, apresentaram, no periodo, matérias mais 
analíticas, informando sobretudo os resultados de pesquisas académi
cas, agora nào mais de cunho teològico ou com preocupacòes pasta
rais, mas realizadas por antropólogos e psiquiatras que destacam seus 
aspectos positivos.

É justamente urna destas matérias, a primeira a aparecer no perio
do. O Coojomalde junho de 1980, de Porto Alegre, sob a manchete “Exu, 
Herói dos Marginalizados”, apresenta um resumo dos resultados da tese 
de doutorado Exu: Simbolo e Fünf ño, e publica entrevista com sua autora, 
a professerà Liana Maria Sàlvia Trindade, antropologa da Universidade 
de Sào Paulo. Para a pesquisadora, haveria dois Exus distintos, o primei
ro que se restringiría ao dominio do bem, moralizado segundo os códi
gos vigentes impostas pelas federales; o segundo, assumido pelos ter
reiros à revelia destas, operaria também no dominio do mal, de forma 
acentuadamente màgica e próxima à concepto africana enquanto “prin
cipio da acäo individualizada [que] introduz a nocào de liberdade e de 
acào possível entre sistemas estruturados”. Estes Exus, em suas versóes 
de “prostitutas, alcoólatras, delinquientes, migrantes, homossexuais”, 
representarían! os marginalizados ou excluidos dos beneficios sociais, 
embora participantes do processo de produco. Embora nào conformis
ta, pois se propòe a resolver os problemas de seus liéis mesmo que tra
paceando, nào seria revolucionario:

Exu nao pretende romper as estru turas sociais inscritas no modelo económico 
capitalista. Sua magia preenche o razio dcixado pela ausencia de meins racionáis ade- 
quados à solucào dos problemas sociais e emocionáis dos individuos. Exu nào quer 
mudanzas, quer dar um jeito para que os individuos melliorem de vida, mas dentro das 
regi as do sistema.

Em pequeña nota após a entrevista, chamava-se a atencào para “A 
Umbanda sempre interessou aos govern os”, segundo informava outra 
antropologa, Maria Helena Villas Boas Concone, da PUC-SP, que estava 
procedendo à pesquisa “sobre as ligares da Umbanda oficial (aquela 
representada pelas federacóes umbandistas) e o movimento integralis
ta brasileiro da década de 30”.

Somente em 6 dejunho de 1980 surgí u a primeira noticia na “gran
de imprensa”, ñas páginas de O Estado de S. Paulo, “Candomblé ainda 
Fica Marginalizádo”. A marginalizacào referida dizia respeito ao progra
ma da visita do papa Joáo Paulo II a Salvador, que ignorara “a tradicio

nal dualidade religiosa dos baianos, que dividero a fé entre os santos da 
Igreja católica e os Orixás”. O papa nào iria à igreja de Nosso Senhor de 
Bonfim, Oxalá para os candomblecistas, mas conseguiu-se levar sua ima
gen! para o altar da igreja onde rezaría missa. Autoridades religiosas de 
ambos os credos comentaran! a questáo.

A segunda noticia, publicada na Folha da Tarde (17.07.80), infor
mava que “Bebé de Macumba Era Furtado”. Operarios de Itapecerica da 
Serra encontraran! em estrada do bairro do Paiol do Meio, entre velas, 
fitas colorida.», galinha preta, garrafas de pinga e farofa, o cadáver de 
unía recé ni-n ase ida. Descobriu-se ser a crianza urna das gémeas natimor- 
tas roubada do necrotério do hospital de Capäo Redondo, Santo Amaro, 
por duas mulheres que distraíram o guarda para furtá-la.

“Umbanda Cometa a Dar Divisas para o Brasil”, anunciava mán
chete do Jornal do Brasil (28.12.80), sobre a exportado de sabonetes, 
defumadores e fluidos perfumados para os países do Cone Sul do 
Continente, o que renderà a importancia de 600 000 dólares no ano. 
O proprietàrio da indùstria, pequeña fábrica coni pouco mais de tón
ta funcionários, recusara, conludo, pedido viudo dos Estados Unidos, 
temendo nào dar conta da produjo dos artigos no grande volume 
solicitado.

“Quem Governa 1981? A Guerra dos Orixás nos Terreiros da Bahia”: 
esta foi a mánchete publicada em O Globo de 7 de janeiro de 1981 a res
peito das discrepantes interpreta^óes sobre qual ou quais orixás rege- 
riam o ano que se iniciava. A este propósito, prestavam-se informacóes 
sobre o jogo de búzios, seu papel no culto, sobre as rivalidades entre os 
terreiros e entre estes e a Federarán Bahiana de Cultos Afro-brasileiros.

A matèria seguirne, “Urna Festa Política para Ogum”, provinha de 
Sào Paulo, publicada no. Jornal da Tarde de 27 de abril de 1981, registrando 
o inicio da movimentalo em torno das elei^òes do ano vindouro:

Mais de 6 000 adeptos de Umbanda foram ontem ao ginàsio do Ibirapuera para 
a festa em homenagem a Sào Jorge, pii Ogum, mas o acontecimento foi muito mais poli
tico que religioso: governati tes e membros do PDS e do PTB fizeram filas para discursar 
e tentar ganhar votos. Até a imagem do santo ficou esquecida [...] Estiveram presentes 
o vice-governadorJosé Maria Marin, o prefeito Reynaldo de Barros, secretarios de Estado 
e do municipio, o vereador Naylor de Oliveira e a presidente nacional do Partido 
lìabalhista Brasileiro, Vvete Vargas.

Fez-se representar também o governador Paulo Maluf, na pessoa de sua 
esposa. Além dos políticos citados no texto, estiveram presentes também 
Samir Achoa, Manoel Sala, Caio Pompen de Toledo, Mario Hato, além 
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dos destaques oposicionistas, os senadores que disputavam a indicacào 
do PMDB à candidatura ao governo do Estado, Orestes Quercia e Franco 
Montoro, este representado pelo deputado José Yunes. Participaran! da 
festa delegacòes de umbandistas viudas do Uruguai e da Argentina. Os 
argentinos revelaram ser a Umbanda reprimida pelo governo naquele 
país, com prisòes e fechamentos de terreiros, sendo que Mirla Caraciolo, 
da Confederado Argentina de Umbanda e Candomblé, demonstrou 
sua intendo de fortalecer a “Umbanda bi anca", sem sacrificio de ani- 
mais, para assim conseguir que as autoridades mudassem sua atitude 
para com a religiào.

“O Que os Psiquiatras Podem Aprender com os Pais-de-santo” foi 
o artigo publicado no Shopping News do dia 26 seguinte. Relatori pesqui
sa desenvolvida pelo psiquiatra Uraci Simòes Ramos, da USP, e pelo antro
pòlogo José Guilherme Magnani, da Unicamp, sobre terapias alternati
vas no trato de doen^as mentáis, vistas preconceituosamente pela medi
cina oficial. Se a relado entre médico e cloente é meramente técnica, 
com o primeiro detendo o conhecimento c o segundo ocupando a posi- 
do de simples paciente, que se sente ignorante diante do psiquiatra, na 
Umbanda haveria um universo comuni de conhecimentos e cretinas apro
ximando pais-de-santos e doentes, além de ser o síntoma da doenca inter
pretado diversamente, inclusive como fenómeno de teor carismàtico. 
Afirmou o antropólogo:

O que era visto como anormal é lido como um dom, como o da mediunidade. E 
nào há violencia nesse processo. Pelo contràrio, há urna possibilidade de auto-realizacáo.

Ao contràrio das violencias cometidas contra os loncos nos hospi
tals, em que perdem a identidade, Ihes sào dadas roupas e alojamentos 
estranhos e dispensado um tratamento para anormais, nos terreiros de 
Umbanda säo valorizados, sua “loucura” explicada de forma a se enten- 
dé-la como um fenómeno religioso normal, abrindo-se um espado para 
a sua manifestado de forma ritualizada.

A última noticia do ano de 1983, datada de 14 de agosto, proce
dente da Bahia e publicada em O Estado de 8. Paulo, informava a nomea- 
cào de dom Boaventura Kloppenburg pai a hispo auxiliar da Arquidiocese 
de Salvador. O hispo foi apresentado como “um dos mais importantes 
estudiosos das religiòes populares no País - e um dos seus maiores adver
sarios” e sua p'. esenta teria reforjado a “posicào de dom Avelar, que é 
um anligo adversario do Candomblé e disso nào faz segreclo, mesmo 

mima ‘terra negra’ como a Babia”, o qual. contudo, “tentón descaracte
rizar qualquer conotado de con Rito entre Igreja e Candomblé com a 
presenca do hispo”.

Apesar do significativo decrésciuto do número de terreiros regis
trados no período, comparativamente aos períodos anteriores, e do 
menor interesse despertado pela Umbandajunto à Imprensa, foi ele de 
grande movimentalo na área das federacóes. Ao iniciar seu governo 
em 1979, Paulo Maluf, embora tendo sido eleito contra a candidatura 
oficial de Laudo Natel, compós-se com a rede clientelistica montada 
por seu adversario e preservada pelo governador Paulo Egídio Martins 
durante sua gestào concluida em 1982. O artífice desta aproximad0 íoi 
o vice-gove mador José Maria Marin, de notorias ligaQÖes com a Umbanda, 
cm particular com Jamil Rachid da Uteucesp. Contudo, a lideran^a 
umbandista emergente no período nào foi a de Rachid nein dos homens 
ligados ao Souesp, mas justamente a de seu rivai, a do tenente da PM 
Hilton de Paiva Tupinambà, presidente do Soucesp. A análise desta 
alianza política do período já foi feita em artigo de nossa lavra, em par- 
ceria com nössa colega Maria Helena V. B. Concone1, e aqui será obje
to, bem como a participad0 umbandista ñas elei^óes de 1982, apenas 
de um ligeiro resumo.

As citadas eleicóes foram um marco do processo “lento, seguro e 
gradual" da redemocratizado controlada pelo governo militar. Nào obs
tante alguns artificios como a vinculado dos votos tanto a cargos legis
lativos quanto a executivos a apenas urna legenda, dentro do quadro do 
pluripartidarismo recém-instituído, pela prip.reira vez se colocavam em 
disputa pelo votò direto os cargos executivos estaduais. Em Sào Paulo, 
deírontava-se a Umbanda com o dilema de fazer parle ou nào do esque
ma montado pelo PDS, eficiente pràtica clientelistica enquanto se deti- 
nha o controle do executivo, mas prestes a se desmoron ir diante da vitó- 
I ia que se afigurava como inevitável de Franco Montoro, candidato do 
maior partido oposicionista. Talvez tenha sido a expectativa do desmon
te da máquina político-clientelística, característica do período mais repres
sivo do chamado governo revolucionário, o mais importante fator ope
rante por detrás da substancial diminuirán do ritmo do registro de ter
reiros de Umbanda vivida no período.

A maciza presenta de líderes políticos, independentemente das 
siglas partidarias e de sua vinculado oposicionista ou govemista aos even-

1. 1 islasNogueira Negràoe María Helena V B.Concone ( 1985), "Vmbanda: da Repressào à 
( ) t.nvolvnnenio Poliüco-Panidário da l mbanda ñas Elei<,óes de 1982” Cooptai áo.
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tos promovidos pela Umbanda, conforme matériajornalistica vista acima, 
afigurava-se, contudo, alentadora, urna evidencia de que os vínculos 
poderiam ser reconstruidos no caso, que se prefigurava inevitável, da 
viteria da oposicào. Tratava-se, contudo, dentro da rede clientelistica, do 
momento de retribuir com votos os favores recebidos do governo: entre 
outros, a isenfäo de impostos municipais para os terreiros, que passa- 
ram a ser considerados templos, e as melhorias de infra-estrutura urba
na ñas imediacóes dos mesmos, concessöes do prefeito Reynaldo de 
Barros; a outorga de comenda ao líder do Soucesp, tenente Tupinambá, 
pelo governador Paulo Maluf.

Diante do desconfortável dilema, o Souesp, um tanto marginaliza- 
do ñas gestees de Paulo Maluf e Reynaldo de Barros, optou formalmen
te pela neutralidade; os apoios deveriam ser dados por cada urna das 
federacóes filiadas, de acordo com seus interesses, permanecendo ele 
fiel ao seu principio estatutario de apoliticismo. Diretamente vinculado 
ao esquema malufista, o Soucesp claramente apoiou as candidaturas de 
Paulo Maluf para deputado federal e de Reynaldo de Barros para gover
nador. A estratégia comuni a ambas as organizares, contudo, foi o lau
camente de candidaturas próprias, de umbandistas a elas ligados, à verean- 
Ca e à Assembléia Legislativa.

O nome escolhido pelo Souesp foi o de seu entào dire tor de rela- 
CÒes públicas, Abrumólio Wainer, pai-de-santo do Tempio de Umbanda 
Oxóssi Cacador e presidente da Femucan (Federacào de Mediunismo 
de Umbanda e Candomblé). Os líderes das demais federacóes a ele filia
das nào o apoiaram integralmente, fazendo jogo duplo ou mesmo apoian- 
do ostensivamente outros candidatos. Tal foi o caso de Jamil Rachid, que 
apoiou a candidatura de Paulo Zarzur do PMDB, e do velho Pai Jaú, que 
apoiou Joào Mendonca Falcào em troca do conserte do telhado da sede 
da sua federacào. O pròprio presidente do Souesp, Renato Dib, nào 
escondía seu apoio a Elias Salim Curiati, irmào do prefeito entào em 
exercício. Naylor de Oliveira foi apoiado em sua busca de reeleicào à 
Cámara Municipal, ao que parece, de forma mais entusiástica.

Em relacào ao Soucesp, Tupinambá laucón a candidatura dos pouco 
expressives nomes de José Raimundo de Macedo, simplesmente um 
umbandista comuni, para deputado estadual, e da advogada de sua fede
racào, Piedade Paterno, para vereadora. Apesar do laucamente oficial 
destes candidatos, Tupinambá também se precaven, com discreto apoio 
ao candidato à reeleicào a deputado pelo PMDB, Mário Hato.

Conform? já era esperado pelos próprios líderes do movimento 
federativo, em decorrenda da avalanche de votos que conduziram o

PMDB ao governo do Estado com sólida base parlamentar, e ainda como 
resultado de sua desuniào, a Umbanda nào elegeti seus candidatos, que 
tiveram votacào inexpressiva.

11*?  PERÍODO

1983-1985

Com a derrota do PDS em Sáo Paulo e a ascensào do PMDB. que- 
brou-se sem apelacóes a rede clientelistica montada em torno dos gover- 
nos estadual e municipal em que a Umbanda ocupava posicáo destaca
da. De nada adiamoti aos líderes umbandistas, como Jamil Rachid, nega
ren! qualquer envolvimento político com o partido derrotado, ou ten- 
tarem se aproximar do novo governo, como Tupinambá, que lembrou 
ter feito parte do esquema de seguranza do governador, quando este 
foi ministro do Trabalho, em suas visitas à regiào do Vale do Paraiba. 
Notòria e convictamente católico. Franco Montero dissuaditi qualquer 
aproxi macào.

A acentuada queda do ritmo de registro de terreiros de Umbanda 
continuou, no período. Apenas 823 novos terreiros entào se registraran!, 
o que significa um decréscimo de 37,2% em relacào aos 1310 terreiros 
legistrados no periodo anterior; a mèdia anual de terreiros registrados 
caiu de 43(5,6 para 274,3. Quanto ao Candomblé, ueste periodo, teve 
queda até mais intensa que a pròpria Umbanda, nada menos do que 
64,4%. dos 233 terreiros registrados no período anterior (mèdia anual 
de 77,6), passamos a apenas 83 terreiros no período considerado (mèdia 
anual de 27,6) Nao obstante sua pròpria desaceleracào e em virtude do 
ciescimento ainda mais modesto do Candomblé, a Umbanda viu cres- 

uil,a-Ìa ^lanc^e P,e^°minància dentro do campo religioso, passando
,1 0 pai a 84,6 & do total das unidades religiosas consideradas.
. n,'lme,o<^c nol,c’asereportagenssobreoscultos afro-brasilei- 

ros ioi também, em decürrAi-.,.- • . ,
. Q ncia, anida menor do que no periodo ante-nor Conseguimos localizar

“Bexiga Recebe O 1 - 7 P qUatr° materlas’ a Primelra delas 
(31.01 83) relata ¿ ^°nfim”, publicada na Follia de S. Paulo 
infrUBM °¿tentativa de se instituir, em escadaria na rúa dos
ingleses, cerimonia semMu ~ 
c i , D “nte a lavagem das escadas da Igreja de Nosso
. en loi o on mi, na Bahía, promovida pela “Caes Vadios-Sociedade 
Etíhco-desportiva do Bexiga” e pelo Musen do Bexiga. Já seria o según- 



O Rejluxo: A Década de 80 139
138 Entre a Cruz e a Encruzilhada

do ano em que a festa se realizara, contando com a participacào de dois 
terreiros de Candomblé, de Mae Nazaré, do Imirim, e do Avo Persio, 
de Ribeirào Preio.

A mesma Follia, logo em 2 de fevereiro, dia de lemanjá na Bahia, 
publicou as reflexòes de Mauro Santayana, “Umbanda, Religiào Pobre e 
Democrática". Partindo do pressuposto de que tanto o monoteismo quan
to a masculinidade de Deus se associati! ao “totalitarismo temporal”, con
cini que o politeismo, tanto o disfamado no culto aos santos católicos, 
como o explícito da antiguidade, expressariam urna visáo de mundo 
democrática em que a mulher tinha lugar preponderante. No Brasil,

...a mais forte expressáo do politeísmo está na Umbanda. Com todo o sincretismo (expe
diente de fé que também corresponde ás necessidades do politeísmo), a Umbanda rea
liza a disti ibuicào da forca divina entre sens numerosos orixás. e coloca lemanjá na 
mesma altura de Oxalá. Mais ainda. aos outros orixás, o cí enle dedica seu respeito e seu 
temor, mas a lemanjá se ama. Eia, como as mais primitivas deusas, é senbora das aguas, 
máe da vida. A eia fazemos as nossas preces com llores e luzes, e vamos até o mar com 
os pés reverentemente descalcos pedir-Ihe que abrande a nossa sede e nào nos deixe fal
tar amor.

A terceira matèria foi urna reportagem especial sobre o Candomblé, 
a propósito das comemoracöes dos noventa anos de Mae Menininha. 
Lembra ter sido esta urna “religiào que emergiti das sombras” e perse
guida, que se tornou reconhecida socialmente e também pelo Estado, 
com a ativa participadlo de intelectuais e artistas, tais como Juana Elbein 
dos Santos, antropologa argentina de origem judaica, mais recentemen
te, e de Jorge Amado, Caribe e Pierre Verger, desde há muito tempo. 
Foram listados os principáis orixás, com suas características moráis e psi
cológicas que influenciarían) sens filhos, o transe foi explicado em ter
mos psicanalíticos e fei tas referencias aos grandes terreiros de Salvador 
e suas maes-de-santo. Sobrou espado inclusive para um destaque à 
Umbanda, “urna mistura de quatto religiòes”.

A última matèria, novamente publicada na Follia deS. Paulo (27.01.85), 
noticia que “No Vale dos Orixás, Surge o Promissor Marketing da Fé”. 
Tratava-se de empreendimento de umbandistas que, tendo como dire- 
tor-presidente o pai-de-santo Joño Paulo de Oliveira Mello, em 000 000 
metros quadrados de área vet de, com pedreira e cachoeira, situados em 
Juquitiba, organizaran! espaco destinado à realizacào de rituais por parte 
de terreiros associados. A reportagem também menciona a potenciali- 
dade do mercato de artigos umbandistas, que alcanzaría entáo, segun
do estimativa do diretor, a importancia de 400 bilhóes mensais.

12? PERÍODO
1986-1989

O último dos doze períodos considerados aponía urna ligeira rea- 
cao do número de registros de terreiros de Umbanda em cartório, que 
ascende de 823 para 1 110. Em virtude de ser este período de dura^áo 
um pouco maior que os anteriores (tres anos e meio aproximadamen
te), seu crescimento real expresso pela laxa mèdia anual nào ibi, contu
do, maior que o do período anterior: 277,5 para 274,3. Comparativamente 
à Umbanda, o Candomblé volta a crescer um pouco mais: de 83 para 
188, ou médias anuais de respectivamente 27,6 para 47,0. Ainda assim, 
permanece eie bastante distanciado da Umbanda em termos relativos: 
apenas 13,7% das unidades religiosas frente aos 80,6% desta última.

A retomada do crescimento do número de terreiros está ligada, 
entre outrosfatores possíveis, à recomposi^ào da Umbanda com o gover
no peemedebista, articulada pelo governador Orestes Quèrcia, eleito em 
1986. Ainda vice-governador e virtual candidato de seu partido ao Palácio 
do Morumbi, em campanha comparecen à festa de Sào Jorge-Ogum no 
Ibirapuera, onde entrón no estàdio de braco dado com Pai Jaú, confor
me a noticia “Quèrcia Rende Homenagem a Ogum” publicada no dia 5 
de maio de 1986 na Follia d¿ S. Paulo. No bqjo desta reaproximacào, foi 
realizado em 1986 o fòrum de debates “A Umbanda e a Constituinte”, 
nos próprios da Assembléia Legislativa do Estado. Presidido por Demétrio 
Domingues e com o professor Diamantino Fernandes Trindade, ligado 
a Federacáo do Grande ABC, como relator, leve grande pompa mas pouca 
repercussào na imprensa e nenhum resultado pràtico.

Nas eleicòes daquele ano, nào laucón a Umbanda candidatos pró- 
piios, apoiando nemes de políticos já iradicionais e com antigas vincu- 
lacoes com a l mbanda. Tal foi o caso de Samir Achoa que, candidato a 
deputado federai pelo PMDB, também fez “dobradinha” com Paulo Maluf. 
candidato a governador pelo pus, conforme matèria “Mahif e Achoa 
Aparecem Juntos em Propaganda Eleitoral” publicada na mesma 
^’ <Ha 30 seguirne. Derido ao favorecimento à Umbanda em seu gover- 

SamirA1!° Candìdato Polendo dos umbandistas, o que fez com que 
consolici i'01 ° aP<)laSSe cle f°vma nada discreta. Urna vez eleito, Quèrcia 
° S<) 1C. °U SUas llS‘Kóes com a Umbanda através do Souesp. que voltou 

p U)1no seu porta-voz junto ao governo, deixando mat-
gmahzado o notoriamente mahifìsta Tupinambá, do Soucesp. Foi em 
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sen governo que foi tombado pelo Condephaat, como patrimonio his
tórico da cidade de Sào Paulo, o terreiro de Candomblé Axé Ile Obà, 
embora os trámites da concessào tenham sido realizados independente- 
mente de sua influencia. Apesar desta recomposicào, a situalo politica 
já era outra e a liga^ào do governo com a Umbanda nào voltoli a ser tào 
intensa como no período dos governos da Arena e do PDS.

Nesses anos mais recentes nào desaparece o noticiário vinculando 
os cultos afro-brasileiros à criminalidade, como “Morre Menina Adiada 
Queimada no Candomblé” ou “Mulher Morre após ‘Operacáo Espiritual' 
e Curandeiro é Preso”, ambas publicadas na Folha de S. Paulo (respecti
vamente em 30.09.86 e 06.11.90). Mas foram apresentadas em torn neu
tro, sem sensacionalismos, seguidas de explicares dadas por antropó
logos relativas ás ocorréncias.

Ainda em 1986, a chamada Academia Federal Superior de Umbanda 
Esotérica e Espiritualista publicou, no dia 10 de dezembro, no Diàrio 
Oficial da Uniào, matèria em que se arrogava o direito disciplinado!' sobre 
a Umbanda e demais cultos afro-brasileiros que, para funcionar, teriam 
que ter sua permissào, mediante a concessào de carteira aos pais-de- 
santo. Além disso, ficavam proibidos os despachos em vías públicas. 
Referindo-se à publicado, o Jornal da Tarde do dia seguirne informava: 
“Chefe de Umbanda, só com Carteirinha". Tratava-se evidentemente de 
Federacào que procurava a hegemonía através de publicado de matè
ria no D. O. da Unido que, embora paga, sugería tratar-se de medida ofi
cial. Tanta vepercussào a matèria alcancou que motivou desmentido for
mai do presidente Sarney, em sua “Conversa ao Pé do Ràdio”, conforme 
transcreveu a Folha de S. Paulo em 10 de Janeiro de 1987:

Eu nào sei também a que atribuir, mas divulgaran! que o governo havia proibirlo 
pl áticas religiosas de Umbanda e de outros cultos. Quero dizer que esta decisào nunca 
existiu, nào é verdadeira. nunca se natoli disso a nivel de governo. E nunca iremos fia
tar disso. A Constituicào respeita a liberdade de < ulto nesse país. E eu sempre respeitei, 
respeito e respeitarei essa liberdade, corno liomem de fé. Eu alé hoje, quero repetir, nào 
sei como esta noticia sorgili e nem com que finalidade eia Ibi divulgada.

“Babalorixá Aponía ‘Forca Negativa’ sobre Mirandinha” ibi mán
chete da Folha de S. Paulo de 3 de fevereiro seguinte, urna das raras noti
cias aproximando futebol e Umbanda. Mirandinha, jogador do Palmeiras 
com vinte gols marcados no Campeonato Brasileiro no ano anterior, nào 
havia ainda conseguido marcà-los no ano entào corrente. O pai-de-sanlo 
citado aplicou “passes” em Mirandinha e lhe den um colar de micangas 
verdes, de Oxóssi. O jogador afirmou semir-se melhor e prometen entrar 

em campo pisando no gramado com o pé direito e com um raminho de 
arruda nas meias.

A propòsito das supersti^òes em torno das sextas-feiras dias treze, o 
Jornal da Tarde de 16 de fevereiro de 1987 publicou “Noite de Exu”, em 
que os repórteres foram aos cemitérios observar os despachos feitos àque- 
la divindade. Em um deles observaran! varios carros - “Fuscas, Fiat, Monza, 
Santana” - chegarem, de onde sairam ràpida e silenciosamente várias pes
soas vestidas de preto e vermelho, que “deixam às pressas galinhas mortas, 
charutos, litre s de pinga, rosas vermelhas”. A velha màe-de-santo explicou:

Fevereiro, meus líos, e més de exu, divindade da esquerda e sexta-feira dia treze 
é dia das almas, do seu “Exu Caveira” e do seu “Sete Catacumbas”. É dia de trabalho nos 
cemitérios, mas os médiuns tèm modo de entrar e ficarem tomados por urna entidade 
que nào conhecem. Entào, acabam deixando a oferenda do lado de fora.

Em outro cemitério, a màe-de-santo Dona Rosa chegou trazendo 
trés litros de cachaba, charutos, vela, duas galinhas pretas e um leitào 
vivos e amarrados. Quando se preparava para sacrificà-los, chegam os 
guardas da Patrulha Armada Repressiva Contra os Crimes nos Cemitérios, 
com “um insòlito distintivo nos bonés: urna caveira, cruzada por urna pà 
e urna espingarda”. Travou-se entre eles curioso diàlogo:

- Ei, dona. O prefeito Jànio Quadros nào quer que sacrifiquen! animáis aqui na 
porta do cemitério.

- Quem? Jànio? Aquele velho maluco?
- Ve là corno fala...
- Eu compi ei as galinhas com o meu dinheiro e faco o que quiser com elas.
- Mas saiu no Diàrio Oficial. Nào se pode fazer bagorda no cemitério.
- E quem é que està fazendo bagunca? Estou traballando com os meus exus, que 

vao acabar mandando esse Jànio pro fogo do inferno. Além do mais, Exu nào le Diàrio 
Oficial.

oltou, uestes anos recentes, a ser a Umbanda objeto de persegui
amo leligiosa. Agora por parte de grupos pentecostais, especialmente 
da Igieja Universal do Reino de Deus, que hostilizavam umbandistas, 
legando a manté-los em cárcere privado para que se conve rtessem a 

4 '-sto, invadiam terreiros e os acusavam de pertencerém ao demònio 
a\és de sens programas radiofónicos (“No Rio, ‘Crentes’ Brigam com 

a,1{loinblé”, Follia de S. Paulo, 28.06.88). O deputado Átila Nunes, líder 
U111^dndista, protestali contra isto em carta enviada à Follia e publicada 
n<) Painel do leitor do dia 11 de agosto seguinte. A Federalo Nacional 

( Alito Afro-brasil e irò chegou a pedir proteso policial para a reali- 
zacao de sua festa de lemanjá, revela a mesma Folha (14.08.90).
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TEOLOGIA
E INSTITUCIONALIZADO 

UMBAND I STAS

Näo obstante as idiossincrasias de cada terreiro e as influencias reli
giosas que os atingem diferencialmente, há na Umbanda um Universo 
simbólico comurn claramente delineado e associado à criatividade do 
imaginario popular brasileiro. As tendas ou terreiros constituem-se no 
focus por excelencia da produjo e reprodujo do sagrado; neles foram 
gerados os mitos primordiais da Umbanda consubstanciados ñas figuras 
dos Caboclos, Pretos Velhos e Exus, secundados por inúmeros outros de 
elaborado mais recente. Uns e outros, arquetipos da condilo do bra
sileiro subalterno ou de outras condì?oes sociais vistas sob sua ótica, trans
mutados em deuses mediante processo de inversào simbólica1. Näo obs
tante este papel fundamental dos terreiros na gènesi da religiäo, sem 
cuja criatividade eia näo existiría, nao teria a Umbanda se tomado um 
movimento nacional, dotado de um mínimo de organizado transcen
dente aos limites de suas unidades, nao fosse a atua?äo dos líderes fede
rativos. Ñas demandas por legitimado que os motivaram, buscaram racio
nalizar mitos e ritos espontáneamente gerados nos terreiros, submeten- 
dó-os ao crivo de suas motiva?óes ideológicas; teológicas, no caso.

Falar em teologia no contexto da Umbanda pode parecer urna quesr 
tào fora de lugar- Como fenómeno religioso popular, estaría eia mais 
próxima da sistematicidade objetiva propria ao pensamento mítico do

1. Ver Wonne Alves Maggie Velilo ( 1975) e Lisias Nogueira Negrào (1979).4TU
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que da coeréncia intencionalmente buscada pelo pensamento teològi
co, conforme oposito elaborada por Bourdieu em sua anàlise do campo 
religioso2. Constituindo-se sob a forma de grupos religiosos auto-sufi
cientes que mantém pouca rela^áo entre si, as ten das de Umbanda nào 
se configuran! institucionalmente como Igreja, nem sens pais-de-santo 
compóem urna corporato de sacerdotes especializados ñas coisas sagra
das e sens monopolizadores. Embora dotada da “sistematicidade objeti
va” atribuida pelo mesmo Autor às construgóes míticas, nao deixa de ser 
ideológica na medida em que expressa as condigòes sociais de sua ela
borado. Poréni sua coeréncia e racionalidade sao “espontáneas”, de 
acordo com as exigencias de toda construcào cultural, nào assumindo o 
caráter de racionalidade intencional ou deliberada pròprio das manipu
lates ideológicas. Esta fun^áo ideológica foi, no caso da Umbanda, 
preenchida pelos intelectuais e líderes federativos. Embora a teologia 
produzida por eles nào tcnha o rigor e o refinamente pròprio da dos 
teólogos profissionais das igrejas tradicionalmente estabelecidas, nela 
está presente a mesma busca de sistematizaeäo racionalmente orienta
da, que conforma urna cosmogonia coerente e significativa a partir de 
certos pressupostos e crenchas básicas. Pode-se perceber, no discurso dos 
líderes das federacòes, algumas das preocupares centráis da teologia:

1. Urna eclesiologia, associada às tentativas de unilìcacào institucional.
2. Urna liturgia, através da padróniza^ào dos rituais tradicionais e da 

criacào de novos.
3. Urna ética religiosa, conjunto sistemático de principios e nocóes que 

chamara de codificalo doutrinària.

Os agentes deste processo de ideologiza^ào do milico3 que, confor
me vimos, se iniciou no Rio de Janeiro na década de 30 e posteriormente 
espraiou-se por outros Estados, inclusive Sào Paulo, onde se desenvolveu 
a partir de inicios da década de 50, foram individuos de classe mèdia, gran
de parte dos quais originalmente kardecistas, que adentraran! os cultos 
afro-brasileiros por cuja pujanca espiritual se sensibilizaran!, mas tentaram 
conformà-los à sua imagem e semelhanca: branca, crista e racionalizada. 
Apesar das resistencias iniciáis, os próprios negros ligados ao movimento

-• Pierre Bourdieu, “Génese e Estrudila do Campo Religioso" í 1974).
Ver Liana M. Salva Trinciarle el al. ( 1984), Umbanda: .4 Ideologzafào do Milico. Traballio apresentado 
por grupo de pesquisadores do ( TR, Centrode Esttidos da Religiäo Duglas Teixeira Monteiro, junto 
ao Vil! Encontró. Anual da Anpocs.

federativo passaram a reforcá-lo, pois era o ùnico caminho possivel para 
o tào ansiado reconhecimento da Umbanda nascente corno urna religiào 
legítima, protegida pelo Estado e respeitada pelas demais religiòes.

Elà urna ambigüidade no movimento federativo, no que se refere 
à defini^ào da identidade umbandista. Eia transpareceu nas resolutes 
do 1 Congresso Paulista, na medida em que se aceitaran! suas raizes afri
canas- o pròprio termo Umbanda seria etimologicamente ligado à lin
gua africana - mas, por outro lado, se reafirman! seus componentes oci- 
dentais, via Cristianismo e Kardecismo. Esta nào é urna ambigüidade 
nova. Roger Bastide já havia chamado a aten^ào para eia, em sua anàli
se do 1 Congresso Nacional de Umbanda de 19414. Contado, naquele 
momento mais remoto, em que a Umbanda carecía completamente de 
legitimado, reprimida pelos aparelhos judiciário e policial do Estado, 
a necessidade de traicào à sua he ranca negra era imperativa. Criaran! os 
intelectuais umbandistas da época urna Umbanda branca ou pura, cuja 
origem estaría na imaginaria Lemúria ou na milenar India, tendo sido 
a Áf rica apenas urna fase intermediària de degradalo, da qual a Umbanda 
representaría urna f uga e regenerado dos valores primordiais. No momen
to que estamos considerando, vinte anos após, com o término da repres- 
sào e com alguns ganhos de legitimidade, a Umbanda podia, mesmo 
retoricamente, afirmar sua raíz negra, como o fizeram os redatores de 
matèria publicada na colima “Nos Caminhos da Umbanda”, no prólogo 
à apresentado das resolucòes do 1 Congresso:

Os adeptos deste enfio consideram-no genuinamente brasileño, de vez que ele 
representa essa simbiose característica de nossa pròpria formad0 étnica: o sincretismo 
resultante dos cultos alro-aborígene-cristáo.

A matriz negra, ao lado da indígena e da européia, é conditjäo essen- 
cial da especificidade pretendida pela Umbanda, por Ihe conferir a con
dilo muito cara aos umbandistas de ser sua religiào a única genuina
mente brasileira, fruto da fusäo dos cultos das tres racas que constitui
rían! a nacionalidade. Tem eia de ser lembrada e afirmada, mesmo quan
do a nega na pràtica, na medida em que a cristianiza e kardeciza.

O projeto de institucionalizado da Umbanda, elaborado pelos líde
res do movimento federativo, foi colorido pela ideologia da miscigena- 
<;áo racial como um dos sustentáculos da hrasilidade. Assumiu-se a 
Umbanda como “sincretismo nacional afro-aborigene”, conforme afir-

4. Roger Bastide (1971) vol. 11. cap. 6: "Nascimento de urna Religiào". 
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mam os estatutos do Souesp. Esta sua característica plurirracial a colo
caría, em conseqüéncia, em situalo muito especial dentro do campo 
religioso brasileiro: näo urna simples religiäo a mais, mas a ùnica genui
namente brasileira. O que chegou a gerar especulares em torno näo 
só de sua futura predominancia, em decorréncia de seti intenso desci
mentó, mas também de sua destinalo à religiäo oficial, para escándalo 
dos editorialistas do “Estadäo”.

O caráter nacional da Umbanda como sua principal característica 
distintiva é motivo de orgulho para os líderes federativos que näo per- 
dem oportunidade de proclamá-la. O conhecido Pai Jamil da Uniäo de 
Tendas e um dos homens fortes do Souesp assim se manifestou em ti es 
ocasiòes distintas:

A cliferenca da Umbanda é que eia é nacional, brasileira. Os nossos guias sào os 
Caboclos, Pretos Velhos e outras falanges de espiri tos de luz, e como o Brasil fornece 
urna cspiritualidade muito grande para o ser humano e há urna facilidade de contato 
com o campo astrai, eniào, no Brasil, estas falanges de espirilo estuo dando a maior aten- 
?ào ao povo brasileiro (entrevista, 1974).

A Umbanda é brasileira, a Umbanda c nacional, e é a religiäo do brasileiro e jà 
está atravessando as fronteiras para outros países (entrevista, 1975).

Porque a Umbanda, eia é brasileira, eia é brasileira porque a filosofìa da Umbanda 
é o indio, e depois vem o aborigene que é o Caboclo. E em tcrceiro, vem o Proto Velho, 
que sào mocos que vieram da Africa e morreram aqui no Brasil depois de cento e pon
eos anos de idade (entrevista, 1982).

Há, ñas ingénitas e pouco elaboradas idéias do líder umbandista, 
além da afirmado do caráter nacional da Umbanda, um titanismo bra
sileiro, talvez herdado do Kardecismo em sua interpretado de Chico 
Xavier, para o qual o Brasil seria a “Patria do Evangelho, Corado do 
Mundo”. Aleni disso, a presenca do Caboclo-índio-aborígine e do afri- 
cano-escravo brasileiros como figuras centráis do panteäo umbandista 
garante o caráter nacional apregoado.

Se, de um lado, a afirmado das raízes negras do culto constituía
se em argumento indispensável á brasilidade pretendida, de outro lado, 
a persistencia de elementos negros no culto, sobretodo rituais, consubs- 
tanciava-se no maior obstáculo á legitimará© ansiada. Desde seus ini
cios, em sens esforcos para fugir á repressa© e afirmar sua condilo reli
giosa, vinha a Umbanda, de certa forma, renegando suas próprias raí
zes, extirpando do culto seus componentes mais evidentemente negros, 
ocultando-os ou aínda os reinterpretando a partir de códigos que Ihes 
erain estranhos.

Esta ambigüidade entre a afirmado de sua origem e a luga aos este
reotipos comportamentais negros näo é exclusiva da cultura religiosa. 
Roger Bastide demonstren estar eia presente nos demais movimentos 
negros, literarios e políticos. No contexto da Umbanda, a análise deste 
Autor sobre o “Nascimento de urna Religiäo”5 sào insuperáveis. Ele enten- 
deu a extirpará© dos seus traeos negros como um processo ao mesmo 
tempo de depurado, em que se purifica a tradito sagrada sem abolir 
totalmente o passado, e de revalorizacáo do que näo é, salvo sob risco 
de perda de identidade, eliminável.

Na religiäo [...] o passado resiste à mudanza, pois a tradito é sagrada em essén- 
cia. O novo deve, portan io, se inserii' no velho, sem destruí-lo. Trata-se de tima adapta- 
fáo ao mundo moderno, de urna renovado, de preferencia a urna inovafäo6.

A depurado consistiti na tentativa de fugir aos aspectos tidos 
como primitivos ligados ás pláticas da Macumba e identificados com a 
feiti^aria ou magia negra, bem como de remeter a Umbanda a urna 
origem tida como mais antiga e nobre, ligada a tradicóes culturáis reais 
(egipcia, hindú) ou ficticias (lemuriana). A revalorizado consistiti na 
preservado do que nao era eliminável, moralizando e racionalizando 
mitos (o caso de Exu é exemplar) e ritos a partir de concepQÓes cris
tas e de um discurso pseudocientífico e erudito. Neste processo as con- 
cepdes espírita-kardecistas foram fundamentáis, pois forneceram, atra
vés da doutrina das reencarnares e da evolud© kármica, os critérios 
para a ruptura com o passado e a síntese dos elementos remanescen- 
tes e emergentes.

Na ótica em que Bastido se coloca - do negro “esquartejado” entre 
o apego à tradido, que o identifica, e a adaptado ao mundo branco, 
essential para sua sobrevivencia e integrará© - o branqueamento do 
culto é seletivo e parcial. Nào se trata da formarao de um “gueto cultu
ral como no Candomblé, mas de urna adaptara© à sociedade moderna, 
urbanizada e industrializada, sem perda total de identidade. É possível 
que tenha sido este o dilema vivido no ámago das próprias federaróes 
nos seus primordios, nos idos das décadas de 30, 40 e mesmo na de 50. 
estudados por Bastide. A pròpria disputa entre a “Umbanda branca” e 
a “Umbanda negra”, cujos “tipos ideáis" talvez sejam encontrados nos 
escritos, respectivamente, de Cavalcanti Ban de ira e Tancredo da Silva

5. Roger Bastide, ¡'lem.
6. Roger Bastide. idem. p. 468.
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Quadro 2
Quanlidade de Terreiros por Federalo

N" de 
Ordern

Totais
NA %

Umbanda Candomblé
NA % na______ %Federacòes

Ia
Cruzada
Federativa do 
Est. de SP

1731 11,9 100 7,0 1831 1U

2a Soucesp-Uru 1658 11,3 403 28,5 2061 12,9

4,3 1584 9,93a Fed. Umbandista 
do Est. de SP

4* Primado de Umb. 
do Est. de SP 1298 8,9 70 4,9 1368 8,6

5a
Uniäo de Tendas 
de Umb. e Cand. 
do Brasil

959 6,6 100 7.0 1059 6,6

6* Cúpula Nacional 
de Umbanda 802 5,5 90 6,3 892 5,6

7* Fed. Umbandista 
do Grande ABC 673 4.6 45 3,2 718 4,5

8a Associalo
Paulista de Umb. 442 3,0 23 1,6 465 2,9

9*
Uniäo Regional 
de Umb. da Z.
Oeste da Gde. SP

306 2,0 16 1,1 322 2,0

10a Fed. de Centros Esp. 
e de Umb. do ESP 280 1,9 80 5,6 360 2,3

IIa Fed. Umbandista
Mae Sa. Ap. do ESP 259 1,8 12 0,8 271 1,7

Soc. Fed. Esp. 
de Umb. do ESP 194 1,3 13 0,9 207 1,3

13* Outras 58
Fed. Menores 4446 30,5 402 28.4 4848 30.3

Totais 14571 100,0 1415 100,0 15986 100,0

Pinto7, demonstra a luta e resistencia dos negros contra a fuga delibera
da das raízes africanas da Umbanda. Assim como este último Autor foi 
cooptado mais tarde, como vimos, pelo movimento federativo mais ampio, 
é possível qtte em anos mais recentes tenha predominado claramente, 
dentro dele, a versao emblanquecida do primeiro autor. Sua presenta, 
como figura exponencial, no Congresso Brasileiro de Umbanda realiza
do em 1973, é evidencia disso. Vimos na Introducào deste traballio que, 
justamente apoiado no discurso de líderes de federado e de intelectuais 
umbandistas, tenha sido Renato Ortiz, ueste ponto, fiel ao seu mestre R. 
Bastide, interpretando a nova religiào como urna crescente substituicáo 
de conteúdos negro-africanos por branco-ocidentais8, embora ele prò
prio fale num processo de empretecimento paralelo ao de embranque- 
cimento ñas origens da Umbanda, e a emenda como urna síntese de tra- 
di^óes religiosas.

Ñas páginas que se seguem retomaremos as análises da Umbanda 
na versao do movimento federativo, em anos mais recentes, centrados 
na experiencia paulista atrás historiada. Para melhor situá-la, partiremos 
de alguns dados sobre as federacòes em Sao Paulo, quanto ao seu núme
ro e à quantidade de terreiros filiados.

Considerando-se a distribuicäo dos terreiros pelas federacòes às 
quais se filiaram desde o seu surgimento na década de 50, poderíamos 
considerar como grandes federacòes as cinco primeiras, que tém mais 
de mil terreiros filiados; as demais listadas, abaixo deste número mas 
com mais de duzentos terreiros, seriam federacòes intermediarias. Mas 
estes números sao enganosos, pois incluem todos os terreiros registra
dos desde que as federacòes comecaram a surgir em 1953; isto significa 
que um número indefinível de terreiros, mas certamente milito grande, 
tenha deixado de existir. Em realidade, duas das listadas entre as gran
des federacòes deixaram de sé-lo na década de 80, a Cruzada e o Primado, 
rebaixados para respectivamente sétimo e oitavo lugares, com apenas 
154 e 133 terreiios registrados ao longo destes anos. Considerando-se 
apenas esta mesma década, a lista das cinco maiores federacòes seria 
outra, com o Soucesp-Um despernando com 796 terreiros filiados; em 
segundo lugar teñamos a Fuesp, com 345. Estas duas federacòes ascen- 
dériam, portanto, urna posi?ào cada. Já ascendendo do quinto para o 
terceiro lugar teñamos a Uniäo de Tendas, com 292 adesòes. Salto ainda

7. Cavalcanti Bande ira ( 1970); Tancredo da Silva Pinto ( 1970)
8. Renato Ortiz (1991). 
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maior foi dado pela Federalo do Grande ABC, que subiti da sétima para 
a quarta colocado, com 244 filiafóes. Na quinta colocado aparecem 
agora tanto o Primado, que deseen urna posicào, quanto a Associalo 
Paulista, com o impressionante salto da nona posicào para a quinta, 
ambas com 189 terreiros registrados ao longo da década.

O Soucesp (Supremo Orgào de Umbanda e Candomblé do Estado 
de Sào Paulo), conforme vimos, organizou-se sob o comando do tenente 
da PM Hilton de Paiva Tupinambà em 1976, congregando as Urns (Uniòes 
Regionais de Umbanda), por ele criadas a partir de 1969 em varios muni
cipios do Vale do Paraiba e, depois de sua vinda para Sào Paulo em 1971, 
por todo o Estado, mas especialmente na zona leste da Capital, onde 
fixou sua sede, na Parada XV de Novembro. Nào só nào participou da 
cria^ào do Souesp nem a eie se filiou, corno com ele rompen relances 
em razào da perda do monopolio de utilizalo da sigla Uru, em proces
so judicial cujo vencedor foi apoiado por ele; em represalia, fundón o 
Soucesp. Diversamente dos líderes do movimento rivai, nào tem eie 
nenhuma preocupará© com codificares da doutrina e padronizaróes 
do ritual; é extremamente tolerante quanto às peculiaridades religiosas 
dos terreiros que filia, nào se ocupando com testes de mediunidade, exa- 
mes ou cursos destinados aos pais-de-santo. Nada tem contra os Exus, os 
despachos ou quaisquer outros elementos mítico-rituais de origem negra; 
nào é sem razào que incluiu o Candomblé na sigla de sua federalo e 
que é eia a que mais filia seus terreiros: nada menos de 403 ou 28,5% 
do seu total pertencem aos sens quadros. O “boom do Umbandomblé” 
da década de 70 foi concomitante com o grande descimentó de fìlia- 

gòes ao Soucesp.
Como militar, Tupinambà está especialmente preocupado com o 

cumprimento das disposi^óes legáis quanto ao funcionamento dos ter
reiros: horarios, participara© de menores etc., e com a ordern que deve 
imperar ñas giras, sem bebedeiras, brigas e arruacas. O resto é por conta 
do pai-de-santo. Além desta tolerancia religiosa, outro fator que condi
ciona a predominancia do Soucesp dentro do campo umbandista é a 
condirà© de oficial militar de seu líder. Os terreiros sentem-se protegi
dos por ele e pelo desembarace com que se movimenta junto ao poder. 
Tupinambà colocou sua farda a servir© da Umbanda, e esta a servirò de 
interesses políticos que, atendidos, fizeram reverter ganhos para a 
l mbanda. Ini inamente ligado a Paulo Maluf, foi elo fundamental de 
sua rede clientelistica, a ponto de ter deste, quando no governo do Estado, 
recebido título de comendador; dinámico e pragmático, gosta de com

parar a federará© a um sindicato, a qual faria “tudo o que um sindicato 
faz, menos a parte do salario”. Isto porque prestaría eia assistència jurí
dica, com advogados próprios, médica e em geral, valendo-se dos seus 
contatos e influencia junto aos órgáos públicos.

A Fuesp foi a primeira das federaróes a se constituir em Sào Paulo, 
tendo se registrado em 1953 em cartório, conforme relato de seu líder 
já falecido, Alfredo da Costa Moura, cujas informaròes e fabularóes tive- 
mos oportunidade de registrar acima. Também como Tupinambà, o velho 
líder sempre se manteve à margem do movimento federativo, cujos líde
res sempre procurou desqualificar. Julgava-se ele, dado seu pioneirismo, 
o único a poder filiar terreiros legítimamente. Todas as demais federa
róes scriam usurpadoras e deveriam ser extintas ou incorporadas pela 
sua. Talvez em funräo da relativa autoridade que Ihe fora conferida pelos 
círculos de poder na década de 50, julgava-se todo-poderoso e sempre 
manifestava, em sucessivas entrevistas ao longo das décadas de 70 e 80, 
estar convicto de que obteria o monopolio do controle da Umbanda, 
por legítima concessào dos poderes públicos. A proliferalo das federa
róes e o surgiinento do Soucesp e do Souesp jamais o abalaram.

Diferentemente de Tupinambà, contado, era absolutamente intran
sigente ñas relaróes com os terreiros filiados, emboca também nào tive.s- 
se preocupares de ordern doutrinária ou ritual. Exigía lealdade e pon- 
tualidade nos pagamentos. Os terreiros que deixassem de pagar as anui- 
dades eram denunciados à policía como irregulares. Manipulando o des- 
conhecimento dos pais-de-santo sobre a dispensabilidade da interme
diara© das federaróes no registro cartonai dos terreiros, “cassava” os 
diplomas dos terreiros inadimplentes ou daqueles com que se indispo
nila. Extremamente autoritario, fazia da Umbanda sua fonte de renda; 
seus interesses sempre foram estritamente econòmici s. Denùncias do 
joinalista especializado ñas “coisas do outro mundo”, Moacyr Jorge, o 
acusai am de se fazer passar por generai para melhor intimidar seus filia
dos, a quem teuton impingir, inclusive, a compra de títulos de proprie- 
dade de um loteamento clandestino no litoral paulista, onde pretendía 
instalar um santuàrio de Umbanda. Após sua morte em meados da dèca- 
da passada, foi substituido por seu filho Roberto, que continuou e até 
radicalizou o estilo de seu pai; alguns poucos pais-de-santo ainda fize
ram alguma men?ào elogiosa ao pai, mas em rela?ào ao seu sucessor as 
críticas e redamacòes foram unánimes.

A Uniào de Tendas de Umbanda e Candomblé do Brasil foi funda
da em 1955. sendo portanto a segunda mais antiga federalo em fon- 
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cionamento, logo após a Fuesp. Seu primeiro presidente foi o engenhei- 
ro Luís Moura Acioli, carioca residente em Sào Paulo, onde fundara a 
Tenda Espirita de Umbanda Sào Jorge em 1948. Em colaboracào com 
Jaime Madruga, também engenheiro e carioca, porém residente no Rio 
de Janeiro, fundou a federacào que liderou até 1958, quando faleceu. 
Almerinda, sua viúva, presidiu-a entào até 1967, quando assumili Jamil 
Rachid, seu atual presidente e, seguramente, o mais conhecido líder do 
movimento federativo em Sào Paulo.

Intimamente ligado ao Souesp de quem foi fundador e um dos pri
meiros presidentes após o falecimento do general Nélson Braga Moreira 
em meados da década de 70, Rachid demonstrou invejável percepcào 
ao incorporar como associados, ainda na década de 60, os terreiros de 
Candomblé, que iniciavam sua expansäo dentro do campo religioso. Sua 
entào Uteuesp passoti a Uteucesp, devido a tal inclusào. Mais recente
mente, em fms da década de 80, deixou de ser apenas paulista, adotan
do abrangéncia nacional. Iniciou-se no Candomblé com o babalorixà 
Tata Fomotinho, realizou viagens sentimentais à Africa, em busca das 
origens, registradas no jornal Amanda, por eie mesmo editado. Apesar 
das várias denùncias contra eie feitas pelo jornalista especialista em 
Umbanda acima mencionado, segundo as quais a “bandalheira” se fazia 
presente em muitos dos terreiros por ele controlados e de que teria come
tido violencias contra um seu denunciante, que inclusive fora submeti
do a carcere privado, vencen as pendencias judiciais que contra ele se 
travaram e parece manter intacto seu prestigio. O Candomblé, cultiva
do dentro da sede de sua Uniäo que é, ao mesmo tempo, um grande ter
remo, apresenta-se de forma completamente bl anqueada e moralizada, 
mantendo muito pouco do característico dos cultos afro-brasileiros.

A lideran^a emergente dentro do campo é a de Ronaldo Linares, 
presidente da Federado de Umbanda do Grande ABC. Fundou-a em 
1972, a pedido do general Nélson Braga Moreira, que eslava interessa- 
do em manter urna federado ligada ao Souesp na regiào onde a Umbanda 
se desenvolvía celeremente. Tendo se iniciado no Candomblé com 
Joàozinho da Goméia, no Rio de Janeiro, em Sào Paulo freqüentou ter
remo em Guarulhos para mais tarde, em fms da década de 60, fundar 
seu pròprio terremo em Sào Cadano. Totalmente ligado à Umbanda, foi 
por longos anos o responsável e locutor de programa umbandista da 
Ràdio Cacique., nesta mesma cidade, onde é proprietàrio de loja de arti
ges umbandistas. Foi o idealizador do “Santuàrio de Umbanda" de Santo 
André, propriedade municipal, mas administrada pela federado na ges- 

táo do prefeito anterior, de quem foi correligionàrio. O preíeito atual 
assumili, pela Prefeitura, a administrado. Do ponto de vista político, 
afirma ser adepto da “Umbanda de resultados”: apóia a quem a benefi
cia, independentemente de posi^ào partidária. Mas o pagamento pelo 
apoio deve sempre preceder à sua recomendado de voto.

Apesar de sua iniciado com Joàozinho da Goméia, nào mais acei
ta a filiado de Candomblés, tendo inclusive alterado os estatutos da fede
rado, incluindo cláusula restritiva à sua participado. Além disso, defen
der! junto ao 111 Congresso Estadual de Umbanda a exclusào dos ritos 
sacrificiais da Umbanda. Justificou-se com o exemplo de Jesus que, como 
judeu, participava dos sacrificios rituais de cordeiros do judaismo, mas 
que mais tarde os substituir! pela simbologia da santa ceia. Entusiasmado 
defensor da Umbanda branca, vé-se como o difusor em Sào Paulo da tra
dito de Zélio de Moraes, a quem procurou e com o qual manteve con
tatos e sobre quem incluiu clois capítulos do livro por ele escrito junta
mente com tres co-autores9, relatando sua vida e sua missào. Preserva 
com orgulho em seu escritorio urna foto em que aparece ao lado do 
famoso médium, visto por ele como o “Pai da Umbanda”. Promove perio
dicamente excursòes à Cachoeira do Macacu, no Estado do Rio, levan
do pais-de-santo em auténticas peregrinacòes para conhecer a primeira 
tenda de Umbanda do Brasil, montada por Zélio de Moraes naquele 
local antes de sua transferencia para Niterói em 1927.

A Associalo Paulista de Umbanda é relativamente recente: foi fun
dada em 1971. Seu líder, contudo, é ativo participante do movimento 
federativo desde a década de 50. Radialista profissionai, iniciou-se na 
Ràdio Cultura de Sào Paulo, trabalhou ñas radios Record e Panamericana 
e foi fundador de vàrias estarces no ABC: Ràdio Club de Santo André, 
Cacique de Sào Caetano, Independente. Para conhecer a Umbanda do 
Rio, poi que là era o ceduto”, trabalhou uni ano e meio na Ràdio Mavrinck 
Veiga, ocasiào em que também conheceu Zélio de Moraes e tornou-se 
adepto de sua Umbanda. Disputa com Ronaldo Linares a honra de ser 
o introdutor da mesma em Sào Paulo. Atualmente, da mesma forma que 
Linares, recusa-se a registrar terreiros de Candomblé, embora se dé bem 
com Jamil Rachid, com o qual dirige o Vale dos Orixàs, “o maior empreen- 
dimento U mbandista do Brasil", que também tem terreiros de Candomblé 
entre os sens 650 associados.

9. Ronaldo Linares el al. (s.d.).
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Demétrio Domingues sempre foi muito ativo, mas corno homem 
de bastidores. Nunca foi presidente do Souesp - na oportunidade em 
que se candidatoli foi derrotado por Renato Dib - mas, na condifào de 
seu coordenador, conseguiti construir sua sede pròpria e realizar Encontros 
de Chefes de Terreiro por tres anos consecutivos, ñas dependencias da 
Cámara Municipal. Editou também, pelo Souesp, mais de urna centena 
de números da Umbanda em Revista, que deixou de ser publicada em 
1984. Foi o idealizador e o responsável pela construcào da estatua de 
lemanjá em Praia Grande. Participa junto com Jamil Rachid da organi
zado anual da festa de Ogum no Ibirapuera, da qual é sempre o locu
tor oficial.

Antes do surgimento do Souesp, foi o contato do Colegiado Cruzeiro 
do Sul em Sào Paulo, transmitindo as noticias e mensagens de Átila Nunes 
em seus programas. Participou ativamente do II Congresso Brasileiro de 
1961 e foi um dos organizadores do I Congresso Paulista realizado no 
mesmo ano, do qual, mais tarde, emergiti o Superior Orgào, também 
sob sua coordenado. Foi assessor do vereador e presidente da Cámara 
Naylor de Oliveira, e também de Laudo Natel, quando go\ ernador. Tinha 
mesa reservada no Palacio e viajava pelo interior em carro oficial, com 
motorista e seguranza, criando Uniòes Municipals de Umbanda, como 
parte do esquema clientelistico montado por aquele politico. Chegou a 
ser candidato a deputado estad ual, mas, com a derrota de Natel para 
Maluf na convencào partidaria que indicarla o candidato a governador, 
deixou de fazer campanha.

A Cúpula Nacional de Umbanda, também colocada em quinto lugar 
entre os terreiros com maior número de associados durante a década de 
80, juntamente com a Associalo Paulista, e em sexto lugar quando nào 
se delimita período, foi fundada por Ercilio Sanches em inicios da déca
da de 60. A designalo “Cúpula Nacional” com que denominou sua fede- 
racào seria atribuida à confederalo que agruparía os “Superiores Orgàos” 
estaduais, segundo decisào do Congresso Brasileiro de 1961. A usurpa
lo do nome causou muito mal-estar e desde entào foi isolarlo dentro 
do movimento umbandista, tendo só mais recentemente voltarlo a par
ticipar das promocòes do Souesp.

Merece destaque também, pela sua ascensào de décimo primeiro 
lugar para sexto, quando se rleixa de considerar o nùmero total de ter
reiros para cor.iputar apenas os registrarlos na década de 80, a Uniào 
Regional Umbandista da Zona Oeste da Grande Sào Paulo, sediada em 
Osasco e presidida por Pedro Fin ían, velho umbandista que fundón sua 

Igreja Espiritual Maior de Presidente Aitino em 1948. A federacào é mais 
recente, tendo surgido exatamente vinte anos após a fundacào do Tempio, 
voltarla quase que exclusivamente à filiacào de terreiros de umbanda, 
pois também é o seu presidente defensor da versào branqueada da 
Umbanda. Furlan é associarlo ao Souesp e fiel às preocupares de troca 
de apoio politico por favores à Umbanda que o caracterizam; imiscuiu- 
se na politica locai, tendo sido inclusive vereador. Conseguiti da Prefeitura, 
na gestào de Francisco Rossi, a decretalo do Dia do Umbandista, que 
coincide com o dia da festa de Ogum comemorada em pròprio munici
pal. Receben também homenagem da Cámara, que lhe outorgou diplo
ma e cartào de piata por relevantes servidos prestados à popula^ào. O 
prefetto seguili te, Guaiti Piteri, também continuou a apoià-lo, incluin- 
do as festas de sua federacào no calendàrio turistico locai.

A Cruzada Federativa de Umbanda e o Primado de Umbanda sào 
chías federaróes que foram muito importantes mas que estào atualmen- 
te em franca decadència, após o falecimento de sens líderes. A Cruzada, 
fundada em 1961 e queja foi indubitavelmente a campeà de registros 
de terreiros, ocupou, na década de 80, um discreto sétimo lugar. Seti 
fundador foi o jornalista J. Barbosa, que desde 1954 editava o jornal 
Vanguarda de Umbanda, de periodicidade mensal e cujo ùltimo nùmero 
foi publicado em 1982. Originariamente kardecista, editava antes o jor
nal intitulado O Espiritualista', foi também Majorn e Rosa-cruz. Com a 
efervescencia do movimento no ano de 1961, em que se realizaran! um 
congresso nacional e outro paulista, J. Barbosa se estimulou e, a partir 
do seu jornal, constituía sua Cruzada. Chegou a participar da fundacào 
do Souesp, mas dele se distandoti logo mais, porque nào concordava 
com seu envolvimento político. Atualmente ainda mantém a “salinha no 
centro , de onde a secretaria Guiomar Bussili dirige a Cruzada sem milita 
autoridade nem muita convicio.

Outra federado amiga e decadente, emboca nào tanto como a 
Ciuzada, é o Piimado. Seu fundador e líder foi o engenheiro carioca 
Félix Nascentes Pinto, que se iniciou na Umbanda com o famoso Pai 
Bcnjamim, da Tenda Mirim, urna das mais antigas tendas de todo o país, 
extremamente moralizada e um dos maiores redutos da Umbanda bran
ca. Apesar de ter urna passagem pela Bahia, onde se iniciou no Candomblé 
Angola, é a L mbanda da Tenda Mirim que passou ele a cultivar em Sào 
Paulo, após sua viuda em 1930. Enfrentou as persegui^óes policiais do 
período e, quando a repressào contesoti a ceder, realizou em 1952 a pri- 
meira festa pública de Umbanda em Sào Paulo, em homenagem a Oxóssi, 
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visào africana, foram (quase) banidos. Mesmo estes foram submetidos à 
moralizacào: os orixàs cada vez mais identificados aos santos católicos 
correspondentes, os Pretos Velhos deixando de incluir os negros rebel
des, quilombolas, e os Exus, quando remanescem, sendo “balizados”, 
guardando de sua eficacia mágica apenas a capacidade de desfazer os 

males feitos por seus homónimos “pagaos”.
As grandes federacòes, líderes das demandas legitimadoras, volta- 

das especialmente à institucionalizafáo da Umbanda mediante csforfos 
unificadores do movimento federativo, da codificacäo de sua doutrina 
e da padronizacáo de seu ritual, surgiram ou se fortaleceram na década 
de 60, em que ocorreu grande efervescencia com a ocorréncia dos dois 
congressos, nacional e paulista, o surgimento do Souesp e sua consoli- 
dacáo posterior. O momento era propicio: a Igreja renunciara à campa- 
nha sistemática contra eia desenvolvida ao longo da década anterior, e 
a mudanza política no plano nacional alzara ao governo militares e polí
ticos sensíveis ao discurso racionalizado!' e ordenador das federacòes, 

que cada vez mais se distanciavam da Igreja Católica.
A convergencia dos interesses políticos dos grupos no poder e das 

demandas por legitimacáo da Umbanda conduziu á formafáo das redes 
clientelísticas acima analisadas, alcanzando a Umbanda a maior aceita- 
Cäo de toda a sua historia, tanto por parte do governo, como da opiniáo 
pública, expressa na profusào e simpatia das matérias jornalísticas da 
época e até mesmo por setores da pròpria Igreja. Ao longo dessa déca
da de 60, mas sobretodo na seguirne, a Umbanda cresceu explosiva
mente, obteve cobertura e protegáo por parte do Estado, tornou-se visí- 
vel e conhecida através de suas festas e promocóes levadas a efeito em 
locáis públicos e com ampia cobertura jornalística. Em 1973 realizou-se 
o III Congresso Brasileiro e, em 1975 e 1976, o Souesp, entào presidido 
por Jamil Rachid, realizou os Seminários Paulistas, todos estes eventos 
centrados ainda na problemática da unilicacào do movimento em ter
mos de um único comando nacional, com ramificafòes pelos Estados, 
da codificacäo doutrinária e da padronizacáo do ritual.

Ao final da década de 70, parecía a Umbanda estar, portanto, a um 
passo da ansiada legitimidade: decididamente apoiada pelo Estado, tole- 
i ada pela Igreja, divulgada pela imprensa. Apenas setores mais conserva
dores destas duas últimas inslituicóes pareciam dar-se ao traballio de com
bate-la, aincfo assim de forma episódica e sem a virulencia de antes. Se nao 
se chegara à codificacäo doutrinária pretendida, haviam sido dados impor
tantes passos nesta direcáo, com a definicáo das sete linlias da Umbanda 

e a crescente moralizacào e racionalizafào de seu universo mitico-ritual. 
Havia se obtido também uni saldo favorável no que se referia às giras, que 
tiveram suas aberturas e encerramentos padronizados, além da introdu
co c proìiferacào pelos terreiros dos ritos mortuários, de casamento e de 
batismo. No plano institucional, fora criado o Condu (Conselho Nacional 
Deliberativo de Umbanda), órgào centralizador da Umbanda no país, ao 
qual se filiaram o Souesp e outros organismos estaduais semelhantes.

No entanto, nem tudo era róseo. O pròprio surgimento de novos 
terreiros foi tào intenso que nào podia deixar de ser desordenado, com
plexo e problemático. Desordenado, porque nào havia mais a possibili- 
dade do controle dos terreiros pelas federacòes tradicionais: com um 
fluxo anual mèdio que chegou a 1 067 novos terreiros e mensal mèdio 
de noventa deles, nào havia mais como fiscalizá-los nem se dedicar à sua 
doutrinacào; as próprias novas federacòes que surgiam às dezenas nào 
estavam vinculadas ao movimento federativo, nem tinham necessaria
mente suas preocupacòes com o boni nome público da Umbanda e sua 
legitimacáo. Surgiu o Soucesp, com toda a agressividadè e competencia 
de Tupinambá no aliciamento dos novos terreiros, mas com sua displi- 
cència quanto à vida ritual dos mesmos e às concepcòes espirituais de 
sens pais-de-santo. E a Fuesp continuava com sua postura estritamente 
mercadológica, avessa a preocupacòes moráis ou religiosas.

Complexo porque nào se restringía mais à Umbanda. O Candomblé 
despontara e se desenvolvia num ritmo relativamente mais intenso que 
a pròpria Umbanda, o que significava um “empretecimento” que ia em 
direcào contrària ao branqueamento pretendido pelo movimento fede
rativo. ApenasJamil Rachid, em sua Uniào de Tendas, conseguía algum 
sucesso ein seus esfoifos blanqueadores do pròprio Candomblé. As 
demais federacòes preferiam fechar-se a eles e combatè-los. Complexo 
anida porque cada novo terremo surgido era um mundo peculiar, com 
o culto a figuras míticas condenadas pelo Souesp, tais como Exus de 
ambigua moralidade, Pombaß Giras, Zés Pilintras e Baianos.

Problemático porque, acompanhando tal crescimento intenso e 
desordenado dos terreiros, proliferavano as pláticas rimáis nào morali
zadas, com pais-de-santo nào se filiando a federacòes ou se ligando a elas 
apenas “para tirar os papéis” que Ihes permitissem o funcionamiento 
legal, sem maiores afinidades com elas e com suas diretrizes. Obedeciam 

apenas a sens orixás e à sua inspirafào. Problemática ainda pelo retor
no, concomitante a tudo isso, das velhas acusafòes, comprometendo a 
relativa legitimidade conseguida.
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Realmente, a Umbanda sempre se vira sob o fogo cerrado da impren- 
sa conservadora. Vimos o reiterar por demais redundante e causativo das 
críticas do “Estadào”, que através dela procurati sempre atingir seus ini- 
migos políticos, os líderes populistas e a chamada Igreja Progressista. Mes
mo nos momentos mais positivos da imagem da Umbanda, e talvez por 
isso mesmo, là estavam os seus editorialistas assestando mira contra eia. 
Por outro lado, o que nào foi senào mencionado ligeiramente, sempre 
esteve eia também na al?a de mira da imprensa popular, sensacionalista.

Especialmente Moacyr Jorge, jornalista que desde 1966 escreve 
sobre assuntos relativos ao espiritismo em Noticias Populares. Relata “Coisas 
do Outro Mundo”, nome de sua colima diària, povoada por médiuns, 
curandeiros e espirites. Adepto radical da Umbanda Branca, näo consi
dera auténticos e honestos os terreiros em que se cobra consulta ou onde 
os médiuns incorporados bebem, fumam ou falam palavróes. Para ele, 
Caboclos, como o das Sete Encruzilhadas que se incorporou em Zélio 
de Moraes, suposto fundador da Umbanda, ou Pretos Velhos, como o 
famoso Pai Jaco, foram padres ou médicos em outras gerades: sao, ao 
lado dos Exus (que ja foram quiumbas, espíritus mans, mas se arrepen- 
deram e hoje só fazem o bem) e das Criancas, os únicos espirites de luz 
existentes; Baianos, Boiadeiros e Ciganos sertam “espirites do mais baixo 
astral”. Os orixás do Candomblé seriam, para ele, apenas figuras mito
lógicas. O proprio Candomblé, reduto de lésbicas e homossexuais. Até 
o Kardecismo é condenado por ele, pois nào acredita em transe cons
ciente, que considera representa^ào.

Foi comum em suas colimas inicialmente elogiar e mesmo fazer 
propaganda explícita de determinados médiuns, para pouco depois 
denunciá-los por cobranza de consulta ou alcoolismo. Em 1972 fez cer
rada campanha contra líderes de federaróes comoJamil Rachid, Alfredo 
da Costa Moura, entre outros, tendo sido por eles submetido a 27 pro
cessus que afirma ter ganho todos. Acusou-os de explorado económica 
dos terreiros filiados, de extorsào e de enriquecimento ás cusías das fede
rales, da tolerancia de práticas atentatorias à moral nos terreiros filia
dos. O mais rumoroso caso foi contraJamil Rachid, a quem acusa de res- 
ponsabilidade na morte de sua mulher (“urna negra”) e do seqüestro de 
urna testemunha por ocasiào do processo. Atualmente, aconselhado 
pelos proprietários do jornal, omite o nome dos acusados mais influen
tes, a firn de e dtar novos processos.

Informado por MoacyrJorge, o repórter Ricardo Kotscho, do Jornal 
da República, lancou, conforme vimos, violenta sèrie de artigos contra o 

“umbandomblé” em fins da década de 70. Era o ónus pago pela Umbanda 
por seu apoio ao regime militar, entáo em seus estertores. Criticada à 
direita e à esquerda, ainda combatida pela Igreja, mesmo que mais sutil
mente (nào se pode esquecer de que Kotscho é leigo católico ligado aos 
setores eclesiais progressistas). Ve, logo em inicios da década de 80, extin- 
guir-se seu bem-montado esquema de sustentado oficial, com o retor
no das eleizóes diretas e da avalanche de votos que levou a oposizäo ao 
poder no Estado. Mesmo que tenha conseguido alguma recomposizäo 
logo após, durante o governo Quèrcia, os líderes umbandistas näo pude- 
ram evitar o refluxo de seu movimento. Dentro do campo religioso, fica- 
ram sufocados, de um lado, pelos efeitos colaterais, para eles indesejá- 
veis, do “boom do Umbandomblé”, e, de outro, pelo grande crescimen- 
to das seitas pentecostais que grassaram durante a década de 80, avan
zando inclusive sobre sua pròpria clientela, virtual ou real. Os atritos 
entre estas e os grupos umbandistas, que se tornaram relativamente fre
quentes, atestam o acirramento da concorréncia entre eles.



A CONSTRUIA0 
DA AUTO-IMAÚEM 

UMBANDISTA

A auto-imagem da Umbanda foi se moldando ao longo destes ses- 
senta anos em que, de forma conduzida, passou do extremamente frag
mentado ao relativamente unificado, do predominante negro ao inten
cionalmente branco, de constru^ào cultural de quase marginalizados à 
expressào dos interesses de classes médias. Este processo pode ser acom- 
panhado, mediante a análise dos nomes de suas unidades, tal corno foram 
registrados em cartório, o que passamos a realizar. Em outra oportuni- 
dade1 trabalhamos os mesmos dados de forma diversa, mais esmiu^ada, 
em artigo a cuja leitura remetemos os interessados em detalhes. Para 
efeito dos interesses do momento, é suficiente urna análise das denomi
nates mais características e predominantes.

Subdividiremos os nomes dos terreiros em duas variàveis, a auto- 
designa^ào mediante a qual eles assumem urna identidade (tenda, tem
pio ou igreja e centro) e a denominalo propriamente dita, que é urna 
referencia ao guia ou orixà, patrono da casa (Caboclo, Preto Velho. Orixà 
e Santo). O Quadro 3 demonstra as mudanzas principáis quanto às desig
nates, ao longo dos doze períodos que vimos considerando, para 88,2% 
do total das mesmas, consubstanciado pela soma dos porcentuais das 
tres mais freqúentes. O designativo Tenda é, de longe, o mais frequente 
deles e sào pouquíssimos os casos em que nào sào seguidos pelo com-

1. 1 isias Nogueira Negreo ( 1991 ), "A Consinifäo Sincrética de urna Identidade".
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Quadro 3
Umbanda: Designarlo por Periodo

Períodos
Tenda Templo* Centro Totais

NA % NA % NA % NA %

29-44 3 8,8 2 5,9 29 85,3 34 100,0

45-52 16 19,5 — — 66 80,5 82 100,0

53 - 59 752 88,0 6 0,7 97 11,3 855 100,0

60-63 757 90,0 27 3,2 57 6,8 841 100,0

64 - 67 844 84,8 23 2,3 128 12,9 995 100,0

68-70 821 85,5 22 2,3 117 12,2 960 100,0

71 - 73 1184 76,3 254 16,4 114 7,3 1552 100,0

74 - 76 1650 64,5 783 30,6 127 4,9 2560 100,0

77 - 79 1362 62,9 695 32,1 110 5,0 2167 100,0

80 - 82 717 62,3 378 32,8 56 4,9 1151 100,0

83 - 85 354 49,6 334 46,8 26 3,6 714 100,0

86-89 508 54,3 397 42,4 31 3,3 936 100,0

To vais 8968 69,8 2921 22,7 958 7,5 12847 100,0

* Ou Igreja, Capela etc.

plemento de Umbanda, assim corno o designativo Centro nào dispensa a 
especifica^ào Espirita. Apenas os designativos Templo ou Igreja dispensam 
especifica^òes, porém nào sào raros os casos em que os dois complemen
tos anteriores também aparecem, isolados ou mesmo em conjunto.

O termo Tenda predomina ampiamente, com cerca de 70% do 
total. Apenas nos dois períodos iniciáis, grosso modo ñas décadas de 30 e 
40, nao foi a designacào mais comum. Nestes períodos, conforme vimos, 
os terreiros disfarcavam-se de centros espiritas, na tentativa de fugirem 
à rcpressào. Dai a alta incidencia destes, com mais de 80% do total. O 
designativo Tenda, que aparecía incipientemente entào, tornou-se ampia
mente major .áriojá no terceiro período, ao longo da década de 50, atin- 
gindo seu clímax em inicios da década de 60, com o espantoso indice 
de 90%. A partir de entào comegni um lento e praticamente continuo 

declínio, até meados da década de 80, em que atinge seu menor indice, 
sem perder a lideran^a, contudo, mantendo-se a partir de entào com 
cerca de 50% ou pouco mais.

A busca de um nome característico que identificasse seus locáis de 
culto mas fugindo ao termo terreiro, fortemente conotado, evocador da 
antiga Macumba da qual se procurava fugir, parece ter sido o motivo da 
ado^ào do designativo tenda. Tinha este, ainda, a vantagem de preser
var o caráter de rusticidade e humildade que dele se quería manten 
Aquele termo, alias, obteve, no computo total, apenas 225 incidencias, 
menos de 2,0%. A designado ro?a, característica do Candomblé, ou 
qualquer outra que indique urna procedencia africana obtiveram tam
bém, no conjunto, o total de 187 casos, ou apenas 1.3%. A Fuesp, desde 
seu surgimento em 1953, colocou dispositivo estatutario segundo o qual 
suas filiadas seriam obrigatoriamente designadas como tendas de Um
banda. Mesmo assim, um montante considerável délas, variando pelos 
períodos entre cerca de um quarto até pouco mais que um ter^o dos ter
reiros, preferir! manter a referencia ao Espiritismo, tida como legitimado
ra, designando-se tendas espiritas de Umbanda. Militas tendas, portanto, 
continuaran! espiritas, embora tenham deixado de ser centros.

A partir de inicios da década de 70, as designates templo ou igre
ja, com índices insignificantes até entào, passaram a crescer acentuada 
e continuamente, até meados da década de 80, atingindo em 1985 um 
total de mais de 40%, quase igualando o montante das tendas. Trata-se 
de um descimentó que se iniciou no apogeu da Umbanda e se man te- 
ve inclusive na fase de seu declínio, revelando que o movimento federa
tivo sentiu-se suficientemente forte para assumi-la como urna religiäo e 
seus locáis de culto como igrejas. Pode-se concluir que a fuga ao terrei
ro, a passagem inicial à tenda e final à igreja significan! o abandono das 
raizes mágicas e negras e a assundo de um status religioso, de acordo 
com as vigencias culturáis ocidentais. Expressam, ao nivel de identida
de pietendida, as tentativas de racionaliza^áo e moralizado levadas a 
efeito na busca de legitimidade sempre crescente.

O Quadro 4 pei mite ver as modifica^.òes que se verificaran! na 
patronagem dos terreiros, durante o decorrer dos mesmos doze perío
dos, para 13 090 dos casos mais freqüentes entre os 14 574 possíveis, ou 
seja, 89,8% deles. A montagem deste quadro foi mais complexa que a 
do anterior, pois cada um dos terreiros pode ter vários guias constando 
de sua denominado, tornando-se muito grande o número de combina
res possíveis. Do total destas selecionamos as seis mais numerosas, pela
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Quadro 4
Umbanda: Denominates por período*

Períodos
Cab. +
Outros

P.V.+
Outros

Orixás +
Outros

Cab. +
P.V.

Santos + 
Outros

Cab. + 
Orixás Totais

29-44 7
25,9

18
66,7 —

1
3,7

1
3,7

— 27_
100,0

45 - 52 19
30,6

32
51,7

2
3,2 —

9
14,5

— 62
100,0

53 - 59 223
26,5

321
38,3

84
10,0

23
2,7

187
22,3

2
0,2

840
100,0

60 - 63 325
36,4

272
30,3

106
11,8

37
4,1

146
16,2

11
1,2

897
100,0

64-67 424
40,8

252
24,2

97
9,3

110
10,5

126
12.0

34
3,2

1043
100,00

68 - 70 410
41,6

213
21,6

81
8,2

111
11,3

127
12,9

43
4,4

985
100,0

71 -73 732
44,9

311
19.1

170
10,4

182
11,1

151
9,3

84
5,2

1630
100,0

74 - 76 1224
47,3

436
16,9

286
11,1

175
10,6

185
7,2

178
6,9

2584
100,0

77 - 79 970
44,6

354
16,3

304
14,0

205
9,4

155
7,1

188
8,6

2176
100,0

80 - 82 563
47,6

151
12,8

139
11,8

147
12,4

83
7,0

99
8,4

1182
100,0

83 - 85 275
38,7

111
15,6

140
19,7

85
11,9

26
3,6

75
10,5

712
100,0

86 - 89 410
43,1

129
13,5

155
16,3

99
10,4

43
4,5

116
12,2

952
100,0

Totais 5582
42,6

2600
19,9

1564
11,9

1275
9,70

1239
9,5

830
6,4

13090
100,0

* Os números referentes às segundas linhas de cada período sào porcentagens.

ordern: Cabot 'os mais quaisquer outros, exceto Pretos Velhos e Orixás, 
que constituent categorías específicas; Pretos Velhos mais quaisquer 
outros, exceto Caboclos, pelo mesmo motivo; Orixás mais outros exce- 

to Caboclos, para os quais se consti tuiu categoria específica, e Pretos 
Velhos, já incluidos em categorías anteriores; Caboclos e Pretos Velhos 
simultaneamente; Santos mais outros, com excezào dos Caboclos, Pretos 
Velhos e Orixás, já também incluidos; finalmente, Caboclos mais Orixás.

Os dados demonstram que ñas décadas de 30 e 40 predominavam 
os nomes dos Pretos Velhos, homenagem da Umbanda nascente, muito 
próxima à cultura afro-brasileira, aos negros escravizados que déla foram 
portadores. Curiosa porém significativamente, nào aparecen! nestas déca
das iniciáis os Orixás: a adozäo de seus nomes os identificaría e os expo- 
ria mais facilmente à repressào; por outro lado, a adozào de nomes de 
Pretos Velhos nào reveladores de suas origens, corno, por exemplo, Pai 
Jacó, facilmente os faria confundir-se, conforme procuravano, com os 
centros espiritas. Na década de 50, comecaram a perder terreno nào só 
para os Caboclos, já ocupando o segundo lugar desde o inicio, mas mesmo 
para os Santos e Orixás, que tinham significativamente aumentado seus 
porcentuais. É como se, ueste momento inicial, quando ainda comeza- 
vam a despontar as federacòes, houvesse urna indefinizäo quanto aos 
rumos a percorrer.

E somente a partir da década de 60 que a tendencia majoritária 
dos Caboclos comeza a firmar-se claramente, embora nunca chegasse a 
ser absoluta, alcanzando um patamar máximo de 47,6% em inicios da 
década de 80. Acompanhando a ascensáo destes, em sentido inverso, 
vein os Pretos Velhos tendo seu contingente gradativamente diminuido, 
até atingir seu mínimo justamente no período 1980-82. Ao longo dos 
anos restantes daquela década diminuiti um pouco a distancia entre as 
categorías, porém sem alterares substanciáis. Nos anos mais recentes, 
os Pretos Velhos só conseguiram ao menos inanter-se relativamente está- 
veis, com o índice aproximado de 10%, quando em companhia dos pró- 
piios Caboclos. Foi justamente nesses anos que os Orixás conseguirán! 
alzar-se à segunda posizáo, com um total isolado entre os 15 e 20% e um 
total conjunto igual ou próximo aos 30% quando se consideran! as cate
gorías de Orixás e Orixás mais Caboclos.

A leitura do quadro revela que o predominio dos- Pretos Velhos 
nos períodos iniciáis foi comprometido pelo movimento federativo que. 
a partir dos congressos de 1961, privilegiaran! a figura do Caboclo, como 
símbolo da brasilidade pretendida pela Umbanda. É freqüente a reve- 
lacào de pais-de-santo de que incluíram o nome do Caboclo entre os 
guias da casa, para fins de registro, por sugestáo das federazóes. 
Principalmente quando o nome a ser atribuido seria o de um guia '‘sus-
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peito” como o de um Baiano, de um Cigano ou de um Zé Pilintra. Foi 
desta maneira que, estimulados pelas federaróes, os Caboclos al^aram- 
se desde entäo ao posto de guia ampiamente predominante, sobretudo 
se considerarmos a soma de todas as categorías em que aparece: 68,4% 
no seu período mais favorável (1980-82) e 58,7% na mèdia (totais). Mais 
recentemente, a partir de fins da década de 70 e durante a década de 
80, concomitantemente o declínio dos Pretos Velhos e ao crescimento 
do Candomblé, os orixás atingiram o segundo posto. Näo sào mais aque
les, mas sim estes os guias reveladores do apego dos terreiros aos valo
res de sua heran^a negra.

A análise das autodesigna^óes nos revela terem os terreiros inicial
mente ocultado sua identidade ao se fazerem passar por centros espiri
tas, ñas décadas de 30 e 40. Ao se assumirem, apresentaram-se como 
Tendas de Umbanda, designado que permaneceu sempre majoritária. 
Contudo, em anos mais recentes, as tendas passaram a ceder espado para 
os Templos ou Igrejas. O quadro atual nos revela sua divisäo diante de 
duas tendencias: a afirma^ào de sua especificidade identificadora e os 
apelos legitimadores da assundo de um caráter claramente religioso, 
porém genérico. Por outro lado, a análise das denomina^óes nos reve
la urna outra divisäo: entre a manutengo das raízes afro-brasileiras, repre
sentada inicialmente pelo predominio dos Pretos Velhos e mais recen
temente pela emergencia dos Orixás, e a afirma^áo do seu caráter nacio
nal, mediante o culto aos Caboclos.

A identidade da Umbanda nào se afirma, pois, de forma unívoca, 
mas duplamente dividida: de um lado, entre as necessidades de sua afir
mado enquanto culto específico e as pressóes homogeneizadoras das 
demandas por legitimado; de outro, entre os apelos diferenciadores do 
cultivo ás raízes e a adesäo integradora à ideologia nacionalista. Näo se 
trata de identidade definida, mas em processo de constru^áo, em que ele
mentos culturáis de diversas origens sincretizam-se e, em fundo das neces
sidades do momento, derivadas das trocas com a sociedade global, pre
valecen! ou sào deixados na obscuridade. Nào obstante algumas tenden
cias mais claramente perceptíveis e recorrentes, a identidade umbandis
ta faz-se e refaz-se em fundo das demandas de diferenciado e legitima
do’ aoresentando-se de forma eminentemente dinámica e compòsita.
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Um dado que salta à vista, no que se refere à condilo s< cial dos 
“chefes de terreiro”, é o predominio feminino. Nada menos do que 67 
deles, ou 79,7% dos 84 amostrados, sào mulheres. Oscilando entre os 
trinta e os 77 anos de idade, sào predominantemente casadas: 41 délas, 
ou 61,2% do respectivo total. Os dezessete homens sào um pouco mais 
jovens, tendo entre 22 dois e 67 anos, também casados em sua maioria: 
70,5% do total masculino. O Quadro 5 demonstra com maiores detalhes 
as diferen^as entre pais e màes-de-santo, quanto às variàveis idade e esta
do conjugal.

Pela lettura do Quadro 5 fica clara urna distinto entre homens e 
mulheres no que se refere às faixas etárias. Enquanto estas se concentram 
nas faixas Intermediarias, apesar da existencia de um número ainda razoá- 
vel de idosas, aqueles tendem a distribuir-se de maneira mais igualitaria 
pelas quatto faixas. Em números relativos, isto significa haver um contin
gente maior de pais-de-santos mais jovens e mais idosos (ambos com seis 
individuos ou 35,2% de seu total) do que màes-de-santo nestas mesmas 
condeces (respectivamente oito ou 11,9% e quinze ou 22,4% do seu total).

Quanto ao estado conjugal e em confirmado à maior juventude 
dos pais-de-santo, há um número razoável de solteiros (quatto ou 23,5%), 
enquanto as solteiras sào clara exce^áo (duas ou 3,0%). Em contrapar
tida, há um número maior de viúvas mais idosas (doze ou 17,9%) fren
te ao único viúvo e idoso (5,8%).
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Quadro 5
Sexo, Faixa Etària e Situacào Conjugal* de Pais-de-santo

* A situalo conjugal considerada é a de fato, nào a legai.

Nào obstante a desigualdade numérica entre homens e mulheres 
que dificulta a comparalo, hà urna nítida diferen^a entre eles no que 
se refere à idade, estas predominantemente se situando nas faixas inter- 
mediárias e aqueles tendendo a ser ou mais jovens ou mais idosos do 
que as mulheres. No que se refere ao estado conjugal, tanto urnas quan
to os outros sào predominantemente casados, apesar do maior nùmero 

de solteiros e de viùvas.
Podemos concluir que, genericamente, pais e màes-de-santo ten- 

dem a ser adultos ainda jovens, de meia-idade e mesmo idosos, casados 
ou com experiencia conjugal, enquanto separados ou viúvos. A porcen- 
tagem muito pequeña de solteiros (e, inversamente, muito grande de 
casados) configura-se plenamente quando a comparamos com a da popu
lado total: se nesta temos 38,5% de solteiros para 61,5% de casados, na 
nossa amostra temos respectivamente 7,1 % para 92,9%*. Suas atividades 
parecem nào ser compativeis com jovens e solteiros, sobretodo no caso 
das mulheres. As restribes colocadas por algumas federacòes aos soltei
ros, impedindo-lhes de chefiar terreiros, na pràtica tendem a vigorar 

apenas em rela^ào a estas.
Quanto ao locai de nascimento, da maioria dos 74 pais-de-santo 

que a eie se referirán!, 42 (50,0%) sào da Grande Sào Paulo mesmo, divi- 
dindo-se de forma quase igualitaria entre a Capital (23) e outros muni
cipios (19). Uà também 21 nordestinos, ou 25,0%, dos quais sete baia-

I. O dado mais reccme que obliveinos relativo à Regiào Metropolitana de Sào Paulo foi de 1980. Fonte: 
Indicadores Sociais para Áreas Urbanas - 1BGE, 1982. 

nos e quatro pernambucanos. De outros Estados, apenas nove ou 10,7%, 
havendo também dois estrangeiros (2,3%), urna alema e um portugués. 
Apesar da predominancia paulista, nào ha predominància de pessoas 
nascidas na Grande Sào Paulo: 51 deles (60,7%) sào, de alguma forma, 
migrantes. Isto significa que, quanto a esta variável, nào se assemelham 
eles à populaQào metropolitana: nesta havia, em 1980, apenas 18,7% de 
nào naturais dos municipios que a integravam2. Nào há como distinguir 
um padrào peculiar do local de origem em fungáo das variáveis sexo, 
idade ou estado conjugal.

O mesmo ocorre no que se refere ao nivel de instrucào. Apesar 
do maior contingente feminino dentre os que tém nivel superior - trés 
mulheres para apenas um homem - em termos relativos a diferen^a se 
dilui, em virtude da discrepancia numérica entre os dois grupos de sexo. 
No total de ambos, performam apenas 5,0% dos oitentá que informa
ran! seu nivel de instrucào. Apenas doze, ou 15,0%, tém nivel secunda
rio, nove com segundo ciclo completo, um incompleto e dois sem infor- 
macào quanto a isto. A grande maioria dos pais e mäes-de-santo, 54 ou 
67,5% deles, tém nivel primàrio, dez com primeiro ciclo completo, 31 
incompleto e treze sem informalo. Hà também dez (12,5%) analfabe
tos ou semi-analfabetos, sem escolarizacào. Quanto ao nivel de instru
ía©, nào há diferenca significativa entre estes e a populacào total da 
àrea metropolitana, que apresentava, em 1980,3,0% formados em curso 
superior, 13,8% formados em curso mèdio, 65,7% com curso primario 
e 17,5% analfabetos3.

E quanto à ocupacào que as duas categorías claramente se distin
guen!. Enquanto 36 das 67 máes-de-santo (ou 53,7%) sào inativas, apo
sentadas ou donas de casa sem traballio remunerado, entre os dezessete 
pais-de-santo apenas trés (ou 17,6%) sào aposentados. Além disso, cinco 
délas (7,5%) declararan! ter a “Umbanda” ou a “religiào” como profis- 
sáo, inexistindo este caso entre eles.

Dentre os ativos, nove deles, ou 64,3%, sào comerciantes, dos quais 
um dono de bar e restaurante, dois donos de loja de artigos de Umbanda, 
um vendedor ambulante, um representante comercial, um proprietàrio 
de firma de consertos de aparelhos eletrònicos e um negociante de arte- 
sanato. Apenas sete délas, ou 22,5%, também o sào, dentre as quais urna 
dona de pequeño bar, urna dona de loja de artigos de Umbanda, urna

2. Idem à nota anterior.
3. Idem, ibidem.
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D„„. Lucia. n^amo da Tenda de Umbanda Cabodo Guar,eì, comanda sua g.m.

dona de cozinha industrial, urna representante de produtos químicos, 
urna pintora em gesso e urna dona de loja de roupas.

Há seis (42,8%) trabalhadores manuais entre os pais-de-santo ativos 
(entre os quais dois motoristas, um mecánico de automóveis, um cabelei- 
reiro e um padeiro) e doze (38,7%) entre as mäes-de-santo na mesma con
dilo (tres costureiras, duas faxineiras, duas cabeleireiras, duas auxiliares 
de enfermagem, urna passadeira, urna agricultora e urna overloquista).

Sao poneos os trabalhadores nao manuais: um professor secunda
rio, um que afirmou trabalhar na “área de seguranza”, urna professerà 
sem especifica^áo e urna contadora. Há aínda urna estudante de pós- 
gradua^áo, cursando Psicopedagogia.

Somando-se as inativas às que tém a Umbanda como única ocupa- 
cáo extradoméstica, temos 41 máes-de-santo, ou 65,0% délas. Sao apo
sentadas ou donas de casa dependentes de seus maridos que predomi
nantemente assumem esta condilo. Situalo bastante distanciada da 
dos pais-de-santo, dos quais apenas tres (15,0%) sáo aposentados, como 
vimos. Exercendo suas atividades profissionais, tém eles na Umbanda 
urna “segunda jornada”. Esta dedicado feminina exclusiva à Umbanda 
faz com que el as também a assumam preferencialmente como fonte de 
renda: dezenove délas, ou 28,3%, admitiram cobrar pelas consultas, con
tra apenas tres (17,6%) deles.

No que se refere à formado religiosa de origem, como era de espe
rar, 47 dos 76 pais-de-santo que se referiram à religiäo da familia, ou 
62,0% deles, nasceram no Catolicismo. Vém a seguir os de familias kar- 
decistas: oí to (10,5%). Merecem men^áo ainda os provenientes de fami
lias a um só tempo católicas e kardecistas e os provenientes de familias 
já umbandistas, cada um dos quais com seis deles, ou 7,9%.

Somando-se todos aqueles que tém formando católica, isolada ou 
concomitantemente com outras experiencias religiosas, temos nada 
menos do que 53 pais-de-santo, ou 69,7%. Usándose o mesmo procedi
mento para os que tém formado kardecista, encontramos dezesseis deles 
ou 21,0%. Esta tao predominante influéncia católica, aferida através de 
critérios quantitativos, pode ser atenuada se atentarmos para o fato de 
que boa parte dos católicos o sào apenas nominal ou formalmente 
enquanto a influéncia kardecista tende a ser muito mais efetiva.

De qualquer forma, dezesseis dos 47 pais-de-santo que tiveram for- 
macao inicial católica, isolada ou associada a outra, passaram pelo 
Kardecismo antes de se tornarem umbandistas. Isto eleva para 32 c total 
dos que tiveram influéncia kardecista, ou seja, nada menos do que 42 1 %
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tado".

deles. A influencia do Kardecismo, portanto, é bem maior e significati
va do que os dados iniciáis permitiam supor.

A iniciado na Umbanda come?ou muito cedo: dentre os 71 que 
forneceram estes dados, onze máes-de-santo iniciaram-se até os treze 
anos de idade, ou seja, 20,0% do total de 55. Quanto aos dezesseis pais- 
de-santo, seis deles (37,5%) também. Vimos que estes tendem a ser rela
tivamente mais novos que aquetas, em razäo mesmo de havetem se ini
ciado mais cedo, revela-nos este dado. As màes-de-santo, em sua maio
ria, iniciaram-se, contado, ainda adolescentes ou adultas muito jovens: 
31 délas (56,4%) entre os catorze e os 23 anos. Já apenas quatro (25,0%) 
dos pais-de-santo iniciaram-se nesta faixa etária.

A partir de entào, ñas faixas etárias mais elevadas, poucas délas se 
iniciaram: oito (14,6%) entre os 24 e 33 anos, tres (5,4%) entre os 34 e 
os 43 e apenas duas após os 44 (3,6%). Entre eles, ao contrario, há um 
ligeiro descimentó na faixa de iniciado entre os 24 e 33 - cinco deles 
ou 31,2% - para entào dar-se urna abrupta queda: apenas um (6,2%) na 
faixa entre os 34 e 43 e nenhum mais após eia.

Na maioria dos casos foram doen^as do pròprio informante ou de 
sens familiares que os conduziram aos terreiros. Foram levados pelos 
pais quando crianzas - dai o elevado número de conversóes de criancas 
e adolescentes - ou foram levar sens filhos, esposos e pais para se trata- 
rem de doen^as as mais variadas, a mais freqüente délas doenca mental. 
Nada menos do que 51 dos 84 pais-de-santo, ou 60,7%, estáo ueste caso. 
Nào conseguindo cura através dos tratamentos médicos a que se subme- 
teram, foram tratados nos terreiros. A cura veio sempre através do “desen- 
volvimento da mediunidade” e da “pràtica da caridade”, pois tratava-se 
lealmente de “problema espiritual” e nào de saúde tísica ou mental.

Algumas vezes nào é a doenca, mas outros dramas pessoais como o 
desemprego, a separado conjugal, daros materials, morte de pessoas 
queridas etc., que atuaram na mesma diremo, o que ocorreu em ao menos 
dez casos (11,9%). Nos restantes 21 casos (25,0%), temos pessoas que já 
nasceram no universo da Umbanda, ou nele foram intröduzidos por paren- 
tes e amigos, sem a ocorréncia de nada excepcional: gostaram e íicaram.

A aceitado da mediunidade nào foi tranquila para grande parte 
dos entrevistados. Costumarli dizer que só se adere à Umbanda “pela dor 
ou pelo amor”, isto é, premidos pelo sofrimento da doenca, da desgra
na, ou atraídos pelo desejo de ajudar o próximo. Na maioria das vezes 
ressalvam: eu vim pela dor”. Alguns depoimentos ilustram a experien
cia da aceitado da mediunidade e da chefia dos terreiros:
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Antes de ser umbandista, freqüentava a Igreja Católica. A iniciafào se deu por 
doen^a. Sentia muitos síntomas, dor no peito, formigamento nas màos, braco esquer- 
do principalmente. Eu procurava médicos, Hospital das Clínicas e ningucm encontra- 
va solufào [...] Urna pessoa que era do Centro Espirita, eia me esclarecen que o que 
estava acontecendo comigo era problema espiritual [...] No dia em que fui ao H. C. 
fazer o exame, que eu estava já em desespero, marquei um cateterismo que era a única 
esperanza de que se encontrasse a explicado do que estava acontecendo comigo. O 
aparelho quebrou na hora em que ia entrar, foi quando eu retornei [ao Centro Espirita], 
falei com o Baiano [espirito, tipo de “guia" da Umbanda] e ele me esclarecen que 
tinha que prestar caridade aqui na terra. Foi entào que eu assumi, comecei a frequen
tar (I 28-CM).

Entào eu passei a freqüentar diretamente devido a urna doen^a que meu fillio 
tinha, que obrigou eu a procurar. Eujá tinha freqüentado mesa branca [Kardecismo], 
isto devido à perturbado que eu tinha [...] Nào era doenfa de médico [...] Eu quase 
morri em pensar urna solufào pela Umbanda, mas o menino estava se sentindo bem, 
muito bem e eu nào podia me afastar. E foi bom para mim também, porque eu também 
vivia perturbada [...] E eu fìquei assim, voti num, von no outro e quando foi um dia, cis- 
mei e abri urna tenda (I 24-CI).

Eu tinha urna indùstria aqui, tudo isso aqui era urna indùstria [...] Na Umbanda 
nós temos urna missào e eles [os “guias”] sempre pede pra tornar conta, olhar, e eu nào 
quería porque eu, além de tudo, son dan^arino.Já estive na Alemanha, na Franca, Estados 
Unidos, Japào, Portugal etc. [...] E eles entào avisando eu pra tornar conta. E o que eles 
fez? Eu perdi um filho, pegou fogo em toda minha fábrica de bola de Natal. Tudo isso 
ai. Entào eu disse: se a minha missào é essa, eu vou seguir (I 11-CM).

Através destes depoimentos podemos perceber como a doen^a, 
o fato excepcional significativo (o aparelho de cateterismo que que
brou) ou urna desgrana pessoal sào interpretados, de acordo com os 
códigos espiritas, como um sinai ou advertència, mais branda ou mais 
severa, de que os guias querem incorporar-se para ambos praticarem 
a caridade e assim evoluírem espiritualmente. Isto é visto por eles como 
sua missào, da qual nào podem escapar senào mediante graves riscos. 
Mesmo assim, os chamados resistem, cépticos ou apegados à vida mate
rial. Urna informante disse à màe-de-santo que a queria iniciar como 
médium:

Eu me sinto bem aqui, sou grata, me sinto em paz. No que eu puder ajudar vocés 
a levantar isso, a levar pra frente isso, voces podem contar comigo, dentro das minhas 
condicóes. Mas vestir roupa branca eu nào quero (I 29-CM).

Vencidas.suas resistencias, dona Ana contegni a incorporar. Mas, 
por ser médium inconsciente, apenas se sentia adormecer e, de inicio, 
näo acreditou em suas capacidades mediúnicas. Muito relutantemente, 
aceden em atender urna sen hora gravemente enferma:

No dia seguirne eu soube que os médicos, quando foram examinar a dona Júlia, 
disseram: “Tem um milagre aqui. A Senhora nào tem absolutamente nada”. E tinham 
feito até a biópsia na mulher. Foi feito, constatoti o cáncer e os médicos nào tinha nem 
dado garantía [...] Essa foi a decisiva na minha vida, que eu falei: “Entào tem alguma 
coisa, por que me negar?” {Idem).

As vezes a resistencia se dá pelo apego às coisas materials, ou pelo 
comodismo que a situacào econòmica estável provoca:

A abertura deste terreiro se deu por motivo de doen^a de meu marido e minha 
[...] Filha, eu resisti por 24 anos em abrir esta casa. Eu pensava: se tenho urna lojinha de 
roupas e meu marido possili quatro casas alugadas, nào tenho motivo para abrir um cen
tro. Diante desta minha atitude, sabe o que acontecen? Apodreceu urn rim, hoje eu só 
tenho uni rim. Ai o orixá montou na minha cabeca e disse para eu abrir a casa, pois 
minha saúde dependía da caridade (112-CM).

Há, portanto, um certo caráter de imposigáo por parte dos guias, 
no chamamento à missào, a que os pais-de-santo se resignam, sem dei- 
xar, porém, de afirmá-la:

Segundo o chefe de terreiro, a vida de ml"^^c^eceU. Nào foi por minha 
aceitassc o umbandismo, eia melhorana, como Ooiseu nunca tinha aceitado
vontade; praticamente eu fui presionada, mduzida a isto, p 
a Umbanda, o Espiritismo (I 23-CM).

Vencidas as resistencias e assumidas as missóes que Ihes foram pre
destinadas, surgiram os novos pais e màes-de-santo. Embota icsignados 
com seus oficios, consideran! suas vidas sacrificadas, soft idas.

é sofrid- O1° S0z’n*la aclu’>com Deus, e cumpro minha missào direitinho. Agora, te falo: 
Para v m-'’ & ni’ssao é sofrida, porque eles [os “guias”] experimenta tudo o que é lado 

C* 9'ial é sua paciencia, para ver se voce tem fé em Deus (I 31-CI).

Sào vários os transtornos por que passarti os pais-de-santo ao assu-
1 111 sua condilo. Depoimentos permitem avaliá-los:

m_n ciuarto, no quarto de minhas filhas,Vinham mais de cem pessoas e ficavam no comecei a me sentir mal [...]
banheiro, no banheiro pequeño, na sala, entone t. nascasas. Entào a minha

lnham me buscar para ir a hospitals, vinham me u Iuaiidade. E eu comecei a ficar 
V1áa conie^ou a se tornar assim urna vida só pai a a es 
doente, cansada, live estafa (1 29-CM).

muito da gente [•••! Horarios,[Avidade màe-de-santo] ésoírida poique < la $ qUe levantar seis horas
coisas que nós devemos fazer, que nào devemos ■ horas da manhá [...] Se eu
da manhá pra fazer urna oracào, eu tenho que evan <
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"Mae" Ziula exibe orgiilhosanienie suas gcmeas recém-nascidas, diame do aitai do seu Tempio de Umbanda 
Ogum de Ronda e Cigana Rosa.

tiver que ir mima cachoeira, nào importa se eu lenito tempo ou se eu nào lenito [...]
Exige muito da gente, tempo, paciencia, amor. Voce està dormindo na sua canta, de 

cfUéni b lte na SUa PO1 la P1 CCÌSando de vocé- Por isso que eu acho que é sofri-

Os transtornos, por vezes, estendem-se inclusive à vida familiar. 
Duas màes-de-santo, ao assumirem-se corno tal, relataram ter que optar 
entre a Umbanda e stias familias:

A paitii dai deixei juventude, deixei ludo de lado e depois acabei casando e o 
casamento nao den certo exatamente por causa da religiào, a ponto de metí marido 
íalai. Ou eu ou o terren o”. Eu optei. Embora nào tinha nada contra a pessoa dele, mas 
eie me conheceu dentro do terreno, entào eu achei que nào era justo... (1 30-CM).

Até tres anos atrás o meu pai me machucón muito, Calava muita coisa, nào admi
tía de maneira nenhuma que eu pertencesse ao espiritismo, né!? Porque ele acreditara 
no fini do mundo e ele diz.ia que eu era unta pessoa escolhida por Deus. Que eu jamais 
poderia sair da religiào (1 64-CI).

Outra fonte de insatisfagáo no desempenho do papel é a ingrati- 
cläo de muitos dos que se valeram do seu auxilio. Afirma a mesma máe- 
de-santo:

E tuna mi.ssào dura também, porque às vezes vocé faz prás pessoas, voce ajuda, 
'Occ ampara e depois alé acontece da pessoa passar peno de voce na mesma calcada, 
ai>avessa pro outro lado (Idem).

Mas, mesmo assim, há gratificado:

E muito gostoso, é muito gratificante vocé saber que voce dà apoio, nào eu, as 
*- midades, eu sou mero instrumento. É que as pessoas às vezes vém com problema, vém 
C esesperada; ai voce escuta, a entidade escuta, dá conselho, orienta. Passa uns dias, a 
pessoa volta, melhorou. É gratificante ver o que vocé pode fazer pro ser humano (Idem).

A manutengäo dos terreiros, o trato cotidiano com filhos-de-santo 
e clientes sào atividades absorventes que consomem o tempo e a ener
gía de pais e màes-de-santo. Mesmo quando as giras sào menos freqüen- 
tcSj há o stendimento individual aos clientes fora délas, as chamadas con-
Sultas, a feitura dos “trabalhos” (oferendas aos orixás) dentro e fora dos 

ci'eiros, idas a praias, matas, cemitérios e cachoeiias, organizado de 
testas. Nào é por acaso que aproximadamente dois tercos das màes-de- 
santo tém o terreiro como única atividade extradoméstica. Os pais-de- 
santo, que, em sua grande maioria, exercem urna atividade piofissional, 
tém na Umbanda urna sobrecarga, a menos que dividam com suas maes-
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pequeñas” as responsabilidades de direfäo dos terreiros, o que aconte
ce com alguns deles. Näo obstante o caráter absorvente de suas ativida- 
des, alguns poneos afirmam conseguir separar suas vidas particulares da 
vida religiosa e preservar seu tempo pessoal:

Eu näo sou fanática da espiritualidade. Eu fui envolvida por meio de minha filha 
e sou só urna seguidora da religiäo espirita, mas eu tenho minha vida à parte (I 29-CM).

10
... SEUS TERREAROS ...

A partir da caracterizado geral dos bairros em que se situam os ter
reiros, da situado socioeconómica dos pais-de-santo (e também dos 
médiuns e da clientela, quando possível) e na tentativa de analisá-los mais 
apropriadamente, resolvemos divididos em tres tipos: os de Classe Mèdia 
(CM), os de Classes Inferiores (Cl) e os de Periferia (P). Trata-se de um 
critèrio ambivalente, pois nos utilizamos tanto de indicadores sociais 
quanto espaciáis, na sua formulad0 • Passemos a definidos, antes de entrar 
em outras considerares teórico-metodológicas sobre a tipologia.

Terreiros de CM sào considerados aqueles situados em bairros e 
regióes comerciáis e residenciáis da cidade, centráis ou nào, plenamente 
próvidos de servidos públicos, com imóveis de padrào mèdio ou elevado 
em termos de tamanho, acabamento e aspecto. Seus pais-de-santo (ou 
aqueles de quem dependem) tendem a ser pessoas de razoável podei aqui- 
sitivo, comerciantes ou proftssionais relativamente bem remunerados, 

estes últimos normalmente com nivel mèdio ou supeiiot de insti ud°- 
Embora atendam a urna clientela pobre e carente, há sempre um nucleo 
de médiuns e clientes melhor situados economicamente que os mantem.

Terreiros de CI sào aqueles localizados em bairros mais populares 
e pobres, normalmente distanciados do Centro, mas ainda bem servidos 
em termos de transporte, saneamento e estrutura urbana em geral. 
lendem a apresentar urna certa mescla de imóveis, mais amigos e novos, 

matores e menores, incluindo às vezes autoconstru£pes. Seus pats-de-
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Fachada do Templo Espiritualista de Umbanda Sào Benedito, sede da l nido d< Tenda* dt 

Candomblé do Brasil, presidida por Jamil Rachid.

santo, médiums e clientes tenclem a ser trabalhadores manuais ativos ou 
inativos, de baixa renda e nivel de instrugào, que às vezes só com mili
tas dificuldades conseguenti mantè-los.

Distanciados do Centro ou dos bairros mais centráis, os terreiros de 
P encontram-se localizados em regióes com precarios servidos públicos, 
alguns mesmo inexistentes, tais como iluminacáo, agua encanada, arma
mento e pavimentado. As casas sào precarias, improvisados barracos e 
construcóes de alvenaria sem reboque e acabamento, ao lado de outras 
melhores mas ainda muito pobres. Favelas e cortijos estáo ai incluidos, 
mesmo que localizados em bairros mais centráis ou em algum bolsao pobre 
dentro de bairro melhor equipado, de classe mèdia. Neles conviven! pais- 
de-santo, médiuns e clientes paupérrimos, sobrevivendo de expedientes 
e seni situacào profissionai definida, ao lado de outros apenas pobres.

Pela caracterizado pode-se perceber que o critèrio espacial e o 
socioeconómico nem sempre se superpóem. Assim como há favelas e 
cortijos em guetos dentro de bairros centráis, há também terreiros de 
CM em bairros distanciados, porém de padráo urbanístico e social mais 
elevado. Por outro lado, o critèrio é ambiguo também do ponto de vista 
teórico, pois embora envolva o conceito de classe social, opera como um 
sistema de estratificado: em um nivel superior, terreiros de classe mèdia 
e mèdia alta; em um nivel intermediàrio, terreiros de classe mèdia infe
rior e proletària; em um nivel inferior, setores marginalmente dispostos 
em relado à estrutura ocupacional. Por estas razòes preferimos consi
derar o esquema como tipico-ideal e nào empirico ou estritamente clas
sificatòrio. Será apenas um instrumento para clarificar, do nosso ponto 
úe vista, o universo pesquisado.

De acordo com o critèrio adotado, dos 87 terreiros amostrados, 29 
(33’3%) sào de CM, 38 (43,7%) de CI e vinte (23,0%) de P. Chama a 

acáo desde logo o elevado contingente de terreiros de CM, um ter^o 
( ° total. Este número flagrantemente maior que o correspondente da 
populacáo total indica que as classes medias nào foram importantes ape
nas na genese da Umbanda, conforme salientaram alguns autores1, mas 
c°ntinuam a sé-lo. Por outro lado, esta importancia, que pode ser detec- 
,a(la nào apenas em nivel quantitativo mas também qualitativo, nào pode 
Oscurecer o fato de que dois tercos dos terreiros, inquestionável maio- 
na’ s*o terreiros de quase margináis e subalternos, o que vem corrobo- 
Var tese mais recente que entende a Umbanda como urna reinterpreta- 

a partir da margem, das vigencias culturáis-.

'■ Roger Basitele (1971); Renato Ortiz ( 1991 ) e especialmente Diana Brown (197/).
-• Fernando G. Brnmana e Elda G. Martinez (1991).

>
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Passemos a exemplificar agora os tres tipos de terreiro. Trata-se de 
casos empíricos bem próximos aos tipos ideáis considerados.

» »

TERREIRO DE CM
TEMPLO ESPIRITUALISTA DE UMBANDA SAO BENEDITO 

RUA ALVES GUIMARAES, 940, PINHEIROS, SP

Espremido entre grandes prédios de apartamentos, o Templo pare
ce menor do que realmente é. Situado em bairro central de Sào Paulo, 
ñas imedia^fies do Sumaré e próximo à avenida Paulo VI, é também sede 
da Uteucesp de Jamil Rachid, acima mencionado. Prédio rústico espe
cialmente construido para sens fins religiosos, tem o aspecto convencio
nal das cápelas cristas, com sua pequeña torre central servindo de abri
go para um icone.

Dentro, um saldo capaz de acomodar cerca de cem assistentes, sob 
o olhar vigilante de Sao Jorge-Ogum logo à entrada, e o espado reser
vado para as giras, bem à frente do congá com sua parafernália de san
tos, orixás e “guias”. Nele realizam-se rimáis de Umbanda e de Candomblé, 
estes mais raros do que aqueles e também de urna forma branqueada do 
mesmo, sem pés descalzos, vestimentas tradicionais e sacrificios animáis. 
Como terreiro, está sempre aberto para o stendimento de clientes que 
o procuram mesmo durante as manhàs e as tardes, para consultas e “pas
ses” com os médiuns de plantào. Como federando, lá funciona a secre
taria da mesma e lá ocorrem as reunifies de domingo de manhá com os 
pais-de-santos filiados.

TERREIRO DE Cl
TEMPLO DE UMBANDA OCUM DE RONDA E CIGANA ROSA

RUA TOMÁS FRANCISCO PIRES, 47, PARQUE SAO RAFAEL, SAO PAULO, SP

O Parque Sao Rafael dista urna hora e quinze minutos de finibus 
da estacào Belém do Metro. Ao longo dos 31 quilómetros da avenida 
Sapopemba, que dá acesso ao bairro, há boa infra-estrutura urbana e 
comercial, mas ele mesmo é pobre e residencial. A rúa em que o terrei- 
ro se localiza é asfaltada, com maioria de casas de alvenaria com acaba-
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Velilo-

mento. Pequeño bar e empòrio sào as únicas instalacòes comerciáis ñas 
reclondezas.

A casa de dona Ziula é um pequeño e simples sobrado, com sua 
parte frontal inferior demolida e aguardando reforma. A residencia fica 
na parte superior, a que se tem acesso por escada externa de madeira, 
bem íngreme e precaria. Nela se acomodara a màe-de-santo, seu mari
do e tres filhos pequeños, em sala, quarto, cozinha e banheiro.

O terreiro fica aos fundos, na parte tèrrea, consistindo de urna 
cobertura de telha de amianto apoiada nos tres muros divisorios, com a 
entrada completamente aberta, dando para um pequeño pàtio entre ele 
e a casa. Ao fundo, o altar permanente com seus guias e santos caracte
rísticos, diante do qual se abre o pequeño espaco reservado às giras, sepa
rado do local da assisténcia, onde se situam quatro bancos rústicos, por 
um parapeito de madeira. A direita do altar, os atabaques; à esquerda, 
na parede lateral, um quadro do Sagrado Coracào de Jesus. Chào de 
cimento rùstico, telo enfeitado com bandeirolas coloridas.

Dona Ziula tinha 31 anos por ocasiào da pesquisa, é dona de casa 
e sen marido é “chele de pàtio”, encarregado do depòsito em que “eie 
comanda”. É o presidente do terreiro e o principal tocador de ataba
que. As giras sào animadas, com a presenta de cerca de vinte pessoas 
na assisténcia e dez médiuns, principalmente mulheres. Ha, também, 
criancas presentes, que cantam os pontos e se divertem com as estripu- 
lias das “Crianzas”, Mannheims, Baianos e Pombas Giras. O ambiente 
das giras é festivo,’exce to no momento das rezas e incorporando dos ori
xás mais “sérios”.

Terreiro de p

TEMPLO ESPIRITUAL DE UMBANDA PAI VELHO 
RUA CENOBITAS, 33, VILA CONSTANCIA, SANTO AMARO, SP

A avenida mais próxima que liga o bairro à cidade, e por onde pas
sane os onibus para o Centro, metrò e regido de Santo Amaro, é a Yervant 
Kissajikian, a mais movimentada na área, ao longo da qual se situam regióes 
comerciáis e residenciáis de n ¡veis variados. Embora relativamente próxi
ma a eia, a rúa onde se situa o terreiro é urna viela íngreme, com esgoto 
correndo a céri aberto e sem pavimentando, com apenas alguns seixos pos- 
sibilitando a passagem de raros automóveis. As criancas brincam na rúa.

I
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A casa de dona Nega, como é conhecida a màe-de-santo, é um cor
rilo com um total de cerca de dez pequeños e rústicos cómodos, onde 
moram também seus filhos, netos e bisnetos. O espado reservado ao ter
remo é urn deles, com aproximadamente trés metros por trés: congá ao 
centro na parede de fundo, dois atabaques à esquerda e o teto forrado 
de bandeirolas coloridas. Ñas paredes, as imagens e quadros de sem
pre, com a curiosidade da presenta do padre Cicero e do papa Joào

Paulo IL
A gira assistida reuniu menos de dez assistentes, unicamente paren- 

tes e vizinhos, em que nove médiuns incorporaram Pretos Velhos, Caboclos 
e Baianos, além de um Exu tresmalhado, logo expulso.

Dona Nega tem 61 anos, é viúva e analfabeta. Vive do pouco que 
consegue cobrar pelas consultas dadas a seus pobres clientes e da renda 
do pequeño bar que improvisou na frente de sua casa. Quando chega 
um fregués eventual, é chamada pelos netos para atendé-lo.

Na maioria dos casos, os terreiros fazem parte do espaco domésti
co, funcionando ñas dependéncias da casa: na sala, em um quarto, na 
cozinha, no quintal e até na área de servico. Em outros, um espado espe
cial Ihe é reservado, nào tendo outra fun^ào que a ocorréncia das giras. 
Normalmente, após alguns anos de funcionamento em local doméstico 
que se transforma em sagrado no momento ritual, constrói-se um bar- 
racào no quintal, um “puxado” lateral junto à parede da casa, ou mesmo 

urn segundo pavimento sobre eia:

Dois anos depois que eu fiz o santo, traballici em terreiros dos outros; voce ve 
coisa mirri e coisa boa. Entào falei pro meu velho: “Voti abrir meu centro, eu posso?". 
Eie disse que sim. Ai ficou uni ano e pouco na, ai na parte do meio onde mora minha 
filila, eu fiquei ali. Depois passei na cozinha. Da cozinha eu passei pra cá [piso superior 
da borrachada de seu fillio, situada na parte frontal de sua casa] (I 48-P).

A mobilidade espacial do terreiro nào é apenas interna ao espaco 
domestico, mas acompanha os pais-de-santo em suas mudancas de domi
cilio, às vezes nào apenas intra, mas também intermunicipais:

Ai eu comecei a trabalhar, morei oito anos no Campanàrio e oito anos funcionou 
direitinhó a minha tenda là. Ai depois eu mudei para a Vila Campestre, là nào tinha lugar 

para cu fìcar, eu fazia particular [dava apenas consultas, sem realizar giras]. Fiquei parti
cular, depois de là eu mudei para Taubalé e de Taubaté eu voltei para cà e agora cu tenho 
meu barracào là, boni para trabalhar, mas o meu fillio ficou sem moradia... (I 35-CI).

Mesmo sendo espaco religioso específico, na maioria das vezes eie 
nào deixa de ser domiciliado no pròprio enderezo residencial. Sào rela
tivamente raros os terreiros que tém enderezo pròprio, funcionando de 
forma independente de residéncias, construidos ou alugados para este 
firn. Entre os de P, nào foi localizado nenhum nesta condilo. Entre os 
de Cl, apenas quatto, ou 10,5% do seu total. Entre os de CM, doze ou 
41.8%. A estes últimos podem ser acrescidos mais alguns outros que, 
embora constando do domicilio do pai-de-santo, sào muito bem instala
dos e nào interferem de forma alguma na rotina doméstica, com entra
das independentes e todas as instala^óes necessárias ao seu funciona
mento. Por exemplo, um deles ocupa todo um pavimento do pequeño 
edificio de tres andares que é a residéncia do pai-de-santo.

Uni dado bem reflete o caráter efémero e mutável do domicilio 
dos terreiros de P e de CI. Na tentativa de localizá-los, partimos de lista- 
gens em ordern cronológica inversa, isto é, daqueles cujas datas de regis
tro eram as mais recentes, desde 1989. Mesmo assim, aproximamo-nos 
do total de setenta terreiros náo-localizados, por motivo de mudanza ou 
fechamento. A grande maioria dos náo-localizados eram domiciliados 
em bairros periféricos e pobres.

Outro dado vai na mesma diremo. Após quatro anos da realizarán 
dos levantamentos de campo, selecionamos oito terreiros entre os entào 
visitados, a que retornamos para obter permissào para fotografa’' suas 
gu as. Apenas trés deles estavam funcionando normalmente. Os cinco 
1 estantes estavam parados: um por motivo de estado achantado de gra
videz da màe-de-santo, dois por motivo cíe desemprego dos maridos das 
maes-de-santo, o que inviabilizou economicamente o funcionamento do 
terreiro, ainda um por motivo de doenra do pai-de-santo e o restante 
por conversa© da antiga màe-de-santo ao Kardecismo, cujas sessóes esla
va eia freqüentando. Urna das màes-de-santo que leve que fechar seu ter
reiro por desemprego do marido eslava de mudanca para Santos e nào 
tinha projetos ¡mediatos de reabri-lo.

Fora, portanto, os terreiros de CM, que sào mais estáveis, seden- 
tarizados, os demais tendem a refletir a instabilidade e a precariedade 
de vida das camadas sociais onde sens adeptos sào recentados. Acompa- 
nham os pais-de-santo em seus destacamentos espaciáis e sociais e per- 
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manecem com eles nos momentos de relativa estabilidade, deixando 
de funcionar quando eles nào conseguem reunir as condi^òes neces- 
sàrias para tal, funcionando em rnelhores ou piores condi^òes confor

me consigam obté-las.Nào obstante esta dependencia dos terreiros das condi§:óes exis- 
tenciais dos seus chefes, os mais estáveis deles sào aqueles em que estes 
conseguiram formar um grupo mais ampio de sustentado, normalmen
te recrutando seus parentes, mas há casos também de grupos de amigos:

É tudo familia que trabalha aqui. É neto que é pai-pequeno do terreiro, tem a 
filha, tem a outra neta, tem sobrinho, tem tudo que Lrabalha, é tudo familia (I 36-CI).

Porque aqui nós somos em quatro: eu, a mulher e o casal de filhos. Entào a gente 
tá pensando em ficar só entre a gente da familia (I 61-CI).

Ai, entào, a gente foi fazendo aqui, foi crescendo, foi os próprios sobrinhos [...] 
avisam um outro amigo, o outro amigo avisa o outro parente, entào aqui a gente já está 
com 22 filhos da casa [...] De parentes, eu, voce [o filho], a Valérla e ojulinho, quatro 

pessoas [...] E, trés filhos e eu (I 69-CI).

Tenho as minhas duas irmàs, que sào mais velhas que eu [...] tem os mens cimba
dos... tem a minha filha [...] eia é tabaqueira [...] e tem os outros, que no firn acaba 

sendo tudo parente, né? (I 76-CM).

... SUAS CIRAS E SEUS GUIAS

As sextas-feiras nào sào mais os dias prediletos de os orixás desce- 
rem nos terreiros. Estào perdendo terreno para os sábados: 31 dos osten
ta terreiros que realizam gb'as, ou em 38,7% deles, as fazem neste dia, 
sendo que 26 dos mesmos as realizam exclusivamente aos sábados e os 
demais em combina^òes com outros dias. Já as sextas-feiras continuant 
a ser preferidas por 24 deles (30,0%), dos quais dezessete com exclusi- 
vidade. Seguem-se, isolados ou em combinares, as quartas-feiras (12 ou 
15,0%), as terras (10 ou 12,5%), as segundase os domingos (8 ou 10,0% 
cada urn) e finalmente as quintas (7 ou 8,7%).

A preferencia pelo sábado parece decorrer do estilo de vida da 
metrópole, imposto pelo seu ritmo de traballio e pela imensidào espa
cial. Se para a maioria dos pais-de-santo os terreiros sào parte de suas 
residencias, ou entào deles resident próximos, para os médiuns esta nào 
é a regra. Ao contràrio, tendem a morar distanciados e necessitam tornar 
precàrias conduces para chegar até eles.

Quando eu comecei a gira era terga e sábado. Depois eu fui trabalhar, eu vi. A 
gente também tem que ver o lado dos outros. Os outro chegava do servico. As mulher 
chegava do servilo e aquelas que tinha marido tinha que correr pra fazer comida, pra 
depois vim correndo pra cà. Ai num dà... O que é que a gente fez: vamos botar um esque
ma assim, é só aos sábados, porque nào tem desculpa [...] Além de chegar do servigo 
mais cedo, no domingo tem o dia lodo pra ficar em casa (I 21-P).
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Nós trabalhamos de quinze em quinze dias, só aos sábados. Só aos sábados no ter
reiro, entre duas e seis da tarde. A gente faz isso ai, porque todo mundo tiabalha. Uns 
tém muito compromisso (I 78-CI).

[Terreiro que só tem giras às quartas-feiras:] Às vezes nào vém muitos médiuns, 
vém poneos, uns trabalham, chegam em casa nove horas da noite, nào dá tempo de vim... 
(I 33-P).

Eu toco dia de sábado justamente para facilitar para os médiuns, meio de sema
na trabalham, tém uns que chegam tarde, ou estuda, entào eu toco dia de sábado que 
é um dia que eles nào tém aula, tá mais descansado (l 65-CI).

Por vezes a fixa^ào dos dias das giras se dá em fungan das disponi
bilidades dos próprios pais-de-santo. É o que ocorre com Pai Fausto, pa- 
deiro que trabalha aos fins de semana e que fixou às segundas-feiras à 
noite, ocasiào de suas folgas semanais, o dia e horario de sua realizagào. 
A idade avanzada dos mesmos pode também influir, alterando a perio- 
dicidade das giras:

Amigamente a gente era mais nova, a gente tinha mais ánimo para tocar, tocava 
quarta, sexta e, às vezes, até domingo (I 24-CI).

[Quando] minha idade era tuna idade mais nova, entào no cometo eu fazia gira 
na segunda, na quarta e na sexta [...] Depois, pelo meu guia mesmo, porque eu tinha 
idade, entào comecei a fazer chías giras, por exemplo, urna era na segunda e outra na 
sexta. Depois eu passei para a sexta, né? (I 14-CM).

Pelos depoimentos vé-se que nào apenas o dia de preferencia alte- 
rou-se, mas também a periodicidade das giras e sens horarios.

Anteriormente nós trabalhávamos toda semana de sábado à noite [...] Esfe ano 
nós estamos fazendo de quinze em quinze dias, justamente para facilitar para o pessoal 
que trabalha de sábado. [...] É à tarde, às tres horas (I 23-CM).

Ha outros fatores intervenientes também, que alteram os horarios. 
Màe-de-santo que iniciou sua gira às quinze para as dez de urna noite de 
sábado argumenten que nào adiantava comegar antes da novela acabar, 
“já que ninguém é de ferro”. Outra que mudou o dia da gira para o 
domingo assim se justificou:

Eu fazia aos sábados... Inclusive, quando eu comecei, era segunda, quarta e sába
do. Mas, como tinha muitos jovens, militas meninas que tinha namorados, festas, casa
mentes, essas coisas... Entào estavam faltando, chegavam tarde... Entào, eu resolvi pas
sar pra domingo, porque assim... oito e meia, nove horas, já tá acabado os trabalhos, 
eles já estáo mais... E também nào incomoda muito os vizinhos o toque do atabaque 
(I 62-P).
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Azul e Vovó Julia.

As tradicionais giras trés vezes por semana pertencem ao passarlo. 
Dos sessenta terreiros que as realizam semanalmente, apenas trés deles 
as manté-m ñas segundas, quartas e sextas. Quatorze as realizam duas 
vezes por semana, e a grande maioria, 43 terreiros, apenas urna vez. 
Quinze outros realizam giras quinzenais, trés giras mensais, e um elabo
ra um calendario trimestral, variável. Dada a exigüidade do tempo dis- 
ponível para as giras, a solucào é distribuir as homenagens às diversas 
linhas ao longo do mes:

Conio [o tempo] é curto, é das oito às dez lloras, é os Caboclos e Preto Velilo 
nesse sábado, no outro é o Boiadeiro que seje [...] No outro sábado falou: gente, faz 
tanto tempo que a gente nào canta, nào dá passagem pro Povo das Aguas, entào vamos 
cantá, saudar o Povo das Aguas (1 21-P).

As giras, portanto, se tornam menos frequentes e seu tempo de 
durado também diminuí, sob a pressào do cansado dos que trabalham 
ou estudam,ou aínda dos horarios dos ónibus. A adogáo do sábado 
como dia prefcrencial busca atenuá-la, mas militas vezes colide com o 
lazer do fim de semana. Nestes casos, tenta se o equilibrio no ateudi- 
inento das exigencias do traballio e da diversáo, marcando-se as giras 
paia as tardes de sábado ou mesmo para as de domingo. Nestas oca- 
siòes ha mais tempo disponível para as homenagens aos guias e para 
as consultas, com a vantagem adicional de fugir a infragòes da lei do 
silencio, comuns ñas giras noturnas, a nao'Ser quando se alteram os 
ritos tradicionais:

l [( .omeco] às oito horas e nào lenho horario para terminar. Eu nào dou c> toque 
c e ¿tabaque porque aquí é pequeño e nao clá, lem crianca e eu entào nào toco ataba- 
*lu< • I ntào, por isso eu posso continuar os trabalhos até urna hora, méia-noite, até a hora 
(llU POrqne nào atrapalha ningucm. Se fosse o toque de atabaque, até as dez teria 
que ser encerrado (I 34-CI).

Ñas giras descem os espíritus, genericamente chamados de guias, 
orixás ou santos. Descem incorporando-se nos médiuns, inclusive nos 
pais-de-santo, invocados e despedidos por sens pontos cantados, ao som 
dos atabaques e (ou) das palmas ritmadas. Nem todos descem para tra
balhar, isto é, para atender os aflitos dientes que vém procurar leniti
vo para os seus males - de saúde, de dinheiro, de amores - ñas entre
vistas chamadas consultas. Alguns, sobretodo os Orixás propriamente 
ditos, lomados de empréstimo do panteáo africano, vém apenas para 
ser homenageados; incorporam-se, dan^am, mas nào dáo passes nem
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Quadro 6
Presenta dos Guias ñas Giras

Guias

Caboclos

Sem
Destaque

54

Com 
Destaque

25

To tais

79

Pretos Velhos 63 5 68

Baianos 47 14 61

Exits 58 1 59

Pombas Giras 55
55

Crianzas 50 1 51

Boiadeiros 37 4 41

Mannheims 27 i 28

de dicotòmica, näo é menos complexa que a divisäo por linhas. Trata-se 
de urna categoria moral: a direita representa o bem, a esquerda o mal, 
nào obstante urna e outra recebam interpreta^óes variáveis.

Embora nosso estudo näo pretenda centrar-se na análise destas 
clivagens, nosso objetivo de compreender o sentido moral das pl áticas 
umbandistas nos impóe o seu exame. Nós o faremos, contudo, nos ter
mos em que nossos informantes as formularan!, sem maiores referén- 
cias a outros estados» normalmente monográficos, sobre figuras deter
minadas do panteäo. Já se escreveu bastante, embora talvez nào o sufi
ciente, sobre os Caboclos, os Pretos Velhos e os Exus, os mais tradicio- 
nais tipos de guias umbandistas. Nós os retomaremos também, e talvez 
de maneira mais exaustiva que os demais guias, dada a importancia que 
Ihes foi atribuida pelos próprios pais-de-santo. Mas o que nos importa 
é a totalidade do universo simbólico considerado, na ótica destes últi
mos, o que farà com que analisemos guias tidos como näo-importantes 
e pouco ou mesmo nada estudados pelos especialistas. É o que passa- 
mos a fazer.

Oguns 20 3 23

Zés Pilintras 9 6 15

Ciganos 13 1 14

Médicos 13
14

consultas. Os Orixás sao mudos, inclusive os Oguns, espíritos guerrei- 
ros importantes no imaginario umbandista e os mais frequentes deles 

por ocasiào das giras.Os demais guias descem para trabalhar: dáo passes e consultas. 
Nestas, ouvem as queixas, respondem às perguntas e orientam os clien
tes quanto aos procedimentos a ser adotados na solu^äo dos problemas 
que enfren tam. Falam, embora nem sempre de maneira clara e compreen- 
sível aos nao-iniciados. Dividem-se em diferentes tipos característicos, 
mas cada um deles em particular preserva sua individualidade. Os tipos 
constituent as imprecisas sete linhas da Umbanda, que podem variar qua
litativa e quantitativamente de terreiro para terreiro. Säo chefiadas pelos 
Orixás identificados aos santos católicos que os enviam como mensagei- 
ros e agentes, para entrarem em contato com os homens e auxiliá-los.

Urna outra divisäo dentro do universo mítico umbandista é a que 
opóe os espíritos em duas categorías: de esquerda e de direita. Apesar

Elaboramos o Quadro 6, que indica a quantidade dos diversos 
tipos de guias observados em suas incorporates nos terreiros pesqui
sados, ou que foram indicados pelos pais-de-santo como os guias pre
sentes às giras. Quando foi possível perceber um destaque especial de 
um guia qualquer, normalmente em termos da preferéncia da cliente
la e (ou) de sua fun^ào ritual, foi ele também registrado. Dos Orixás, 
consideraremos os mais frequentes deles e com alguma especificidade 
na Umbanda, os Oguns. Os demais, embora aparetam com regularida- 
de nos nomes dos terreiros, säo incorporados muito raramente e, quan- 
d° o säo, cantam-se seus pontos como homenagem, e nenhum outro 
papel ritual desempenham. Guias que apareceram muito pouco e com 
punca definito quanto ao seu tipo, tais como ondinas, sereias, guia 
hindú, estrela de guia, 
foram considerados.

A maior incidencia e importancia dos Caboclos era esperada. Trata
se dos guias mais presentes na denominato dos terreiros, conforme 
vimos anteriormente. A sorpresa fica por conta do terceiro lugar obtido 
pelos Baianos, guias relativamente recentes na Umbanda (datam da déca
da de 1950), superando inclusive os tradicionais Pretos Velhos - um dos 
seus mitos fundadores, ao lado dos Caboclos - no que se refere à pre
senta destacada. Predominantes ñas denominates das décadas de 30 e 
40, os Pretos Velhos perderam terreno na década de 50 para os Caboclos

padres, enfermeiros, anjos, almas e outros nao
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e, embora atualmente disputem com os Baianos o segundo lugar, estäo 
longe de terem desaparecido, conforme supóe recente estudo1.

Em quarto e quinto lugares comparecem os guias de esquerda, 
Exus e Pombas Giras. Estigmatizados como agentes do mal, mui tas vezes 
identificados ao Diabo e banidos por algumas federacòes dos rituais 
públicos, quase sempre estäo, contudo, presentes. E destacável também 
a incidencia das Crianzas ñas giras, com ligeiro predominio sobre os 
Boiadeiros e clara vantagem sobre os demais que se Ihe seguem. Chama 
a aten^äo, ainda, o caso dos Zés Pilintras, para muitos, um tipo especial 
de Exu, de esquerda, portanto. Nao obstante sua incidencia ser muito 
menor que a destes, supera-os francamente no que se refere ao núme

ro de destaques.
Os demais guias, constantes do Quadro 6, mas nao comentados 

aqui, apesar de sua relativa incidencia, o seräo mais adiante, pois passa- 
mos agora a caracterizar cada tipo de guia listado, a partir das observa
res de giras e dos depoimentos dos pais-de-santo.

OS CABOCLOS

Os Caboclos sào indios que já morreram há muito tempo e que viram espíritos 
de luz que voltam à terra para fazer o bcm e ajudar o próximo. Eles sao da linha das 
matas... (I 74-P).

Eles [os Caboclos] sao espíritos da mata, né? Sao indios que viveram na mata vir- 
gem... eles conhccem ervas (I 72-CI).

Se a pessoa tem algum problema, ele [o Caboclo] fala: “Torna este chá”. Entào 
ele dá a erva do chá, que eles mexem muito com mato, né? (I 54-CI).

No caso de Caboclo sào indios que faleceram, é chefe de tribos, estäo ai para cum
plir a missäo (I-CM).

Sào quatro as principáis características do Caboclo que aparecem 
nos depoimentos acima:

1- Sào espíritos de indios. Nào de seus descendentes mestizos, mas 
dos próprios, “queja morreram há muito tempo”, “da mata virgem”. 
Portanto, anteriores à colonizado ou seus contemporáneos. Em alguns

(poucos) casos, sào chamados Morubixabas, Pajés e Caciques. Contudo, 
às vezes ele também é identificado ao caipira, rústico mas esperto:

Ele é a irraigafäo de um homem do campo, mais ou menos assim, ele é também 
matreiro, ele é sabido, ele é inteligente, ele sabe das coisas, ele sabe de ludo, né? (I 68- 
CM).

Conforme já foi observado inúmeras vezes em estudos anteriores 
sobre o panteáo umbandista, os Caboclos apresentam-se altaneiros, dando 
seus gritos de guerra (o “uilá”, segundo um pai-de-santo) e gesticulan
do como se estivessem lanzando suas flechas. Normalmente seus conse- 
Ihos destinam-se a ativar o ànimo abatido de seus clientes, instando-os a 
tomar atitudes mais decididas. Sua imagern tende a ser do bom selva- 
gem roman tizado, belo, puro, nobre e arrojado. Nem sempre, contudo:

Só quem é vidente para ve, eu já vi o meu; ele é horrível, ele é um indio [...] No 
día que eu vi ele-, eu passei apertada de medo, ele é muito feio, ele me amarrón (I 20-P).

2a Sào espíritos bons, só fazem o bem. Tanto assim que urna das 
màes-de-santo afirmou que seus Caboclos sào de mesa branca 
(Kardecismo), mas que trabalham com eia na Umbanda. Tratando-se 
de auxiliar seus clientes na solucào de seus problemas, nào recusa nin- 
guém nem nenhum caso:

Puxo o Caboclo, que vem muita gente pedir ajuda sobre servido, sobre emprego, 
certo? Sobre assim... problema de familia, problema de doen^a... (I 84-CI).

Um outro motivo pelo qual os Caboclos sào valorizados é o seu dis- 
tanciamento dos valores materials. Atende a todos sem cobrar nem pedir 
presentes:

Caboclo nao pede nada. Ele quer é o cigarrinho dele, outros que pedem charu
tos, pegam O charutinho deles, väo embora, nunca falam assim: “Eu quero isto, eu quero 
aquilo” (I80-CI). M

[O Caboclo] nào pediu muito nào: um vinho ou urna cerveja, urna coisa qual
quer, urna vela (I ' 8-CI).

Apesar de bons eles nào sào pacíficos necessariamente. Os Caboclos 
da linha de Ogum sào guerreiros, corno seu patrono:

Caboclo de Ogum eie é mais guerreiro, estas coisas que é mais da demanda, sabe? 
(I 80-CI).

I. Fernando 0. Brumana c Elda G. Martinez (1991).
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scs” em um consulente.

Porque o Caboclo vai ao mato, desmancha mesmo [...] E Caboclo também faz e 
desfaz [...] Sei que eles estäo sempre prontos para fazer, mas eles estäo mais prontos para 
desfazer (I 12-CM).

Os Caboclos representan! os indios das matas, vém guerrear, demandar. Demandar 
é quebrar o que é ruim [...] quando säo realizados feitiijos para perder o traballio, sepa
rar casais, ele vem para desmanchar e trazer de volta as pessoas àvida normal (I 12-CM).

Apesar do quase consenso sobre a natureza intrinsecamente boa 
dos Caboclos, um dos pais-de-santo afirmou conhecer Caboclos “que näo 
säo täo bous assim”, frente aos guias de esquerda que, por sua vez, nào 
seriam “täo maus assim”. Um outro admitiu que seu Caboclo, Nego 
Gerson, é cruzado com Exu e comparece ñas giras de esquerda, cantan
do ameagadoramente:

Näo tenho medo do bicho
Que o bicho son eu
Na virada .da noite
Os inimigo morreu [...]
Quem bate nesta porta
Veja lá como bate
Ñas virada da noite
Levo pra encruzilhada (I 83-P).

3- Sào espíritos curadores. Vivendo ñas matas, conhecem os segre- 
dos das ervas, com as quais tratam seus clientes.

Faz curas com banhos, manda fazer banhos, defumacäo na casa [...] O Caboclo 
Pena Verde dá mais é só remedio de ervas, assim de banhos de descarrego, disto, daqui- 
lo, banho de sal grosso (I 51-CI).

Nao apenas o conhecimento das propriedades da natureza os tor
na curadores, mas expedientes propriamente mágicos também:

Inclusive o metí Caboclo, Seu Arranca Toco, ele curou cáncer, sabe? [...] Ele curou 
essa mulher com um pano verde e urna vela. Voce nào acredita, os médicos fìcaram 
bobos, sabe? (I 64-Cl).

4- Sào espíritos de chefes. Nào foram apenas indígenas, mas che- 
fes de aldeias ou tribos. Sào, portanto, afeitos ao comando, o que se refor
ja com suas virtudes guerreiras e militares. Um pai-de-santo assim iusti- 
ficou a abertura de seu pròprio terreiro:

Ele jo Caboclo que incorporava] sendo chele de tribo, eie nào quería ser assim.., 
mandado em outro terreiro e sim ser o dono (1 62-P).
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Por ser o chefe, ele pouco trabalha, manda o Boiadeiro, o Marinheiro 
e os outros guias atenderem aos clientes, só o fazendo quando a com- 
plexidade do caso exige sua atua^ào. Näo obstante possa ser ele, em 
alguns casos, apesar de teoricamente chefe, destituido de seu poder, 
na pràtica:

O dono é o Caboclo Pena Verde, mas quem dirige a casa é o seu Zé Pilintra, é ele 
quem dirige tudo aqui, quem comanda é ele (I 65-CI).

Sendo chefe e guerreiro, a seriedade e a franqueza no trato com a 
clientela sào suas marcas:

O Caboclo, ele é mais sèrio, mais altivo, que encara a pessoa. O que tiver que falar 
para a pessoa, ele tala para a pessoa, ele nào é de esconder. Ele é sèrio, è a gira que o 
pessoal mais rcspeita (I 54-CI).

Os Caboclos, eu acho eles assim, sabe? Präs pessoas assim muito... bravo, muito 
rígido, muito assim... tipo assim, marido que bate em mulher, mulher que trai o mari
do... cíes falam o que tém que falar na cara, nao escondem, nào. Eles sào muito since
ro, até demais (I 62-P).

Em decorrenda, as giras de Caboclos sào também muito sérias e 
cuntidas, os clientes os tratando com muito respeito e algum temor. 
Evitam falar-lhes de seus problemas amorosos e de pedir-lhes represalias 
contra os desafetos, tudo aquilo que possa parecer pequeño diante da 
elevagáo espiritual do guia e duvidoso do ponto de vista moral. Eles nào 
atendem de imediato aos pedidos que Ihes sào feitos.

Porque tém outras entidades que demoram um pouco mais para a gente receben 
Eles dao, eles atendem o pedido da gente, mas demora um pouco mais. Eu acbo que os 

■a ocios demoram um pouco mais [...] porque é a mesma coisa de um santo, santo dos 
católicos, assim da Igreja... (I 50-CI).

Nào é poi acaso que, em muitos terreiros, é ele pouco requisìtado 
pelos clientes, que pieferem outros guias mais descontraídos e condes
cendentes, embora as explicares dos pais-de-santo sejam outras:

Acho que eles procuram mais os Baianos porque eles entendem mais, né? Porque 
normalmente Caboclo, eles puxam muito pro Tupi, né? Tupi-Guarani. Igual ao meu 
Caboclo mesmo. Nós fala aqui que ele fala no “x”; ele fala no “x”, sabe? (I 43-P)

Em outros terreiros, dizem que os Caboclos falam na lingua do 
“adó” - por exemplo, vela é “velado”. Devido a estas dificuldades de
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comunicacäo, os cambones, auxiliares dos guias familiarizados com o 
culto, sào indispensáveis na “traduco” do seu falar característico. Mas 
os próprios Caboclos, com o tempo, podem ir “se aperfei^oando”:

Ele fala em lingua diferente, mas conforme foi trabalhando, foi aperfeifoando 
mais, também, né? Se identificando mais com o cavalo, o aparelho, e ele agora fala mais 
esclarecido. Näo é täo bem esclarecido, mas fala mais esclarecido... (I 80-CI).

Os relatos míticos sobre os guias da Umbanda sào muito pobres, 
sobretodo em comparado com os dos Orixás, recuperados pelos 
Candomblés. Quanto aos Caboclos, nada mais que os atributos acima 
considerados sào, de forma generalizada, encontrados. No entanto, há 
algumas poucas versóes individualizadas muito interessantes, às vezes 
mais elaboradas, todas elas valendo-se das possibilidades abertas pela teo
ria da reencarnado introjetada na Umbanda via Kardecismo. Em um 
primeiro relato, os Caboclos sào identificados aos padres:

Os Caboclos, a maioria, foram tudo padre. [...] Os padres, apos eles chcgarem 
aqui no Brasil, eles conviveram com os indios. Entào eu acbo que é esse o motivo pelo 
qual os Caboclos tém muitos conhecimentos, muitos relacionamentos com os padres, 
né? [...] Quem carrega um pajé, a gente já sabe que é dono de conga (I 63-CI).

E curioso como, após desligado o gravador, o informante retornou 
ao assunto e explicou como os padres “viraram indios”: “eles foram per
dendo a roupa, foram perdendo a roupa, até que comecaram a se asse- 
melhar aos indios”. (O que, aliás, nào deixa de ser forma original de 
aculturacao...) Em outro relato, apesar de também padre, o Caboclo foi, 

em gera^äo aínda anterior, um cientista:

O guia que recebo é o Cacique Pena Branca, entidade de luz. Que, quando em 
nosso plano, era um cientista aten, um gènio mesmo! Baseava-se apenas pela razào e 
lógica. Quando morreu e foi acertar contas com Deus, ele disse que quería voltar e com
pletar sua missäo, desta vez voltado para a espiritualidade. Sua reencama^äo foi como 
padre jesuíta, catequizador de indios. Se esforcou ao máximo nesta missäo, mas näo per- 
cebia que ia contra a natureza deles. Depois da morte do jesuíta, este foi novamente ao 
encomio do Criador, quando já havia cumprido seu destino. Mas este, adiando que 
havia sido muito injusto, pediu para retornar como indio para poder ratificar os erros 
que cometerá. Tendo voltado como Cacique Pena Branca (I 5-P).

Estas interessantíssimas versòes ciào bem a medida da importancia 
do Caboclo-índio no imaginário umbandista. A valorizado do indígena 
na cultura brasileira, tanto erudita quanto popular, chega aqui ao seu 
ápice. Ele nào é apenas o bom selvagem, nobre, corajoso e livre, mas 

também sábio e cristäo. Näo se trata daquele, nem muito menos do 
“bugre selvagem”, mas de “entidade de luz” instruida, inteligente e mora
lizada, por isso capaz de bem orientar seus clientes.

Os depoimentos sào ricos também por demonstrar, na ótica dos 
excluidos do saber científico, sua posido crítica contra o cientificismo 
racional que se afirma pelo seu valor intrínseco, sem orientado espiri
tual. Por outro lado, exprime a posido dúbia da Umbanda em relado 
à Igreja, pois, se os padres sào os escolhidos para dignificar os Caboclos, 
sua atuado histórica nào deixa de ser criticada.

Note-se que o último relato exprime também um apego á justi^a, 
pois o jesuíta reencarna-se como indio para redimir-se diante do pròprio, 
e isto quando já fora perdoado pelo pròprio Deus. Por último e näo menos 
importante, os relatos demonstran! como a historia dos encontros étni
cos e culturáis estào na base das construQÓes míticas umbandistas.

PRETOS VELHOS

A Vclha Conga, eia é muito velhinha, nào dá pra trabalhar, nào dá pra sambar 
roX31!-CI) a’ 0 AnS°,a’ é deSSaS PeSS°aS de Ídade trabalhou na

O Preto Velho geralmente anda de branquinho, com blusinha xadrezinha e pezi- 
nho no chao, com bengalinha, outros sem bengalinha, com pitinho na mào (1 79-C1).

O Preto Velho já vem arcadinho, ele fala mais baixinho, ele fala muito em jesús 
[...] Ele é humilde, vem sempre arcado, mas ele é de um entendimento, de urna sabe- 
doria tremenda. É urna linha muito forte (I 69-CI).

Por serem velhos e cansados, chegam curvados sob o peso dos anos 
e tropegos, sentando-se logo em seus banquinhos. Por isso, muitas vezes 
vém aos terreiros mas nào atendem à clientela:

Eu adoro o trabalho, dai chamo o Preto Velho, mas o Preto Velho näo dá consul- 
ta. rent d,a que as vezes ele fala que nao vem e val embora. Ele dá só o passe a co s 
ta que ele da é so banho, orienta?áo, defuma^äo (I 13-GI). ’

Sao inequívocamente espíritos de negros esclavizados-

A linha dos Pretos Velhos sào os escravos, que a gente diz na linha das almas 
(I 36-CI).
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Filhos-de-santo do Templo de Umbanda Ogum de Ronda e Cigana Rosa, incorporados por seus Pretos 

Velhos, aguardam consulentes dianle de sous "pontos oseados”.

Pretos Velhos sào da linha africana, tempo de África, cativeiro, tempo de escravi- 
dào (I 70-CI).

E sào, também, reconhecidos como os fundadores da Umbanda:

[O Preto Velilo] já é tuna entidade mais calma e também a gente confia muito 
rieles, porque foi deles que ludo come^ou, né? [...] Os Preto Velhos sào escravòs de urna 
origem africana. Sào eles que fundaran a nossa religiào. Esta religiào que nós temos, 
essa scita é urna heran^a dos escravòs, né? (1 72-CI).

Para o Candomblé, os Pretos Velhos seriam simplesmente espíri
tos de mortos, os eguns, nào teriam a dignidade transcendente dos deu
ses, como os Orixás. Para os umbandistas mais distanciados do Candom
blé, a condilo de eguns dos Pretos Velhos nào é negada, mas nào sào 
vistos como um espirito qualquer:

Pra mini ludo beni! Sào pessoas que realmente já morreram, certo? Mas, existe 
aquele que mone e que nào lem nenhuma luz e existe aquele que tem a luz. Eu vejo 
Preto Velho por esse lado, urna entidade de luz, né? (1 60-CI).

Para os mais próximos, pode tratar-se de um Orixá trasvestido:

Eu tenho urna Pietà Velha, o nome déla nào é bem... Vovó Catarina, mas eia traz 
o nome de Vovó Catarina, mas na minha lei eia chama Nanà. só que a sente nào node 
falar (136-CI).

Os Pretos Velhos sào calmos, pacíficos, meigos mesmo. Tranquilizan! 
sens clientes, apaziguando seu ànimo contra os dcsafetos, benzendo-os 
e abencoando-os.

Preto Velho é aquele tipo que é a calma, a paciencia, a compreensào. Ele vai con
versar com voce, nào tem pressa de ir embora (I 9-CI).

Eles falam de urna tal maneira, tào delicadamente, com a sabedoria deles, que 
voce sai ainda feliz da vida [...] urna coisa se voce fosse ver, ficaria até... assim, se eie nào 
soubesse falar. te ofendería (1 76-CM).

Para mim a Màe Maria Conga é muito serena, com milita luz, trabalha ajudando 
os desempregados, os doentes, os conflitos familiares e conjugáis, ajuda as criancas na 
escola. Eia proctu a trazer a paz (1 12-CM).

Os Pretos Velhos, portanto, sào o oposto dos Caboclos no que se 
refere ao temperamento. Enquanto estes sào demandemos e voluntario
sos, aqueles sào pacíficos e humildes. A comparalo entre estes dois 
guias, feita por pai-de-santo, bem esclarece a diferenfa entre eles:
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Os Pretos Velhos sào espíritos humildes. Eu trato eles de “pano quente” por que
rerem por “pano quente” em tudo, para acalmar. Mesmo sendo a razào de um dos dois 
mima briga, eie nào revela e pòe “pano quente”, para acalmar. O Caboclo já é diferen
te. É mais estourado. O Caboclo já fala quem tá errado e como tem que fazer. Eie é mais 
rústico (I 19-CM).

•••
Em resumo,

O Preto Velho, tudo eie joga àgua moi na em cima, eie procura ajudar, levantar a 
moral da pessoa. Esse é o trabalho do guia para por a pessoa no lugar (I 9-CI).

Dentro de seu estilo, o Preto Velho faz tudo o que faz o Caboclo, 
inclusive e principalmente curas, pois também conhece os segredos das 

matas.

O Preto Velhojà é mais pra cura. Dà muito conselho, pela sabedoria que eie tem, 
pelos anos de vida dele; entào, eie tem milita sabedoria, eie é conhecedor de ervas, de 
chas, entào ele pode fazer muitas curas (I 39-CM).

A linha das almas, dos Pretos Velhos, é urna linha de medicina das plantas, dos 
conselhos... (I58-CM).

Os Pretos Velhos tém aquele jeito doce de tratar as pessoas... dà os remedios, as 
ervas, que é preciso as pessoas passar no corpo ou, entào, tornar um banho e beber (I 
62-P).

Tém eles duas afinidades mais ou menos antagónicas: com as almas 
e com as crianzas. Conforme mencionou o pai-de-santo acima, a sua é 
também a linha das almas:

Tem também a linha das almas, que pertence também os Pretos Velhos. A pessoa 
faz oferenda na Igreja Católica ou vai no cemitério, acende urna vela para as almas per
didas (I 70-CI).

Quanto às crianzas, säo normalmente apenas as Pretas Velhas que 
se incorporam junto com as Crianzas, ñas festas de Cosme e Damiäo; 
tomam conta délas, evitando que se machuquem ou exagerem ñas estri- 
pulias. O mesmo ocorre em certas giras de Pretos Velhos, em que os 
outro«- únicos guias que incorporam säo elas. Näo apenas os espíritos 
infantis Ihes säo próximos, mas as criancas de carne e osso também, e 
isso desde o esta io fetal: as mulheres grávidas os procuram para benzer 
seus ventres e as mäes recentes para benzer seus bebés. Conta-se em 
determinado terreiro que mulher infértil deu à luz através da interfe
rencia da Preta Velha.

Pelas suas características, as relates com os clientes säo diversas 
das destes com os Caboclos: hä respeito sim, mas pleno de afeto, sem 
resquicios de temor. As próprias referencias dos pais-de-santo a eles nos 
seus depoimentos revelam as atitudes de todos diante dos mesmos extre
mamente carinhosas.

Embora africanos, os Pretos Velhos foram cristianizados com a escra- 
vidäo. Se houve um dia aquele rebelde, quilombola, como afirma Bastide2, 
ele se perdeu no imaginario umbandista. Säo moralizados, “falam sem
pre em Jesus”, rezam e benzem. Nào se deve, em razào do respeito que 
Ihes é derido, fazer-lhes pedidos de moral duvidosa:

Pretos Velhos sào entidades táo puras, täo humildes, que voce nào deve chegar 
pra ele e íalar questáo de amor, vamos dizer assim. Porque nos terreiros, infelizmente, 
tém muiia amarrado, negocio de amarrado [...] eu acho que é urna desfeita àquela 
entidade (I 64-CI).

A bondade e as inúmeras qualidades dos Pretos Velhos parecem 
ser inquestionáveis:

Preto Velho nào brinca na hora do trabalho, nào fala palavrào, näo bebe, a nào 
ser ou seu café amargo ou seu vinho, vinho tinto eles bebem, mas c urna linha täo mara- 
vilhosa, Jesus! Reza aquetas oraQÓcs táo bonita! Näo faz mal pra ninguém e também nào 
cobra, Preto velho näo cobra nada de ninguém (1 70-CI).

Por sereni mais acessíveis, podem inclusive ser contestados por pais- 
de-santo que tém seus interesses contrariados pela sua recusa em cobrar:

Isso era no tempo do senhor. Hoje, luz tem que pagar, o senhor nào vai atender 
no escuro, vai? Vela custa dinheiro, seu charuto custa dinheiro, ping' também! (I 62-P).

Apenas um, entre todos os pais-de-santo ouvidos, admitiu a possi- 
bilidade de o Pieto Velho fazer o mal, mesmo assim apenas no caso de 
a ritima merecé-lo:

Exus sào como um Caboclo e um Preto Velho, se voce trabalhar com ele para o 
bem ele faz, se voce receber um Preto Velho para matar urna pessoa, fazer urna deman
da para urna pessoa, ele faz (I 73-P).

Apesar de algumas de suas qualidades derivarem da sua condilo 
de negro escrarizado (humildade, conhecimento das plantas, apego às

2. Roger Bastide (1971 ), vol. II. cap. 6: "Nascimento de urna Religiäo".
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crianzas), eie também foi submetido, através da creala nas reencarna- 
?òes, a um processo de dignificagào:

Podia ter sido, na ontra encarnado, médico ou outras coisas e vem cumprir sua 
missào como Preto Velho (I 54-CI).

Ali pode estar incorporado um médico, um cientista famoso, quer dizer, nào neces
sariamente um negro... (I 69-CI).

BAIANOS

[Trecho de descrivo de gira] O Baiano Severino fez um discurso dizendo que 
estava num fonò e comentando a mudanza dos horarios das giras. Além de falar que 
nào gostava de trabalhar, ludo num tom de malandragem, o “Seu" Severino tocou agogò 
e rapidamente todos os médiuns entraram em transe, recebendo os seus Baianos. O 
clima era de festa: até entào a ùnica pessoa que (alava enquanto estava de transe era a 
màe-de-santo. Durante esta segunda parte, todos falaram, num suposto linguajar baia
no (“ó xente", “bichinho”). Todos conversaran! entre si e havia comida e bebida: pcixe 
assado, farofa, cerveja, pinga e cigarros.

Se o Caboclo é a seriedacle e o Preto Velho a serenidade, o Baiano 
é a alegría e, mais do que isso, o deboche. Sempre com seus chapéus 
típicos, brincalhòes e zombeteiros, provocarci as mulheres, de quem gos- 
tam especialmente, e bebem batida de coco.

Baiano é um bicho tào safado [risos], é brincalhào, gosta de mulher (I 70-CI).

Eie é muito brincalhào. Às vezes fala até urna besteira. mas dentro da brincadei- 
ra (I 69-CM).

Migue Baiano, incorporado no "Pai Pcouenn” a-, t i > - •
(Guarulhos, 1974). 1 da Tenda Espmta de Umbanda Caboclo Ogum Megé

Seu linguajar nào é o do “adó” do Caboclo, nem o confuso por
tugués do Preto Velho. Fala com sotaque e girias nordestinas, sobeja- 
mente conhecidos de nossas populares, periféricas ou nào, com ape
nas um ou outro regionalismo menos conhecido.

Prà assisténcia, mclhor é o Baiano porque é a tua linguagem, falada arrastado, 
mas é a tua linguagem. Urna coisa ou outra que ele fala que nào é termo daqui, paulis
ta. Entào, se insiste com eie, eie fala: “Pi a voces isto nào é assim? I.à é assim, entendeu?” 
(I 20-P).

Ele fala palavra que voce nào emende, sabe? Igual sentar: muqueca ai. [... | Cigarro, 
oles falam pilo, vela, eles falam palito branco (I 43-P). ■’iana a i.uàter danca em gira no tempio de Umbanda Uè Babà ( )gum Axc Marinheiro dos Sefe Mares.
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Para alguns pais-de-santo, nào ha nenhum problema específico em 
cuja solufào o Baiano seja especializado:

E o [guia] de frente, o que toma conta de tudo, que resolve tudo para mim. Entào, 
qualquer problema vem na mào dele (I 35-CI).

A linha dos Baianos vém para atender a turma, com problema de doen^a, traba
lho, essas coisas. Entào, é o Baiano que dà consultas (I 46-P).

Em outros terreiros ele é considerado especialista em curas, ou na 
resolu^ào de conflitos amorosos, ou ainda na soluto de demandas.

Em referencia a eles nào há nenhuma tentativa de enobrecimen- 
to através da teoria da reencarna^ào, atribuindo-lhes a condilo de 
padres, médicos ou cientistas. Foram o que foram em sua vida pregres
sa: nordestinos folgazòes, boas pessoas porém pouco responsáveis, aman
tes de boa prosa, bebidas e mulheres, por causa das quais quase sempre 
perderam a vida:

Ele diz sempre que eie morreu esfaqueado [...] traindo, eu acho, com urna mulher, 
mulher dos outros, e veio o marido, um outro Baiano, veio e matou eie. Foi assim que 
eie morreu... (I 50-CI).

Os Caboclos e os Pretos Velhos, espíritos mais evoluidos, nào se pres- 
t?m a fazer certos trabalhos moralmente duvidosos. Por este mesmo moti
vo eles sào menos acessíveis que os Baianos, no atendimento dos pedidos:

Por isso que, às vezes, eles passam pro Baiano, que já tá dentro daquele nivel, pra 
trabalhar, entendeu? Fazer o que tem que ser feito (I 38-CI).

Baiano é mais fácil, assim por qualquer coisa eles te ajtida, mas o Preto Velho e o 
Eré, eles nào dào fácil. Eles vào correr urna gira na sua vida e se voce merece, eles dào 
¡mediatamente, se nào, nào (1 34-CI).

Por esta origem e ausencia de elevacào espiritual, eles convivem 
ñas giras com Exus e Zés Pilintras ou mesmo sào a estes assimilados:

E urna pessoa que trabalha tanto na direita corno na esquerda, nao tem hora nem 
lugar para vir (I 50-CI).

O Exu é o Pinga-Fogo, que seria o Baiano. Eie trabalha na direita e, quando pre
cisa de alguma coisà. eie vira na esquerda (I 55-P).

O modo de ser dos Baianos, descontraído e brincalhào, bem corno 
sua forma familiar de se comunicar, além de sua acessibilidade, torna- 

os extremamente populares. Após os Caboclos, sào eles que mais apa- 
recem como guias destacados nos terreiros, atraindo clientes e simples 
assistentes.

E a gira mais procurada aqui em casa, o dia que nào lem Baiano parece que nào 
tem trabalho. Nós pode tocar pra todas as giras, mas se nào tem Baiano, parece que a 
assisténcia vai embora assim, chocha. E porque eles anima: o sotaque, a alegria deles, 
eles gostam muito de cantar, eles gostam muito de dannar, anima mais. Todo mundo 
reclama: “Ah, nào tem Baiano hoje” [...] Entào, em todas as giras, eu tenho que por 
Baiano, porque scnào eles saem daqui chateados (1 43-P).

Dada a sua ascensào, alguns terreiros chegaram a substituir ami
gos guias no comando e, inclusive, a alterar seus nomes:

O Baiano Zé Futrica, eie tomou a frente da Velha, porque a Velha, muito velhi- 
nha, nào dà para fazer consulta. Entào, eie toma a frente (1 3I-CI).

[Antes era o nome] do meu Caboclo. Eu recebia - reccbia nào, recebo - o Sete 
Flechas. [Eie] àbriu a Tenda Espiritual Caboclo Sete Flechas. Depois eu dei urna para
da e reabrí cornoJoào Baiano e Omulu (1 35-CI).

As características dos Baianos, que os tornam tào populares, nào 
excluem sua franqueza:

Ele brinca muito, mas também é muito serio e na hora de dar as broncas, seja là 
quem for e doa a quern doer, eie fala mesmo. Se nào quer saber... assim... coisas que voce 
nào quer que venha a pratos limpos, entào nào venhafatar com ele (I 50-CI).

As vezes pode aproximar-se do perfil do Caboclo, quando trasves- 
ddo de cangaceiro e heroicizado, à maneira de Robin Hood:

! Ele [o Cangaceiro] é um orixá difícil de se entender, porque ele tem um tcmpe- 
dc^T'0 IOFle e a8ress*vo- $e e^e g°sta> e*e gosta. Se ele nào gosta, ele já quer dizcr o 

sa °io, que e|e n¿o gOSta (i 43-P).

A gente fala que o Jerónimo é Baiano, mas ele era nortista, porque ele vem do 
cangato. Entào ele usa as peixeiras. Ele vinha muito rcvoltado, no cometo [...] Ele vinha 
Corn os sintonías da vida que ele levava de atacar, de matar para se defender, para comer, 
Para salvar as terras, para tirar dos ricos e dar aos pobres (I 29-CM).

EXUS E POMBAS (SIRAS

Pelo fato de a Pomba Gira ser vista pelos umbandistas como “a 
niulher do Exu” ou “Exu fémea”, consideraremos ambos em bloco. No 
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que estaremos sendo coerentes com o procedimento até aqui adotado, 
já que Caboclas, Pretas Velhas e Baianas foram incluidas ñas categorías 
masculinas correspondentes. O seu total é surpreendente: 104 casos regis
trados de presenta isolada ou concomitante. E claro que esta última pre
domina, o que o reduz substancialmente.

Outro dado que revela a importancia destes guias é o fato de que 
apenas eles tém giras regulares exclusivas. Dos 87 terreiros pesquisados, 
41 (47,1 %) deles as realizam com periodicidade variável: quatro em inter
valos mais longos (trimestral, semestral ou anualmente), 31 com perio
dicidade mèdia (mensalmente), apenas um semanalmente e cinco com 
periodicidade imprecisa (“quando necessàrio”, “de vez em quando”). 
Sendo os Exus associados a entradas e saídas, geralmente ocorrem no 
primeiro ou no último dia do mes ou no primeiro ou último dia de gira 
semanal do mes, sendo as sextas-feiras os dias aínda prediletos (com ao 
menos dezesseis casos), ao contràrio das giras comuns, cujo dia predile- 

to é o sábado, conforme visto.
Em oposi^áo aos chamados espíritos da direita - sobretodo Caboclos, 

Pretos Velhos e Crianzas - os Exus constituent a esquerda. Isto significa 
que, ao contràrio daqueles, sáo vistos como perigosos e maus, ou ao 
menos potencialmente perigosos e capazes de atuar maleficamente. 
Constituent a categoría mítica mais controversa para os umbandistas e 
a mais instigante para os pesquisadores. Dada sua complexidade, será 
aquí tratada apenas superficialmente, mas a eia retornaremos em capí

tulo subseqüente.
A controvèrsia principal é: sao ou nào demonios? Embora a respos

ta afirmativa seja francamente minoritària, a suspeita do caráter demo
níaco dos Exus está sempre presente, mesmo ñas insistentes negativas 
daqueles que os defendem desta acusado. Dona Cida incorpora o Exu 
Ferrabrás, a quem se refere como “espirito do capeta”. Outra màe-de- 
santo, que se diz vidente, revela:

Eles sào muito bonitos, uns homens lindos mesmo [...] [Mas] depois que eles 
viram as costas, que eu fico olhando o que nào se pode olhar, vem aquele cheiro assim 
no nariz da gente, que eu até engasgo (I 20-CI).

Mesmo que nao sejam demonios, sao por eles comandados ou, 
dada a sua forma de agir, tém com eles alguma afinidade:

Nào é que eu poderia considerar ele como um Lucifer, porque Lucifer é o chefe 
[...] entào os Exus é abaixo dele, do maioral; maioral é maioral, entào é ele e acabou

[...] Os Exus sào, sabe o que é? É pessoas que quando tiveram aqui na terra foram mau, 
foi bandido, foi assassino, tirón o sangue, maten. Entào eles incorpora querendo fazer 
o mesmo que eles faziam quando estavam na terra (I 80-CI).

Sào espíritos sofredores. Nào tém lugar, entào Lúcifer recolhe eles (I 19-CM).

Sào os que matam, sào os que roubam, que estupram, roubam pais-de-família, 
viram uns eguns, nào tém lugar para onde ir, ficam no espaco, flutuando, incomodan
do a vida de tur e de outro, ai viram uns Exus. E egum, é bicho ruim (I 19-CI).

Apesar das afinidades e semelhangas com a figura demoníaca, os 
depoimentos deixam entrever a influencia da teoría kardecista da evo- 
lu^áo espiritual. Carregando suas graves faltas cometidas quando encar
nados, tornam-se espíritos sofredores, eguns (espíritos de mortos) na tra- 
dicáo afro-brasileira, ou aínda, quiumbas. Enquanto tal, aparecem nos 
terreiros com as marcas de sua condilo quase demoníaca e inferior: 
arrastam-se feito cobras, bebem pinga jogada no chao; se eretos, andam 
cambaleando e com màos retorcidas como se fossem garras. Raramente 
falam, apenas emitem sons roucos, quase un os. Quando falam,

...já vém xingando, já precisa a gente que é màe-de-santo estar dominando, porque nào 
pode dizer aquilo, nào pode falar assim [...] eles só pedem coisas que a gente nào pode 
dar aquela hora [...] eles gostam muito de carne crua, eles gostam muito de sangue, de 
pinga, estas coisas (I 66-P).

Ele vem rosnando, ele vem querendo comer caco de garrafa, ele vem querendo 
avancar em cima dos outros [...] Eujá vi em terreiro Exu querer comer crianza, porque 
a crianza nào era balizada, querer comer cachorro (I 43-P).

Os terreiros nos quais os Exus vém desta forma e assim sao aceitos 
säo considerados pelos pais-de-santo como praticantes da quimbanda, 

°u terreiros de Macumba. Neles se usam os Exus para práticas maléficas 
contra desafetos, desde mais brandas, como terem os “caminhos fecha
dos” na sua vida pessoal e profissional, ou prejuízos materials, até mais 
graves como acidentes, doen^as e, inclusive, a pròpria morte. Sào comuns 
também pedidos condenáveis do ponto de vista das vigéncias moráis, tais 
como a separalo de casais e a “amarralo” de pessoas amadas. Sem 
terem sido doutrinados, isto é, carentes de consciéncia moral, os Exus 
realizam o que Ihes pedirem em troca de bebidas e comidas.

Se voce chega e pede: “Olita, eu quero uni traballio, eu voti te dar isto, isto e isto. 
urna oferenda para ti matar fulano là fora", entào ele pede aquilo e o Exu faz [...] ele 
faz mesmo. voce propöe, oferece urna oferenda e ele te dà (I 65-C1).
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Tém pessoas que chega ai, abre a porta: “Olha, eu preciso matar urna pessoa!” 
“Matar, vamos matar!” “Quanto o Senhor quer para matar, tanto?” (I 63-CI).

A pessoa vem só para pedir mal, adía porque é Exu que está trabalhando, está 
em terra entào, tem que trabalhar pedindo coisa de mal, fazer maldade [...] Namorado, 
amante, isto corre muito em reuniào de esquerda, estes negocios de amante [...] Eie 
vem e fala, eu quero que voce atrapalhe a vida daquele fulano lá (I 76-CM).

Se for talar pro lado de Exu, a mulherada quer saber de homem e homem pede 
mulher. Dá de tudo, eles vém e pede mesmo (1 60-CI).

Questòes de amor e sexo, de “amarralo”, constituem-se, contado, 
no campo específico de atua^ào das Pombas Giras. Se o Exu é em parte 
diabòlico ou animalesco, a Pomba Gira é a estereotipia da prostituta ou 
de mulheres de conduta moral condenável:

Esta linha é também parte de Pomba Gira, que sào espíritos de mulheres de vida 
fácil, mulheres que fazem muitos abortos, freirás que traíram o hábito (I 19-CM).

As Pomba Gira querem se arrumar, sào todas luxentas [...] Pomba Gira sào aque
tas qtie dan^am em beate, vivem na zona, onde tem muito homem, que norreni de 
ciume e se matam. Elas sào vaidosas, a minha pelo menos anda com um salto enorme 
(I31-CI).

Tem a linha das Pombas gira, que sào as mulheres do tempo de Nero (I 36-CI).

Seria mesmo urna prostituta. Nesta parte, eia gosta de se embelezar toda e mesmo 
quando está em terra eia exige que o médium que eia vai se incorporar estoje vestido 
de acordo (I 69-CI).

Sào aquelas mulheres da zona, que nem tém aqui em Sào Paulo em vários luga
res. Entào, amigamente era aquelas mulheres perdidas, [do] cabarè [...] A minha Pomba 
idra é a Dama da Noite, diz eia que é mulher de sete maridos... (1 70-CI).

Eram mulheres de cabarés [...] Elas vém, elas orientan, mas da maneiradélas [...] 
elas fazem amarrafáo, elas fazem o que der e vier (1 64-CI).

Gomo prostitutas, tém elas toda a mise en scène tida como caracte
rística: fumam, bebem, falam palavròes, provocam os homens. Mas nem 
sempre; há também as que “tém classe”, sào cortesas:

A Pomba Gira é a Condessa de La... É um nome muito difícil e eu nunca guar- 
dei o nome dela. Eia é muito fina, parece daquelas aristócratas de mil novecentos e 
bolinha, pela maneira déla andar, déla tomar champanhe, dela fumar. Eia seca os 
homens e os homens ficam sem graca, näo sabem se olham pra cima, pia baixo, pía 
onde olhar (I 23-CM).

Tal é o comportamento da Pomba Gira que eia pode inteifeiii 
inclusive na vida de quem a recebe:
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Eu causava efeito nos homens e cu nunca fui de me vestir extravagante [...] tudo 
que era homem, todo tipo, de loda classe, mexiam comigo, era um troco [,wc] impres
sionante. A minha filha na época era noiva, eia namorava, eia linha muito chimes do 
namorado em relafào a mim, devido o efeito que eu causava por ai afora... (I 68-CM).

Sào sobretudo as mulheres que se consultam com as Pombas Giras, 
procurando solucionar seus males de amores:

Eu traballio muito com a Maria Padilha, [mas] sc eu for dar corda pra todas as 
mulheres que vém atrás dela e fazer tudo que as mulheres pedem, nào dà... (I 55-P).

Principalmente a linha das mofas, as Pombas Girasjá entra mais a parte amoro
sa (I 79-CI).

Já dà mais pedido pra Pomba Gira trazer um rapaz pra eia (I 62-P).

As vezes as pessoas vém em busca assim: “Ah! Eu quero arrumar um marido”. 
Entào eles já falam isto ai: “Fala com a Pomba Gira, porque a Pomba Gira pode te aju- 
dar melhor, porque a Pomba Gira é muito ligada a homem, esta coisa toda”(I 54-CI).

Fora dos terreiros, os espacos reservados dos Exus e Pombas Giras 
sào os cemitérios e as encruzilhadas. Em seus territorios eles dominant, 
agem de acordo com seus impulsos primitivos e malévolos:

Ñas encruza é os Exu e as Pombas Giras, sao os vadios da noite. Normalmente, 
quem fica na rúa até as tantas sao os vadios, é o que eles sào. Eles ficam ali, catando de 
um, catando de outro. Dizem que quando acontece alguma coisa de errado, eles fazem 
a maior algazarra ñas encruza (I 43-P).

Nos terreiros em que comandam, temos a pràtica da Macumba ou 

da Quimbanda:

Agora, existem terreiros em que só fazem isso [o mal], que sao chamados de linha 
de quimbanda [...] Geralmente sào clandestinos, terreiros independentes, e se vocé for 
assistir um ritual deles, vocé se arrepia, porque é cada barbaridade que vocé... matar gali- 
nha no dente, realmente barbaridade. E se vocé pedir [o mal] eles fazem (I 47-CM).

O meu Exu da minha esquerda, ele vinha como um capeta mesmo. Mas tanta cari- 
dade que eu fiz, que ele se lornou pela parte de Deus. Isto depende do traballio do pai- 
de-santo e do aparelho que ele frequenta. Ai ele faz um traballio do beni hoje, em urna 
demanda aman ha, entào eie se vai se convertendo em uni Exu do beni. Mas outros nào 
lèni o Exu do bem, só querem fazer o mal, que é da parte da Quimbanda (I 49-CM).

Nos terreiros de Umbanda, esbarram na autoridade dos pais-de- 
santo que, apesar de, em parte, tolerarem sens comportamentos, coi- 
bem os seus excessos. Nào deixam que se arrastem, bebam pinga no 

chào, agridam as pessoas, nem exagerem nos palavròes. A isto chamam 
de “doutrina^ào”:

Eu acho que se as pessoas souber doutrinar, souber lidar com eie, é um orixà como 
outro qualquer, pra voce trabalhar. Eu nào tenho medo de Exu, como nào tenho modo 
de Pomba Giras [...] Vocé nào pode dar muita corda. Se vocé deixar eie ter uni certo 
dominio, se ele perceber que vocé lem medo, ele te entorta todinho [...] Chega Exu 
aqui, que quer beber no chao, eu falo assim: “No chào, nào!” (I 43-P).

Na época que cu comecei a trabalhar coni a esquerda, o Seu Exu do Lodo, eie 
vinha, eie só se arraslava, eie nào se levantava, nào levantava a cabefa [...] Hoje ele já 
veni de pé [...] eie fica coni o olho aberto, eie fuma charuto, que ele pede, ele só lisca 
o ponto dele e ele conversa [...] Ele nào bebe, a primeira vez que eu recebi ele, eu tonici 
um copo cheinho de pinga (I 84-CI).

A Pomba Gira foi na época urna mulher da vida, urna prostituta, entào eia toma 
a matèria da gente conio urna prostituta. Só que ai depende da babalaó doutrinar aque
le orixà, para eia ir ao terreiro e trabalhar corno uni espirito normal, nào falar palavrào, 
nào beber muito c estas coisas (I 34-CI).

Recebo unía Pomba Gira que se chama Pomba Gira Menina [...] eia nunca me 
levou para o caminho de levantar a saia por ai. de ficar iraindo marido, de ser urna pros
tituta, de ensinar prostituifäo dentro do meu templo. Nào estou dizendo que a minha 
Pomba Gira está santificada, mas pelo menos eia nào me impòs como mulher prostitu
ta- eia nào deixou minha casa se- levada para urna imaginafào segunda, nunca que a 
Pomba Gira fez trabalhos para homens, para mulheres, amarrafòes... (I 37-GI).

Assim como os Exus, as Pombas Giras podem ser doutrinadas, mora- 
lizam-se, tornando-se “orixás que valem a pena”, no dizer de urna infor

mante. Nào obstante isto, aos olhos de muitos continuant a representar 
perigo, ao menos potencial:

Voti te dizer, ele [Exu Sete Catacumbas] é muito boni, todo mundo fala que ele 
e boni, mas se vocé pedir para matar unía pessoa ele mala. Entào, ele é da cova, do túmu
lo (I 70-CI).

Sete Catacumbas é o único Exu que ocupa posi^áo de destaque 
nos terreiros pesquisados, sendo considerado chefe dos guias no seu 
terreiro. E justamente a ambivalencia dos Exus que nào os torna total
mente confíáveis, a ponto de compartilharem, com Caboclos, Baianos 
e outros, desta honraría, nào obstante sua presenta maciza nos terrei
ros. Mesmo quando se quer minimizar o seu lado perigoso, sào feitas 
ressalvas preocupantes:

É só mau se cuidar mal dele. Se nào zelar por ele, e se fizer pacto com ele por 
dinheiro, ai ele se torna inimigo número um (I 44-P).
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Só que é aquele negocio: promessa coni eles lem que ser divida. Voce prometen, 
voce vai ter que pagar. Porque se voce nào paga, de repente, nào sei se por conseqiién- 
cia do destino, sempre acontece alguma coisa (I 70-CI).

Embora possam ser cooptados ou chefiados pelos demonios, a quem 
passam a servir, Exus e Pombas Giras nào sào intrinsecamente mans como 
eles. Sào apenas ignorantes, sem luz (consciencia moral), nào-doutrina- 
dos. Para alguns pais-de-santo, chegam a ser antes inocentes, infantis, 
que propriamente maus. Doutrinados dentro dos terreiros, passam a pra
ticar o bem, o que atua no sentido de sua evoluto espiritual.

Na realidade, precisa orientar ele igual urna crianca que nào sabe o que vai fazer 
[...] Apesar que ele tem urna for^a fora de serie [...] precisa saber ensinar ele a dosar 
aquela forcea para o bem (I 57-CM).

Exu nào tem dominio, Exu é urna pessoa rebelde [...] mas se vocé souber tratar 
ele, ele é mais manso que urna crianza (I 43-CI).

Eles também sào filhos de Oxalá, que é Jesus [...] Só que eles sào espíritos imper- 
feitos [...] Quanto mais a gente educar eles espiritualmente, mais vela branca a gente dá 
pra eles, mais conversar... eles vào se evoluindo. Quanto mais trabalhos cíes tiver em prol 
da caridade, eles também táo se evoluindo (I 62-P).

Vistos como maus, (quase) diabólicos em alguns poneos terreiros, 
nào sào ai considerados como guias. Quando inadvertidamente incor
poram, sào expulsos, exorcizados:

Exu, voce vai embora porque aqui nào é sua casa, sua casa é na encruza (I 43-CI).

Vistos como ignorantes, carentes de luz e até ingenuos, sào acolhi- 
dos na maioria dos terreiros, onde tém o sen lugar reservado - a tron- 
queira ou trunqueira. Ai, ou nos seus outros espacos, sào feitos os sens 
despachos.

O meu Exu nào bebe em mim, ele é tratado ñas trunqueira. Ele já foi doulrinado 
assim, a pinguinha, o uísque, as coisinhas dele... fuma charuto, toma cerveja (I 33-P).

Quando dá para ser feito o despacho dentro da trunqueira, ao invés de fazer em 
enei uzilhadas, que a lei persegue um pouco, entào faz na trunqueira. Agora, às vezes 
tem que ser feito em mar, em rio (I 34-CI).

A maior parte dos terreiros, de alguma forma, lida com os Exus. 
Mesmo que nào realizem suas giras específicas, recebem-nos eventual
mente em suas giras comuns, quando se dá a “virada” para a esquerda. 

Ou, ao menos, homenageiam-nos ao inicio das sessóes, cantando seus 
pontos e ofertando suas comidas e bebidas, logo conduzidas à trunquei
ra. Dessa forma buscam satisfazé-los, evitando apari^óes desagradáveis 
em momentos nào convenientes e até “mistifica^óes de Exus, fazendo- 
se passar por outros guias.

A quase universalidade da sua presenta deve-se a urna razào bas
tante simples: sào eles os agentes preferenciais para desfazerem os males 
provocados por eles mesmos, mediante um pagamento mais compensa
dor. Desfazer o trabalho realizado significa reverter sobre quem os pediu, 
os maleficios pretendidos. Apesar de ser esta rea^áo considerada moral
mente justificável, os guias de direita tém sens escrúpulos. Apelam entào 
aos Exus doutrinados ou balizados, como sào também chamados, a quem 
autorizam a realizado do ato mágico punitivo.

Apenas os Exus devem defrontar-se com os próprios Exus, sobre- 
tudo quando estes, ao agirem maleficamente, revelam ausencia de ele- 
va^áo espiritual, sendo incompatíveis, portanto, com os guias de luz. 
Por outro lado, os Exus entrain em locáis que, pela sua santidade, sào 
vedados aos orixás: encruzilhadas e cemitérios. E há a necessidade de 
adentrá-los, pois é somente ai que se pode desfazer o mal, no mesmo 
local engendrado.

A quase unanimidade dos terreiros alega utilizar os Exus apenas 
para a pràtica do bem. No máximo, admite apelar a eles com finalida
des defensivas e contra-ofensivas. “Eles fazem. nós desfazemos” é a frase 
mais comum nel’es ouvida. Defendendo os clientes e os próprios terrei
ros dos ataques e da inveja dos demais, sào eles tidos como sens guar- 
dióes. Sob o comando dos orixás, estào sempre alertas para defender o 
espado territoi ial e social do terreiro e combater os seus inimigos.

i • ÍJlnha.de fSíluerda’ela é bem pesada... Mas eia ajuda muito assim, em macum- 
baria. Macumba daquelas pesadas mesmo é na esquerda que vai tirar [...1 Por isso que 
a gente lem urna casinha de Exu ali na freme. Ai eles estào tomando conta do portáo. 
Qualquer um que entrar com pensamento de querer dermbar a màe-de-santo Às 
vezes ainda consegue, sabe? Consegue porque tem gente que tem urnas artimanhas 
pra agradar os Exus, pra eles se afastarem da porla do terreiro da gente e eles pode- 
rem Rear à vontade pra fazer maldade. Mas a obligado deles é cuidar pra isso nào 
acontecer (1 62-P).

O Exu vem no terreiro, ele faz isso se o Caboclo achar que deve vim. Se o Caboclo 
achai que nao precisa, entào nào chamamos (I 21-P).

Esses Exus sào... nós podemos chamar, policía de choque. Säo eles que frenam e 
controlara os espiraos trevosos, os espíritos do baixo astral, os chamados por nós de 
quiumbas, os espíritos atrasados [...J estes espíritos sào os nossos guardiòes, sào a nossa

%25c3%258dJlnha.de
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policía, sào osvercladeiros trabalhadores da Umbanda [...] Esses Exus guardiòes sào espí
ritos qúe conhecem o bem e o mal. Portanto, eles só executant ordens dos nossos ori
xás, guias e protctores. Eles nào fazem nada por livre e espontánea vontade (I 40-CM).

A subalternidade dos Exus frente aos Orixás talvez seja a sua carac
terística mais evidente:

Nós temos nossos Caboclos, nossos Pretos Velhos, nossas Crianzas e temos os nos
sos empregados que vènia ser os Exus, que sào os empregados da casa. Empregados dos 
Caboclos, porque os Caboclos nào vào meter a mào na cumbuca, o Caboclo manda, 
entào eie manda os Exits (117-CM).

Tal subalternidade é expressa por varios outros termos, além de 
empregado:

Nào é nada do negocio de capeta, nào tem chifre, nào tem nada [...] O povo diz 
que é o capeta, mas eie nào e o capeta, mormente é um capangueiro de caboclo (I 21-P).

Eu nào chamo ele de Exu, eu chamo eie de Bara, que é o auxiliar dos orixás, tá? 
(I 67-CI).

O Exu é uria das entidades mais trabalhadoras que tem no mundo espiritual, por
que o Exu, ele é o peào, nào é verdade? Vocé chega numa firma tem o dono, o diretor, 
o vice-diretor, o gerente e tal e tal, vai havendo aqueta decrescáo de cargos até chegar 
no peao. So que sem o peào nào se faz nada, que se nào tem peào nào tem construcáo. 
nào tem edificios de pé... (1 68-CM).

Radicalizando o caráter subalterno de Exu, termos mais fortes e 
depreciativos sào utilizados:

I .inha de esquerda é representada pelos Exus, eles sào os escravòs dos santos... (1 
12-CM).

eles (1 W-CI) °S 8UlaS da COr°a’ qUe f3Z ° bem’ e tém °S caPachos que - trabalha pra

O empregado de urna certa forma, é urna escoria, é o escravo do patrào. E os 
Exus e isso, sabe? (1 43-P).

Sào os Exus e as Pombas Giras, estes sào escravòs do santo, estes sào os que fazem 
o servteo sujo ] servio sujo que eu falo, sào estes tipos de matanca, entended Tipo 
Ímo (¡'.SÍn aSSim "aS encruzi,hadas Mas “«» que seja mandado peio

No combate ao mal, os Orixás sào os comandantes quase ociosos, 
inquanto os Exus sào os executores, que pòem “a mào na cumbuca”, 
vào na frente, “fazem o servido sujo’’. Enfrentan! os quiumbas. os Exus
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nào balizados, em seus próprios dominios, as encruzilhadas e cemité- 
rios, onde os Orixás nào entram. Desta forma, protegem os terreiros e 
as pessoas contra os males difusos ou concretos que sempre os amea^am:

Que é o escravo, o que trabalha. Que é “o homem” que corre estrada, que faz 
tudo (I 85-CI).

E o santo da rúa, que nos defende da rúa, é aquele que abre nossos caminhos para 
os negocios... (I 67-CI).

A esquerda é para proteger a porteira, a casa e até as pessoas que vém na casa. Ele 
é obl igado a proteger, na saída, aquela pessoa, até ela chegar em casa [...] Tém muitos 
lugares que o santo nao entra e a esquerda entra, como no cemitério (I 44-P).

Entào os Exus se encarregam da matanza ou a Pomba Gira, por exemplo, é obri
gada a ter urna matanza, porque foi feito um trabalho para aquela pessoa com matan
za, entào é obrigada a fazer o mesmo trabalho para descarregar a pessoa [...] entào o 
Exu vai là e descarrega a pessoa, se foi feito no cemitério, o Exu tem de ir no cemitério, 
se foi feito na encruza, tem que ser feito na encruza (I 52-CI).

O caráter ambiguo e potencialmente perigoso dos Exus, aliado aos 
seus maneirismos pouco convenientes, mesmo que comidos e limitados 
pela doutrina^ào a que sào submetidos, coloca restri^óes à sua presen
ta nos terreiros. As federaróes insistem no caráter privado de suas giras 
e na proibicào da presenca de crianzas ñas mesmas, no que tendem a 
ser obedecidas pelos terreiros. Apesar disso, tém presenca assegurada 
por sua popularidade, sendo muito solicitados quando irrompem ñas 
giras ñas chamadas viradas, ou em suas giras especiáis. Muitos pais-de- 
santo se dizem reticentes em relacào a eles, só os invocando por exigen

cia da clientela:

Só tem gira na sexta, na última do mes, que é a gira de esquerda. Nào gosto muito 
de gira de esquerda nào, mas todo terreiro tem que ter. o pessoal pede e nós faz (I 22-P).

Nào é que eu trabalho muito com a linha de esquerda, nào. Eu mais faco assim, 
doutrino aqueles que vém. Mas eu nào sou muito assim a... receber, porque tem gente... 
eles gostam, sabe? Sào masorquista mesmo (I 14-CM).

l'm dos motivos da popularidade das giras dos Exus é, certamen
te.. o misto de atracào e repulsa, medo e fascínio que inspiram. Outro é 
o caráter por ve7.es descontraído, malicioso e teatral das entidades de 
esquerda: os Exus assustam com suas capas pretas e vermelhas e aparén- 
cia diabólica, e divertem com seus palavròes e atitudes pouco respeto
sas; as Pombas Oirás, com sua aparéncia de prostitutas de alto ou baixo 

nivel, divertem o público com provocares aos homens, excitados ou 
encabillados. Os Zés Pilintras, de quem trataremos adiante, compöem 
o cenário com seu jeito de malandros e beberròes. Tal como no caso dos 
Baianos, a gira é um misto de festa e espetàculo.

O Seu Tranca Rua é bem amado pela assisténcia. Tanto que existe urna diferen- 
Va bem grande. Quando é gira do Seu Tranca, enche de gente. Quando é gira do Dr. 
Firmino, só vai as pessoas que estào precisando, porque é urna linha causativa, certo." 
(I20-P).

Na hora dizer assim: "eu voti abrir a porta, vai ter um trabalho de esquerda". Urna 
coisa eu te digo, sincero. Sc for pra deixar Iota, viti." Porque todo mundo se interessa vim 
ver [...] E que eu nào don chance. E nào, porque eu sei o que vai sair. Vai sair este tipo 
de coisa, mesmo (I 22-P).

[Relato de observado de gira] A màe-de-santo, juntamente com outras mulhe
res, pós-se a dannar. Algumas se aproximavam dos homens, fazendo gestos provocantes 
de convite. Um deles, que estava um pouco alcoolizado, esbocou aceitar o convite, abra
cando a cintura da mo?a. Foi ¡mediatamente repelido com um empuf rào que o fez aquie- 
tar-se. No meio da danca, outras mulheres incorporavano. Um dos guias pediu mulher, 
foi reprimido; outro, bebida, foi atendido.

Há outro motivo para a exigència da presenta dos Exus, por parte 
da clientela. Liga-se nào ao caráter ludico da gira, mas à eficácia das enti
dades de esquerda, que sào francas e diretas:

Os Exus [...] sào os porla-vozes dos orixás; sào eles que fazem os trabalhos que 
precisano ser rápidos. Eles protegem e descarregam o terreiro... (I 59-C1).

Quando vocé tem um trabalho muito urgente e perigoso para fazer, vocé pede 
logo pra Exu e Pomba Gira, que cíes sào rápidos no gatilho. Entào por isso existe a 
esquerda (I 47-CM).

O pessoal gosta mais de (alar com o Exu, porque o Exu é um espirito que escla
rece mais as coisas, emende? Porque o Exu nào tem meio termo. O Exu. o que tem de 
falar, fala mesmo, ao passo que sendo o Caboclo muito... como se diz, com muita eleva- 
cào espiritual, nào quer criar desavenga entre as pessoas. O Exu nào, o que tem de falar 
fala, é tal e tal (I 49-CM).

Nào adianta vocé chegar e falar. eu fiz isto ou nào fiz isto porque tém pessoas que 
às vezes conversa com ela [a Pomba Gira] e fala: "Eu son virgem, eu nunca sai com uni 
rapaz para sexo’. Entào eia tala: “Vocé saín. acontecen isto. cuidado!” Entào eia conta 
ludo, nào adianta mentir porque eia fala mesmo (I 34-C1).

Normalmente, a entidade de esquerda é muito diretiva. É toma lá, dà cà. Falou o 
problema, eles resolvent ira hora e a pessoa já se sente melhor. Entào a gente fala que 
as outras entidades é mais um tratamento de homeopatía e eles é já um n atamente mais 
radicai, com remedios, antibiótico direto para cortar na hora (I 29-Cl).
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Esta metáfora médica enfatiza novamente o poder dos Exus. Poder 
que está ligado à fácil comunicado estabelecida entre eles e seus clien
tes. Estes nào necessitam ter os escrúpulos e os cuidados necessários na 
abordagem dos guias de direita. Os clientes e os próprios pais-de-santo 
nào precisam recear castigos e reprimendas por suas fallías moráis.

Eu grito mais, ñas minhas horas de agonia, pela minha Pomba Gira, pelo meu 
Exu, que pelos mcus santos, porque nào é toda hora que os santos estào à disposilo, a 
gente pode errar c eles nào vào perdoar e Exu perdoa. Nós damos urna cachacinha, nós 
leva eles no bico. Sc quiser um namorado, cu digo: "Pomba Gira, vai pegar eie, vai e 
traz”. Se pedir para um orixà de luz, eie nào vai, porque ele acha que cu nào preciso 
mais [...] Eu prefiro lidar com as direitas, mas para pedir o que nào presta, gosto da 
esquerda mesmo. Quando é para pedir o que nào presta, rodo a baiana mesmo e rodo 
com a esquerda (I 32-CI).

Os Exus estào mais próximos das fraquezas humanas e as aceitam 
sem constrangimentos. Quando há um pedido equívoco do ponto de 
vista moral a fazer, ou quando há que demandar, sào os guias apropria- 
dos. Um agrado os satisfaz e amortece suas consciencias em processo de 
forma^ào. De qualquer forma, sào os problemas concretos do cotidiano 
que sào tratados por eles:

Aqui nesta aklcia o traballio de esquerda só é evocado para trabalhar para o bem, 
em beneficio do ser humano. Soluciona o problema, pessoas que estào em fase difícil 
na vida, desemprego, caminhos fechados, que isto já sào praticados por magias negati
vas. A entidade mais indicada para solucionar os problemas é o Exu, que está mais liga
do ao plano terra (I 18-CI).

Os Exus estào mais próximos do homem, sào mais humanos, ueste 
sentido. Compartilham de suas fraquezas e nào recusam o material ao 
qual estào ligados. Tal corno os homens com quem transacionam e pelos 
quais sào manipulados:

O Exu, ele tem assim muito ainda, sentimentos fracos que nós temos, tipo raiva, 
inveja, òdio mesmo, vingan^a (I 68-CM).

Esses Exus trabalham constantemente conosco no terra-a-terra, sào eles mais liga
dos ao plano fìsico nosso, sào estes Exus que nos ajudam a trilhar esse caminho da espi- 
ritualidade, ajudam a gente a tirar os espinhos do caminho (I 40-CM).

Gasto urna hasp de 1 800 velas, como troca, por nào fazer despacho (I 18-CI).

Apesar de sua proximidade do material e do humano, o processo 
de doutrinacào a que é submetido nos terreiros e sua re interpretado 

via Kardecismo tende a distanciá-lo das concepfòes mais diabólicas e a 
dignificá-lo:

Quando é para tirar consulta, traballio com o Sete Montanhas. É uní Exu muito 
formoso que foi médico aqui na terra, um Exu muito poderoso, com muita vivencia espi
ritual... (1 49-CM).

Eles sào justiceiros, a maior parte deles eram médicos, entào problema de doen- 
ca eles sào os m .Hieres para resolver... (1 34-CI).

CRIANZAS

Conhccidas também como Eres ou Ibejis, as Criancas sào espíritos 
inlands. Como tal se comportato e sào tratadas. Seus atributos principáis 
sào a inocencia e a alegría. Consti tuem-se no sexto grupo de guias mais 
frequentes às giras, embora nào tenham posifào destacada senào num 
caso, dada sua condilo de imaturìdade. Seu ponto alto sào as festas de 
Cosine e Damiào, realizadas em fins de setembro e principios de outu- 
bro; sào raros os terreiros cm que nào ocorrem.

Seus dias prediletos sào sábados e domingos à tarde, pois destinam- 
se a crianzas de carne e osso. Os terreiros sào enfeitados com bandeiri- 
nhas c baldes coloridos. Após giras comuns e passes ministrados por guias 
de direita - apenas um ou outro Zé Pilintra mais comportado ousa apa
recer - incorporam-se as crianzas. Os pais-de-santo incorporados, ou os 
pi opr tos Erès benzem bolo e doces que sào, a seguir, distribuidos. Primeiro 
^ao cles mesnios servidos, ganhando também refrigerantes, chupetas e 
doreTd d°S> íle^°ÍS as cr*a,1^as presentes, filhas dos médiuns ou mora- 
, i ,. 1 Condezas que, em fila, aguardara ansiosamente o momen
to da distribuido.

Os Eies bnncam entre si e com as crianzas, rolando pelo chào. 
Uerrubam doces
tiin tPr V * garn’ sa° advertidos pelos adultos. Vez por outra e 
terreiros d'^^11COrPorada> toma conta de seus "netos”. Em alguns 

do aos elici PaSSeS C Consultas entre as brincadeiras, sempre se dirigin- 

do. a “Tia” j°G°sa, porém ingenua: a “VóT quer namoia-
“arte”- |o' Às vezes, para gozo da assisténcia, fazem
c|() ■ n^o se esconden e, quando os Eres já haviam se despedi-

’ ‘ Pai eí e e Pergunta: “Ué, onde está todo mundo?” Em outros terrei- 
tos. apt ñas os ( Airumins ou Caboclos Mirins dáo consultas, reproduzin-



• uu.iuui incorporado em adolescente, que chupa o dedo c brinca com bola.

(iena de festa de < rían» a no Tempio de l miranda Ile Babà Opimi Axc Mannheim dos Sete .Mares. Médium 
incorporado por espirito infantil brinca com criancas.



236 Entre a Cruz e a Encruzilhada ... Suas Giras e Seus Guias 237

do o padrào de seriedade de sua linha. Fora este caso, contado, a ale
gría ingenua e a descontra^ào imperam, conforme o relato de observa
do de gira que se segue:

Ainda em freme à imagem de Oxalá, a mèdium, abaixando o tronco, desincor
pora; volta a Babalorixá. Esta bebe água e logo cm seguida, caindo no chao, recebe urna 
Crianza. Todos respiram aliviados e descontraídos. Alguém me avisa que é o Joáozinho 
que está ali. Comcfam a cantar o ponto das Criancas. Corn excefäo de dois médiuns, 
todos recebem Crianzas, inclusive urna pessoa da assisténcia. O orixá da Babà, o Joáozinho, 
imita o orixá anterior, Talando baixinho e estendendo as máos. Todos riem. Os médiuns, 
ao incorporar, primeiro deitam no chào; depois, já incorporada a Crianza, de pernas 
cruzadas, andam arrestando o bumbum, ajudando com as maos. Eles brincam com as 
criancas, filhos dos médiuns, que se encontravam por lá. Recebem Coca-Cola, bolacha, 
balas e adúcar. Alguém avisa a eles que há urna pessoa na assisténcia, fazendo urna pes
quisa; eles me olham com curiosidade, questionando-me sobre o que significa pesqui
sar. Dois deles escrevem no meu caderno para provar que sabem 1er e escrever - eu já 
eslava, ueste momento, entre eles, sentada também no chào e tomando Coca-Cola.

Pelo relato vivo e participante da observadora, pode-se bem perce- 
ber o clima da gira das Crianzas. Neste caso, nào deram passes e consul
tas, apenas brincaram. O ambiente, até entào sèrio e carregado, descon
trai u-se e tornou-se festivo. Semelhante, contado, à festa infantil, e nào 
ao forró dos Baianos, inocente e sem malicia.

Dizem os pais-de-santo:

Finalizando a gira, sempre vém as Criancas, porque nos foi dito que a Crianza, 
com aquela ingenuidade délas, ela está levando muita carga embora, inclusive ameniza 
o ambiente. Elas ciào aquele rclaxamento (I 20-P).

Os Erés é a inocéncia, né? [...] Ai de nós se nào fosse os Eres, viu? [...] Na hora 
da tristeza eles vém amainar tudo [...] eles sempre traz alegría (I 63-CI).

Apesar das brincadeiras,

Na hora do trabalho ela faz sempre as coisas sèria. Militas vezes, trabalho de Crianza 
é só pedido de crianza [.. | pra nào repetir na escola [...] às vezes, tem um fìllio de alguém 
que está brigando, teimoso, ai vem a màe e pede... [Mas] militas vezes, vém pedir mulhe
res que o marido está bebendo muito e pede pra elas. "Ah! Vocé me dá um doce? Ai eu 
faco” (I 54-CI)

Porque as Criancas é urna linha muito forte [...] Porque eles estào brincando, mas 
eles estào fazendo alguma coisa. Agora, o povo nào emende isso, as pessoas que vém. 
geralrnente nào colende. Pensa porque é crianza, é só brincar e dar risada. Nào, Crianca 
é urna das linhas mais forte que tém (I 61-CI).

Os Erezinho... Vocé faz urna coisa pra urna crianza hoje... já viu, né? Difícilmente 
ele perdoa (I 63-CI).

Os Eres säo também considerados porta-vozes dos Orixás. Como 
estes näo falam, deixam com eles seus recados:

Oh, minha màe! A Senhora lem alguma coisa pra me dizer, manda o Eré. Ai o 
santo vai embora e o espirito da Crianza vem e conta tudo o que o santo quería falar, 
porque o santo em si, ele nào fala (I 53-CM).

Eres sào as Criancas, né, os Ibejis, estes falam mesmo, estes falam demais, eles 
explicam ludo, ludo, nem que vocé nào perguntar, eles falam (1 79-CI).

boiadeiros

Apesar dos 41 casos registrados de aparicóes de Boiadeiros ñas giras, 
o que os coloca em sétimo lugar dos guias mais frequentes, poucas foram 
as suas presentas observadas ñas giras e poucas e lacónicas as declara- 
?óes dos pais-de-santo sobre eles. Em geral sào guias sérios, que se carac
terizan! por seus gritos de aboio e gesticulado de quem está utilizando 
laco, confórme registra o relato de observa^ào de gira a seguir:

Inicia-se o canto de descida da segunda linha, de Boiadeiro, c o pai-pequeno incor
pora o vaqueiro. Fica no meio da sala, com as duas máos para tras. Depois de ajoelhar- 
se, levanta-se e a assistente amarra-lhe um pano na cintura e Ihe dá um charuto. Enquanto 
ele gira no centro, a assistente pega unía garrafa de Velho Barreiro e despeja seu con
tendo dentro de urna cuia. Ela Ihe entrega a cuia no centro da roda, ele bebe bem em 
frente ao conga. Na seqüéncia, devolve a sua cuia para a assistente, ao mesmo tempo 
que dele se aproxima urna das médiuns. Ele pega-lhe ñas máos, puxa-lhe os bracos, póe 
a mao na cabera déla e a cumpl imenta. Ela ajoelha-se, bate a máo esquerda no chào e 
grita: “Ai, ai, ai!”. Depois dirige-se para as imagens, ajoelha-se; ao levantar-se, cumpri- 
’ncnta a màe-de-santo [...] Fala c age como vaqueiro. Ficam os dois no centro da roda, 
filando com as pessoas e também com os cávalos (“eia...eia”) ou o gado. Quando a 
Médium ergue sua mào esquerda e o gira, o canto diz: “Seu Boiadeiro pega sua boiada 
e vai embora”.

Nesta sessào o lato näo foi usado, pois nào houve consulta. Mas ele 
é importante, conforme comenta urna màe-de-santo:

O Boiadeiro trabalha com o laco. Através da magia deles, eles desmanchan! o tra
balho de magia negativa que foi feito. Isso é muito magia (I 28-CM).

Fora as peculiaridades de sua condifào de Boiadeiro, quanto ao 
papel assemelha-se ao Caboclo. É sèrio, por vezes mesmo bravo, e dedi
cate a desmanchar os trabalhos realizados contra os olientes:
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Boiadeiro Zé do I .¡ho, incorporado na inàe-de-sanlo I .ùria, lala aos filhos-de-sanlo da tenda d< l mbanda
■ li-li . . .( abodo Guarani entre goles de batida de coco e balot adas.

O meu Boiadeiro, ele já vem mais assim, meio bravo, ele é meio carrancudo [...] 
consulla o povo, se precisar fazer um descarregó no terreiro, ele faz (1 52-CI).

Mas é boni também para ajudar desempregados:

Quando as pessoas estào desempregadas, cu traballio muito com o Mane Boiadeiro. 
né? [...] O máximo que demorón pra urna pessoa arrumar servido foi 21 dias (I 64-CI).

De tal forma sào parecidos com os Caboclos que às vezes com ele 
se confundem ou sào identificados:

Quem dirige é o meu Boiadeiro, que c o Caboclo Junco Verde (1 60-C1).

No Candomblé ele é Caboclo [...] Na Imbanda é Boiadeiro (1 70-CI).

O Caboclo é o que menos trabalha aqui, porque ele tem como cscravo dele o Seu 
Boiadeiro, que eu traballio muito com ele (I 62-P).

MARINHEIROS

Sào alcoólatras e mulherengos. Descem já bébados, receben! seus 
chapéus característicos e continúan! a beber. Alguns interpretan! seu 
andar gingado e oscilante como decorrente do “tombo do navio”, outros, 
do efeito do àlcool.

Os Marinheiro vém no terreiro, ele vem meio cambaleando, porque eles estào já 
meio tonto (1 54-CI).

O meu Marinheiro, ele já ó meio bébado, meu Deus! Meu Marinheiro toma todas... 
(1 52-CI).

Ele vem mesmo. ele bebe ñas encruzas e vem para o terreiro [...] Quando eles 
vém, eles vém ludo de fogo, vém caindo, está sempre iravado (1 70-CI).

Além da conhecida cancàn folclórica “Marinheiro Só”, seus outros 
pontos referem-se sempre à bebida:

Oh! Cachaba
Vé se nào aborrega
Desee pra barriga
Mas nao suba pra cabeca.[...|
Nào vá beber, nào vá se embriagar
Náo vá cair na rúa pra policía te pegai

I
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Marinheiro dos Sete Marcs - incorporado no pai-de-santo Joño Carlos, do Templo de Umbanda que leva 
seu nome - com suas duas preferencias: mulher e cerveja.

Mai inheiros bebem c fumam alegremente em sua gira no Templo de Umbanda lié Babà Ogum Axé Mari
nheiro dos Sete Mares.

Eujá bebí, eu já me embriague!
Eti já caí na rúa e a policía nào me pegou...

Dii igem-se às mulheres com galanteios pouco sutis. Quando sao 
mulheres incorporadas, chegam a abracar as mocas bonitas presentes. 
Sao bem-humorados, embora seus chistes sejam, por vezes, grosseiros. 
Ao mai ido de urna mulher a quem pedirá para tirar sua jaqueta por oca- 
siao da consulta, observen: “Olha! Estou tirando a roupa da sua mulher 
na sua h ente . Machistas, gostam de provocar as mulheres com os seguin- 
tes pontos de sotaque”:

A mulher c a galinha
Sào dois bichos interesseiros
A galinha pelo milho
E a mulher pelo dinheiro.

A mulher quando casada
O amante em cima déla
Eia sai pela cozinha
E o amante pela janela.

Minha mulher e meu cachorro
Morreram no mesmo dia
O cachorro às onze horas
E a mulher ao meio-dia
Do cachorro tive pena
Da mulher live alegría.

Nào obstante bébados inveterados, sào considerados excelentes 
curadores, realizando “operares espirituais” e, inclusive, tratando de 
casos de alcoolismo.

E também urna ótima linha pra cura, urna ótima linha pra doenpa (I 52-CI).

Eles operara as pessoas, Marinheiro opera (I 54-CI).

O Marinheiro, ele é um curador. Eles nào trabalham com faca. A mesa dele [tem] 
doze acompanhantes, só copo d’água, flores e vela acesa. Ali ele faz operaföes (I 63-C1).

Caso de bebida, já é marinheiro que toma conta (I 62-P).

Mas tém eles outras habilidades, também:

Ele serve tanto para descarregar o astral, como para quebrar demanda (I 39-CM).

Eles gostam muito de dinheiro, eles fazem bastante traballio pra dinheiro, pro
blema financeiro, eles ajudam bastante (1 54-CI).

■
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Apesar de sua presenta registrada em 28 terreiros, apenas em um 
deles ocupa posilo destacada, dando inclusive nome à casa; trata-se do 
“Ile Babà Ogum Axé do Marinheiro dos Sete Mares”. O terreiro é pin
tado com as suas cores, azul e branco, ornamentado com motivos marí
timos, e os médiuns vestem-se a caráter.

Nos demais terreiros nào tém urna gira pròpria, misturando-se pre- 
ferencialmente aos Baianos, mas também aos Exus. Ñas consultas, assim 
como estes dois tipos de guias mencionados,

Um Marinheiro escancara logo: “Vocé é assim, vocé é assado”, passa logo urna 
bruta de urna bronca, né? E às vezes a pessoa fica até meio envergonhada (I 68-CM).

OGUNS

Ogum é guerreiro. Trata-se do Orixá da tradito iorubana, identi
ficado a Sao Jorge, como o qual aparece em seus trajes de guerreiro 
romano: capa vermelha, elmo e espada. Na Umbanda, há urna plurali- 
dade de Oguns: Ogum Megé, Ogum Rompe-Mato, Ogum Beira-Mar etc.

Embora seja o Orixá que mais aparece na denomina^áo dos terrei
ros e o único realmente incorporado, sua presenta é, neles, quase ocio
sa. Sào apenas longínquos e pouco presentes comandantes. Nào dào pas
ses nem consultas, pois, como todos os Orixás, säo mudos. Extremamente 
sérios, säo patrulheiros. Normalmente aparecem no inicio das giras, para 
fiscalizá-las. Como militares, säo responsáveis pela ordern e os únicos 
eventualmente presentes às giras de esquerda. Nestas, cobrem-se os alta
res, menos a iinagem vigilante de Sào Jorge-Ogum.

Em suas aparicoes, mui tas vezes vém como se estivessem a cavalo, 
oscilando o corpo em gestos característicos, tudo observando. Olham 
fixamente médiuns e público nos olhos, os quais näo devem desviar o 
olhar. Após o qué, com ar de satisfeitos, váo-se. Seus pontos cantados 
exaltam seu caráter combativo e vitorioso:

Meu pai é Ogum, Ogum
Vencedor de demanda
Ele vem de Aruanda
Prá salvar filht s de Umbanda
Ogum, Oguin-lara
Salve os campos de batalha
Salve as sereias do mai
Ogum, Ogum-Iara.

Tenda cruzada» e flecha -
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Como nào falam e nào dào consulta, apenas eventualmente fazem 
um “descarrego”:

Se voce tiver sentindo mal, qualquer coisa que vocé vem sentindo que nào seja 
parte de médico e vocé viudo na hora que eles estào ludo reunido, eu ponilo vocé no 
meio e chamo eles e cada um que está com o guia chega perto de vocé e te dá um des
carrego (I 66-P).

ZÉS PILINTRAS

Embora dos guias menos freqüentes às giras, sua importancia se 
revela ao atentarmos para que em seis dos quinze terreiros sào eles guias 
destacados, inclusive sendo considerados chefes.

Quem dirige a casa é o Seu Zé Pilintra, é ele quem dirige tudo aqui, quem coman
da a casa é ele [...] todos os trabalhos, curas [...]É só o Mestre Zé Pilintra que bota a máo 
em mim, que toma conta [...] duas vezes Seu Zé Pilintra me curou (I 65-CI).

Enquanto destaques, estào apenas em inferioridade frente aos 
Caboclos e Baianos, superando inclusive os Pretos Velhos, mais de qua- 
tro vezes mais numerosos que eles. Sua iconografia os retrata como inalan
dros de morro estereotipados: mulatos de terno e sapatos brancos, com 
gravata vermelha. Ou entào:

O Seu Zé Pilintra anda todo de branquinho, né, gravatinha vermelha e chapeu- 
zinho branco (I 79-CI).

Aparecem nos terreiros freqüentemente bébados - màe-de-santo 
abstemia diz beber um litro de conhaque quando por ele incorporada. 
Porém, nem sempre sào assim vistos:

O Zé Pilintra, segundo dizem, segundo minha leitura, é um espirito muito boé- 
mio, emenden? Na passagem aqui na terra, era chamado “Doutor”, porque ele curava 
também, era muito procurado na ierra. Mas gostava da noite... jogos, é... putaña, essas 
coisas. Era... boémio (1 11-CM).

Em termof da divisäo esquerda-direita, nào há guia mais ambiguo 
que ele. Embora Exus e Pombas Giras possam ser doutrinados, evoluir 
e se tornar guias de luz, nào há dúvida quanto a eles: sào de esquerda. 
Já o mesmo näo ocorre com o Zé Pilintra:
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Ele é um orixà que é em si da direita e da esquerda ao mesmo tempo, eie traba- 
Iha nas duas linhas, na direita ele é Zé Pilintra; se eu fecho a gira e quando eu canto pra 
Exu, elejá é Seu Tranca Rua. Entào, eie é dois em um (I 43-P).

Traballio também com Seu Zé Pilintra, que é um Exu. Foi um escravo muito ruim, 
que se arrcpendeu e participa das duas linhas, esquerda e direita, ou scja, trabalha para 
o bem e para o mal. E um guia muito bom mas nào se pode falar mal dele, nem desejar 
o mal do seu aparelho nem aos seus familiares, porque senào a pessoa cai (I 6-P).

Às vezes a duplicidade nào se dà em rela^ào ao Exu, mas ao Baiano:

[A màe-de-santo] chamou o Baiano, Seu Zé Pilintra. Ai o dañado diz assim: “Eu 
quero é batida de coco” (I 70-CI).

As federacòes consideram-no de esquerda, chegando urna délas, 
em ao menos um caso que constatamos, a proibir terreiro a eia filiado 
de se registrar tendo-o corno patrono. Com isto nào concordam varios 
pais-de-santo:

Para mini, eie é de direita. Como eu te falei, eie dà conselhos, dà consultas, benze... 
Masjà fui mima festa que a federalo convidou a gente para ir, onde eles acharam o Zé 
de esquerda. Eu nào acreditei! Nào deixaram o Zé no aitar, quiseram tirar eie de là e 
levar para bem longe. Eu nào acho isso nào! (1 4-CI).

Mas ressalva a mesma màe-de-santo:

O Zé só faz mal depois da meia noite. Eie é de direita até zero horas, depois eie 
se torna de esquerda. {Idem).

Com o que concorda um pai-de-santo:

O traballio do Zé Pilintra, ele diz: “Na direita eu sou bom, na esquerda eu nào 
digo nada” (I 11-CM).

Acompanhando as federacòes, outros pais-de-santo consideram-no 
como exclusivamente de esquerda:

Seti Zé Pilintra, sempre traballici com eie na esquerda, nunca traballici com eie 
na direita. E só ira esquerda, se tentar na direita, eie nào vem (I 31-CI).

Em grande parte dos terreiros, tem-se està concepcào, o Zé Pilintra 
corno um tipo de Exu. E por isso que depois da virada da meia-noite, ou 
entào nas giras Específicas da esquerda, là estào eles convivendo com 

Exus e Pombas Giras. Em qualquer caso, sào muito populares nos ter
reiros, em razào da forma descontraída de se relacionarem com os clien
tes e de sua eficàcia:

Segunda-feira é ele que dirige a casa, o povo tem loucura por ele, que onde eie 
botar a mao [...] de dà [...] ele é un. espirito de muta luz, de multa forfa, e todas as 
pessoas consegue™ tudo o que pede [...] é uni emprego, é saúde (I 65-CI).

CICANOS

Nao sao guias muito frequentes às giras. Sua presenta foi registra- 
da em somente catorze terreiros, sendo que em apenas um deles urna 
(agana era a guia principal. Aliás, as Ciganas aparecem mais do que os 
Ctganos, quase invariavelmente também dando consultas particulares 
tora das giras, em que léem cartas. Vestem-se com saias rodadas colori
das, com multas pulseiras e colares. Falam com sotaque supostamente 
estrangeiro, carregando nos “erres”, intercalando palavras em espanhol 
e termos inventados, errando nas concordancias

O terreiro comandado pela Cigana é também por eia turneado- 
Templo de Umbanda Ogum de Ronda e Cigana Zoraide Vivi, 
to especial por ocasiáo dos levantamentos de campo pois aofinTdé 
tZ tini"08 e ^^nies, dizendo

Cigana Rosa ~ a

Foi permitido a urna pesquisado™ assistir a urna das sessóes nar 
: cjxxz rzadas ás tardes de - « 

soas, dos ou" C°nCedÍdaS °nZe entreVIStas doze pes-
rentes a relacionara S h0"16”' d°* <’UestÒes refc-

amantes e maridos infléis am°1OS°’ s°bretudo quanto a namorados, 
na maioria de deseni CaS°S relativos a Pr°blemas de trabalho, 
vividos pelos clientes f ° econ°m*cos- Comuménte os problemas 
bas por eles realizada.- ^U^os a niveja de desafetos e a macum- 

meses após sxar^os’ a lesta de despedida da Cigana Zoraide deu-se 
Janeiro de 19 anúnC*° SCU a^astamento- F°i realizada no dia 12 de 

apenas f ’ numa tarde de sábado. Após giras de outras linhas, que 
i °’am homenageadas com seus cantos, incorporou-se pela últi- 

a h°1Tlenageada. Seu discurso de despedida foi curto mas sole- 
ei° c^e elogios à màe-de-santo (“mi cavalo"), ao terreiro e aos

s, entiemeados com mensagens piedosas. Anunciou sua substi- 
ta e filha como continuadora de sua missào.
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Com a subseqüente incorporalo da Cigana Rosa, esta receben pre
sentes (ramalhete de flores, urna saia e um colar) e retornou a alegría 
comum às giras dos ciganos. Os médiuns deles incorporaram-se, inclu
sive dois homens. Um dos ciganos den urna consulta a um casal de noi- 
vos, exortando-os à mùtua compreensào. Comeram-se frutas e bebeu-se 
cerveja e falso champanhe.

Embora nào exercendo a chefia em outros terreiros, os Ciganos 
neles gozam de boa receptividade:

En abro primeiro com a linha dos ciganos, tá? Que traz paz, traz harmonía, ludo! 
E, principalmente, a verdade [...] Eu trabalho com eia, porque eia nào deixa ninguém 
mentir pra mim (I 77-CM).

No entanto, nào deixam de revelar o preconceito contra eles:

Milita gente fala: “Ah! Eu récebo urna Cigana assim...” Às vezes nào é nada daqui- 
lo ali. Às vezes é urna Cigana rampeira. A realidade dos Ciganos é aqueles bem sujos, caí
dos [...] Eles sào feios, sujos, ladròes, tudo! (Idem).

Em outros terreiros, considera-se que “a maioria deles é esquerda, 
Cigano e Cigana” (136-CI). Num deles, a màe-de-santo incorpora a Pomba 
Gira Cigana. Da mesma forma que os Marinheiros, os Ciganos raramen
te aparecem em giras exclusivas, convivendo melhor com Baianos e Exus.

MÉDICOS

A Babà recebe o Dr. Firmino que tira a guia [colar] de sete cores colocando-a 
sobre o aitar, perto de Oxalà e passa a usar a guia amacela e branca. Dr. Firmino cum
plimenta a todos verbalmente, depois os ties cambones individualmente; limpa as máos 
com àlcool, passa a mào no buco corno se tivesse um bigode e em seguida passa a colo
car os médiuns em urna nova ordern, em forma de corrente. A cambone que conversa 
com ele avisa à assisténcia que ele só poderá atender cinco pessoas, só os casos mais 
urgentes [...] com algodào embebido em àlcool ele faz o Sinai da Cruz ñas palmas das 
máos dos médiuns, colocando depois o algodào ñas testas deles [...] Ele faz um movi
mento como se estivesse com urna sei inga de injefäo ñas máos. Utiliza, para aplicá-la na 
veia da pessoa, a sua guia como torniquete. Entre as pessoas atendidas, há urna menini- 
nha de uns tres ou quatro anos; ele observa chapas e urna receita médica, parece que 
faz exercícios respiratorios na menina (Trecho de relato de observacào de gira).

Dr. Firmin.) pertence à linha médica, chefiada por Bezerra de 
Menezes, o que comprova sua influéncia kardecista, aliás reconhecida 
pelos pais-de-santo:

Eu tenho urna sessào de curas, eu recebo urna entidade da linha de Kardec. que 
e um médico [...] E o Dr. Luiz [...] A entidade é inaravilhosa (1 51-CI).

Eu trabalho com correntes médicas também, pra doen^a, emenden? Corrente 
medica ja passa para Allan Kardec [...] Eu recebo o Dr. Fritz também, entào ele cuida 
das pessoas doentes (1 52-C1).

Quando os médicos do espado ’ sao brasileiros, estive ram na terra 
em tempos idos, como o dr. Firmino, que feria sido colega de Rui Barbosa. 
Por isso receitam apenas remédios básicos; para darem seus pareceres 
sobre os remédios atuais, pedem para os clientes levar as bulas para serem 
examinadas. Mas a maioria deles nào sào brasileiros, sào estrangeiros, 
predominantemente alemàes, como o dr. Fritz:

Tem a linha de mesa-branca... Trabalho com um Médico alemào (1 53-CM). 

leiro (i°«Id)ÍCÜ de'e tde d°S mMÍUnS1 é alemä° ' d° °UtrO ,alnhé,n näo é brasi-

ritual^0 50 HmÌtam eIeS àS COnSUltaS> realizam também operates espi-

Mas nera sempre a atuafào dos guias Médicos é substitutiva à dos 
protissionais medicos, podendo ser complementar:

Médico [■••]PqueUe7te gu?eM^eSa‘V d<? CaSaaCendaUmavelaPara°§uia 

Material na coisa melhor *( *CO Va’ estar jur>lo e vai procurar, vai induzir o médico 
pra voce (1 56-CM).

Como nào poderia d •
o-ir »c no ueixar de ser, o aparecimento dos Médicos àsgiras as tornar sérias p r ’ e
ñas os cf ' íompenetradas, délas tendendo a participar ape-

es em busca de curas e nào os apenas assistentes.

* * *

Aparecem nos terreiros ao menos estas doze categorías de guias 
que compöem seu rico panteáo. Dividem-se segundo cri té ri os de idade
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Seriedade e lensào característica das Ciras de Caboclo — Senzala de Umbanda Caboclo Pena Azul e Voxó 

J tilia.

Reláxainenlo e tranqüilklade no atendiniento da diéntela pelos Pretos Velhos - Tempio de Umbanda 

Ogum de Ronda c Cigana Rosa.

(Pretos Velhos, Crianzas), etnia, grupo racial ou cultural (Caboclos, 
PretosVelhos, Ciganos); profissionais (Boiadeiros, Mannheims, Médicos); 
regionais (Baianos) ou ainda se referem a tipos característicos (Zé Pilintra, 
malandrò e boémio, a Pomba Gira, prostituta). Estas características 
podem ser exclusivas ou concomitantes em um mesmo caso particular 
de guia.

Cada um destes estereotipos apresenta urna variedade muito gran
de; há infinitos Pretos Velhos, Caboclos etc., cada urn deles com suas 
idiossincrasias. Há infinitos papéis a sereni representados pelos médiuns, 
sendo que tanto mais sào eles valorizados quanto mais guias incorpora
ren!. Os bous médiuns devem ter ao menos sete guias, corresponden
tes às supostas sete linhas da Umbanda. Os pais-de-santo, especialmen
te, orgulham-se de suas “coroas”, da variedade e quantidade de guias 
que incorporan!.

Veio Ogum, veio lansà, veio a Pi età Velha María Conga, veio Boiadeiro, veio 
Cigano, veio Cosme, veio Estrela da Guia, outra santa, né? Depois veio Seu Marinheiro, 
veio Pedro Cigano, Seu Tupinambá, Cabocla Jurema, Seu Sete Esliólas. Don.. Maria das 
Peneiras, urna Baiana, Dona Quiteña, é outra Baiana, unía velha Nagó; Seu Futrica. 
que é meu Baiano [...] Seu Zé Pilintra [...] Depois vem minha Dama da Noite, que é 
minha Pomba Gira, Seti Capa Piota, que é meu Exu, c seu Lucifer. E lem a Maria 
Mulambo (1 31-CI).

Além de suas fundes mais imediatas, terapéuticas e de soluto de 
problemas variados de urna clientela flutuante, creio preencher a Umbanda, 
em suas giras, urna fundo Indica nada desprezível. Maria Helena V. B. 
( oncone3 tem chamado a aten do para os aspectos teatrais da gira. Com 
eia concorda urna màe-de-santo;

To IAgora, pra nós”1^0 ntat'° Para ver as pessoas, é como no teatro, tá entendendo? 
coni Cabock nA° mas para ° Povo é- Pra n°s nao Porclue n(’s tá com o orixá ou 
nego rec -1 'V*' C°ni ° Santo- Pra qtiem nào sabe o que é, é um teatro. Na Umbanda, 
<• ' )e Choclo, recebe Pretos Velhos: algumi bebe demais, outros nào; outros
tumam, outros nào (I2-P).

Independentemente do aspecto representad0 que o teimo teatio 
SUscita, seja o médium-ator ou o cliente-assistente ereiltes ou nào, é, de 
qualquer forma, um espetáculo. Sèrio e sisudo, tenso mesmo, com 
Caboclos, Oguns, Boiadeiros e Médicos; sèrio mas relaxante e leconfoi- 
tante com os Pretos Velhos; alegre e ingènuo com as Crianzas; alegre,

3. Maria Helena V. B. Concone ( 1987) e “O Ator e sen l’ersonageni (1988*
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debochado e malicioso com Baianos, Marinheiros, Zés Pilintras, Exus e 
Pombas Giras.

A imaginado mítica dos terreiros é espantosa: novos mitos sào pro- 
duzidos em fungäo das novas experiencias vivenciais (como o caso dos 
Baianos), tipos característicos de profissionais sào redefinidos e mitifi
cados (como Boiadeiros e Marinheiros), novos guias surgem do cruza- 
mentó de antigos (como a Pomba Gira Cigana ou o Preto Velho Exu). 
Isto sem falar nos tradicionais Caboclos, Pretos Velhos, Exus e Crianzas 
que, moralizados ou nào, permanecem com vigor. Sobre este processo 
de producào e reprodujo mítica, nossa hipótese é a de que, à medida 
que os mitos mais antigos váo sendo moralizados, outros nào moraliza
dos sào criados para substituidos em suas funcòes. Nào é sem razào que 
Zés Pilintras, Baianos e Marinheiros, ao lado dos Exus e Pombas Giras 
menos doutrinados, tém a preferencia nos terreiros. Säo eles que melhor 
expressam os anseios e as necessidades de sua aílita e carente clientela.

CONSULTAS A alegría ingènua da Gira das Crianzas - Senzala de Umbanda Caboclo Pena Azul c Vovó Julia,

Os pais-de-santo näo recebem seus guias e exercem sens papéis 
exclusivamente ñas giras. Nestas, comandami o espetáculo, incorporam, 
dào consultas. Mas, fora destas, de forma eventual ou regular, incorpo
ram também para atender clientes em consultas particulares, em suas 
residencias ou terreiros.

Embora os números relativos à freqüéncia e ao caráter das consul
tas particulares sejam subestimados (só foram registrados os espontánea
mente revelados), säo suficientes para demonstrar sua importancia. Trinta 
e sete terreiros admitiram sua pràtica, dezenove dos quais de forma regu
lar, com dias e horarios reservados, e dezoito eventualmente, quando os 
pais-de-santo sào procurados pelos clientes fora das giras.

Nove dos terreiros atualmente restringem a estas consultas suas ati- 
vidades, dois dos quais porque este foi o objetivo do pai-de-santo ao 
monta-los e o restante por algum impedimento eventual, normalmente 
falta de espaco ou de condicòes pessoais para a realizacào das giras. Em 
doze dos terrei- os foi revelado ou descoberto que se cobra pelas consul
tas. Nestas, nào é infrequente jogarem-se búzios ou cartas como pláticas 
divinatórias. A seguir, transcrevemos trechos de consultas particulares 
que foram gravadas, com as devidas permissóes da màe-de-santo e da

Malicia e agressividade na Gira de Exus - pai-de-santojoao Carlos incorpora sua Pomba Gira María Mulambo 
e diverte seus filhos-de-santo no Templo de Umbanda lié Baba Ogum Axé Mar iheiro dos Sete Mares.
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I )(.|,<(( he c dima de form na < ’.ira de Baianos - Senzala de Umbanda Caboclo Pena Azul e Vovojulu

Cigana Rosa que nela se incorpora. Usarei as letras R e C para identifi
car as falas respectivamente da Cigana e dos clientes.

R - Buenas tarde, fia mia, entra!
Cl - Oi, tudo bem? [entrega urna foto de seu irmào, abracado com a esposa]
R - Este menino está meio atrapalhado, mi cavalo falou, eu corri gira e pelo que 

eu vi, filhinha, eie està meio atrapalhado mas, fia mia, presta ateneo, eie està muito fun
dado em religiäo...

Cl - E, eie fieqùenta o Centro lá faz muitos anos.
R - Ele esta fanatico, filhinha! Eu vou ver se afasto eie um pouco [bonze a foto],
Cl - Tem alguma outra mulher envolvida? É a dita cuja?
R-Tem, neste trabalhador [locai de trabalho do irmào].
Cl - E, foi eia que levou eie pra là [o outro centro].
R- Esta mofa aqui està sofrendo, filhinha! E istojá faz tempo.
Cl - Entào nos vamos afastar eia. A gente ve que eie sofre.
R ~ Deixa a Cigana trabalhar para ver se afasta, tá bom? Porque afastando eie um 

pouco [do outro terreiro] e tirando esta companheira que está ligada nelc, eie melho- 
ra, viu?

Cl - Mas também, largar a familia como ele está largando! E ela [a esposa] näo 
quer que ele continue indo lá.

R- Ele vai continuar, viu? Eu só vou afastar o fanatismo... Deixa, a Cigana vai fazer 
com que tudo cheguc no lugar, tá bom, filhinha? Por enquanto a gente vai fazer só isto, 
precisa de vela de sete dias. Ele c urna boa pessoa, filhinha, só está com a cabera virada. 
Eu vai correr gira, traz vela de sete dias para eu correr gira e ver o que vai fazer, tá bom?

R- Buenas tarde! E tu, como é que está?
C2 - Tudo em ordern!
R - Vocé vai de cortador? (jogar cartas]
C2 - Eu trouxe o champanhe para vocé... Voce me ajudou a arrumar tana casa, 

tá certo que näo den certo o casamento, nào deu certo nada, mas a casa eu consegui.
R - Corta tres vezes [pede para cortar o baralho e comeca a examinar as cartas]. 

Decepcào, muita contrariedadc no seu caminho, sens caminhos estào todos fechados. 
Mas vai melhorar, viu filhinha! Algum negocio que vocé tem em vista, que voce vai fazer 
e vai dar certo. Morte na sua familia, pessoa de idade, docn^a na familia, mas nào é nada 
grave, urna viagem pequeña que vocé vai fazer e vai dar certo. É um rapaz claro que está 
no seu caminho e pode dar certo, filhinha, vai depender muito de tu e dele, voces tém 
tudo para dar certo!

C2 - Muito bom!
R-Viu, filhinha, ele está gostando muito de tu e tu muito dele, tá bom?
C2 - Mas ele gosta de outra!
R - Nào. filhinha, vocé gosta do outro.
C2 - É.
R - Vocé estào empatados, agora ele tem de esquecer dela e tu do outro.
C2 - Quando eu estou com ele nào me lembro do outro. É que eu pus na cabe

ra que o outro é impossível, nào vai ser ele mesmo.
R - Nào vai mesmo, filha, ele nào está no seu destino. Vai melhorar para ti a par

tir agora do dia sete de dezembro, dinheiro, militas coisas que voce vai fazer vai dar certo.
C2 - Entào é o emprego que eu vou ver segunda-feii a?
R - Vai dar certo.

R - Entra, buenas tarde! Como é que está, fia mia?
C3 - Está tudo assim, oh! Bagun^ado.
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R- Tudo bagunfado! Là no seu cajucar [casa], nada dà certo, né fia mia?
C3 - Tem duas noites que eu nào durmo com este pé doendo... Isto aqui foi man

dado fazer, coisa feita.
R - [Dà passe na consulente] E foi mesmo, e é tudo do servi^ador que vocé està 

pegando. Quem é que nào gosta de vocé là?
C3 - Tem urna senhora que nào gosta de mim. Eia mexe com estas coisa. Diz que 

eia foi màe-de-santo e eia nào gosta de mim. - '
R - Eia nào quer que vocé vai bem, entào eia atinge servilo e atinge casador [dà 

passes na cliente]. Vocé vai me trazer urna vela de sete dias branca, que eu vai fazer urna 
prote^ào pra vocé e urna entrega de coisas para vocé, porque se nào fizer isto, fia, sua 
vida só vai para tras. Tu vai dar seu nome e este de quem mora dentro do seu cajucar, 
vai dar nome desta senhora e este enderefador de empregador e casador, tudo para a 
mofa là, depois vai ver tudo o que tem de fazer. Por enquanto vocé traz urna vela de sete 
dias branca para iluminar seu anjo da guarda, tà bom filha, por enquanto para que abra 
os seus caminhos, porque se nào fizer isto nào vai abrir, vai ficar de mal para pior, por
que eia està mandando mesmo.

C3 - Eu sei, eu desconfiei dela, e eia me olha com o olho assim, só eia me olhar 
assim me dà cada arrepio, nossa! Meu Deus do céu! Eu nunca fiz nada pra eia!

R - Mas nào precisa tu fazer mal para eia, as pessoas que tém inveja fazem...



RELACÖES ENDÓGENAS 
AO CAMPO RELIGIOSO
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TERREIROS E FEDERACÒES

Fui próximo daqui visitar um terreiro. Se vocé é urna màe espiritual, tem que saber 
quem eu sou (...) Mesmo urna pessoa que chega aqui e eu sinto que eia deve ser home- 
nageada, é homenagcada, nào precisa eu procurar saber quem é, quem nào é. Eu sei 
que eie é maior do quo eu. Tenho que bater pra eia. No terreiro que fui visitar, fui bar
rada [...] A pròpria Cabocia disse que nào permitía visita (1 9-CI).

O deperimento acima ilustra a animosidade existente entre pais-de- 
santo. Màe-de-santo que se julga superior, em termos espirituais, à màe- 
de-santo de terreiro que pretendía visitar è nele barrada pelo pròprio 
guia nesta incorporado. É regi a este sentimento de superioridade sobre 
os colega«-rivais, os quais sào habitualmente desqualificados de forma 
genérica.

Tem um monte de trambiqueiro por ai, infelizmente, na religiào da gente tém os 
trambiqueiros, a gente tem que reconhecer (125-CM).

Gachonada, safadeza, explorando, marmotagem sào outros (des)qua- 
lificativos comuns. Urna sèrie de pláticas até certo ponto comuns den
tro do campo umbandista sào condenadas pelos pais-de-santo e sempi e 
atribuidas a um outro genèrico e indeterminado:

Charlatanismo, explorado da credulidade, tudo isso... cobra traballìo, diz que é 
pai ou màe-de-santo e é um vigarista, nem médium nào é. Pederasta, onde já se viu pai- 
de-santo homossexual? (1 58-CM).
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O espirita é massacrarlo por varias pessoas que nào tém auto-capacidade |... | Eniào 
vai là e deturpa a coisa. Faz uni monte de sensacionalismo. trabalha coni cobra, enfia 
cigarro aqui. enfia nào sei o qué, faz nào sei o que (1 66-P).

Coisas esdrúxulas que acontecen! por ai, tipo assim urna gira de Exu pegar gaio 
e lascar no dente, aquela selvageria, uni absurdo, urna ignorancia enorme [...] lem 
muito lugar que vocé vai ai que lem urna bebedeira que faz gosto, e urna bebedeira só 
(I 68-CM).

Eu tinha ti es filhos-de-santo, urna mora aqui em frente, outra ficou aqui seis meses 
e já é màe-de-santo. Nào leve confirmafào em bando de cabera. Eu quase live uni enfar- 
te quando eu soube que eia é màe-de-santo, a casa dela é cheia de clientes (1 32-CI).

Tem terreiro por ai que cometa a dar consulta às nove da manhà e vai até meia 
noite [...] O guia almona, o guia jauta, o guia toma café com bolacha incorporado [...] 
Até jogar baralho o guia joga [...] Pura inistilicacáo. usa do guia para poder ganhar a 
vida (í 17-CM).

Quando esteve em Sào Paulo, comedón a fazer unías traquinagens, seduzindo 
menores (I 9-CI).

Tem lugar ai que a pessoa entra no centro, ai em baixo lem uni ponto riscado e 
lampado. A pessoa entra ali e nunca mais consegue sair ele é escravo daquela pessoa, 
ele faz déla o que quer [...] Isso é coisa de bruxaria, que pra mini nào tá no meu (cilio 
(I 10-CI).

Aquele que parece ser o pecado ritual mais grave da Umbanda, a 
mistificalo, ou seja, simular o transe mediànico, é acusagào comuni. O 
transe simulado seria utilizado como instrumento de ganho económi
co. No jogo acusatorio da Umbanda, conludo, é ainda mais grave a uti
lizalo dos guias para a pràtica do mal, de at:óes prejudicial a outrem. 
Inexistencia ou insuficiencia de conhecimentos rituais e doutrinários, 
pràtica ou tolerancia de atos irnorais, mistificarlo, exploracào económi
ca, uso da meditiliidade para fins maléficos e perversos. Tais sào as acu
sares genericamente trocadas entre os pais-de-santo, cada qual nào 
admitindo praticar os mesmos atos.

Foi ueste contexto de rivalidade, suspeita e acusares recíprocas 
que surgiram as í'ederacóes de terreiros de Umbanda, conforme vimos 
em capítulo anterior. Sua atuacào veio responder às demandas de legi- 
timacào implícitas na pràtica acusatoria. Pais-de-santo especialmente sen
sibilizados com a imagem pública da religiäo nascente assumenti a lide- 
ranca do processo, o que implicou sua atuacào contra as práticas trazi- 
das à luz pelo jogo acusatorio. Contudo, ao atnar ueste sentido, acabam 
por se imiscuir nele, nao escapando elas mesmas (federaróes) de velhas 
e novas aciisacóes.

De um ponto de vista formai, a filiamo é vista corno importante 
pelos pais-de-santo, pois apenas seis dos 86 terreiros nào sào filiados 
Destes, apenas um nunca foi filiado, sendo que os outros cinco o foram 
em algum momento. Em que pese ao elevado índice de filiado, cerca 
de metade dos pais-de-santo nào tem grande informado sobre as fede
rates. “Nao tem outra” foi a resposta de um pai-de-santo sobre o moti
vo de sua filiado a urna délas. Mesmo havendo dezenas. muitos se sur- 
preendem:

Tem outras? A única que eu sabia que existia era esta (1 29-M).

Afinnou a mesma màe-de-santo ser filiada à suposta Federado 
Espinta de Umbanda, que seria “localizada no centro da cidade, traves
sa da pra?a Clovts e nao existe mais”. Dois equívocos: trata-se da Cruzada 

¡ f e'd cont‘nua existindo, sediada no mesmo lugar. Hesita? oes
racöes eCIS°eS "ldÍCam ° desconhecimento dos terreiros sobre as fede- 
la^oes, mesmo sobre annehc aaquelas as quais estào filiados:

Eu sou registrada... em cartón o Fu r • •
• Eu im registrada no... na federalo (I 18-CI).

(Al). t S cluacf’°s naquela parede, sindicato por sindicato (1 15-

mas voce sabe annoi i tlla<'111 ' cíjó, no Centro. Eu nunca consigo lembrar o nome. 
- < queta da salinha no centro (I 22-P).

lí¿er . fAlns casos nao se lembra o nome da federado, mas o de seu 
Vo come lU(/() cíuando sao figuras relevantes no movimento federati- 

. amil Rachid, tenente Tupinambà, Ronaldo Linares e outros:

|Us°u filiada àfedera?ào do Jamil Rachid (I 62-P);
• < ni Sào Cariano, sou do Pai Ronaldo (I 55-P);

Sen Pedro Fin ían é o dono desta federacào (1 73-P);
A federalo Tupinambà, na XV (1 86-CI);
Roberto da Costa Moura (1 39-CM).

''s’ao é poi acaso esta identificado das í’ederacóes a sens líderes, 
stt s te ndem a ser presidentes vitalicios dotados de algum carisma, em 

orno do qual organizam-se suas redes de rela^óes, como no caso dos 
»orneados na citado acima, à excedo do último deles, apenas herdei- 
1 ° d° esPol,° de unta federacào decadente. É muito raro encontrar decla- 
iatoes de fihacao precisas e completas, como a que se segue:
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Sou filiado à Federa^ào de Umbanda Afro-Brasileira, na rua Rodolfo Marques 
Penteado, nö 67, na Vila Perneado. Esta federalo é dirigida pelo seu diretor-presidente 
e Babalorixá José Gomes, pessoa de grandes conhecimentos e responsabilidade sobre 
tudo que assume (I 28-CM).

Sào mais raros ainda os terreiros em que há alguma informacào 
sobre o movimento federativo mais ampio, sobre as federacòes mais ope
rosas em sua organizado e sobre sua cúpula diretiva. O depoimento 
abaixo, ainda que muito impreciso, é urna excedo:

Temos a Federalo Paulista de Umbanda e Candomblé, Federalo de Umbanda 
e Candomblé do Brasil, o Superior Orgào de Umbanda. O Superior seria o clero da coisa 
(I 13-CI).

Critérios para a filiado a urna determinada federado tendem a 
inexistir. Deve-se antes a acasos - proximidade, indicado do pai-de-santo, 
enderezo conseguido em casa de artigos de Umbanda etc. - do que à 
escassa e fragmentaria informado obtida:

Naquele tempo o Candomblé era do Jamil e corno os metis guias nào sào de 
Candomblé, sào de Umbanda, a Umbanda se filiava a essa outra, a do seu Péricles (1 
13-CI).

Foi por intermèdio de amigos, né? Que já eram filiados là (I 63-CI).

Eu venho de urna casa de santo e eia é filiada à Cúpula, né? (I 64-CI).

Eu trabalhava no centro da cidade e fiquei sabendo que era esta. Fui là urna vez, 
vi que era simples, precisava ter o registro de alguma coisa (I 29-CM).

Raramente se tomam cuidados maiores, como na excedo abaixo:

Já sabendo o estatuto deles, fizemos urna pesquisa, fomos là, pegamos o regi
mentó deles. Viemos aqui, fizemos a reuniào: é aqui que vamos litar? Chegamos para 
a entidade, consultamos a entidade: “É aqui que eu quero ficai; é aqui que voces vào” 
(I 69-CI).

Qualquer que seja a federado, contudo, a filiacào é vista corno 
necessària, porque é através dela que se obtém o registro do terreiro em 
cartório, corno entidade civil com finalidades religiosas; legalizada, por
tanto. O trato com a complicada burocracia cartonai, viabilizada pelas 
federacòes, tornou-as intermediarios vistos como (quase) indispensáveis.

Eu pense! que cu nao ia tirar urna licenza, porque como vocé nào sabe 1er, entào 
eu acho que urna licenza é difícil, né? Porque vai pro cartório, vai pro Fòrum, corre na 
mào da policía, emenden? (I 55-P).

Eu quería tocar o meu terren o sem modo, sem cisma, porque eu locava mas eu 
tinha medo, qualquer coisa eu já estava atenta de medo [...] Perguntei a eie se podia, 
porque eu nào sei, eu nào tenho leitura, eu nào sei escrever... (I 66-P).

Para abrir um centro e vocé nào ter problema, tipo vir policía e adentrar e tal, 
vocé tem que ser federado. Inclusive o nome do centro, sai tudo cm D.O., né? A parte 
jurídica e tal (I 23-CM).

A gente já abriu inscrivo, tudo! pra nào ter problema, porque vocé sabe, né? Vocé 
landò ai clandestino, pode chegar um no portào e falar: “Eu trouxe a policia ai e voces 
tém que parar!”. Entào, nào, a gente tem tudo certinho, a papelada, tudo ai [...] Precisa 
fazer urna entrega, qualquer coisa, despachar alguma coisa, se a policia pega, dà o maior 
rolo [...] Peguei c registrei (I 61-CI).

A federado ajuda legalmente, vamos supor que alguma coisa acóntela, urna coisa 
como urna pessoa tem um ataque e a pessoa mon e, entào eu tenho advogado, nao so 
advogado de fora, mas a federalo me da um advogado [...] To na federarán para poder 
tocar, porque se nào, nào pode, nào tem (I 2-P).

dos pais á s^° P()í>cial está na memoria dos umbandistas, sobretodo 
sárims no • ° ma’s *dosos, sendo as federacòes sentidas como neces- 
sanas para evitar o seu retorno.

No tempo do Jànio, a gente nào podia sail pra fazer traballio, né? E ai a federa- 
cao instruí tudo o que a gente tem que fazer. Se acaso vocé està fazendo um trabalho e 
a policía vem e pega vocé, vocé tem a quem procurar [...] Agora, que nem eu, que nao 
tem federalo, tem que andar na linha pra nào acontecer nada, porque nào tem quem 
ajude [...] É só correr (I 7-CM).

E como nessa época quem trabalhava com terreiro a policia caia em cima, entàc 
eu live que procurar urna federalo e registrar [ ..] Porque tinham me avisado que sea 
policía chegava e via traballando com os Caboclos, charuto na boca, disse que la to o 
mundo preso. Eu fiquei apavorado! Entào fui procurar esta federalo que preparati 
° ,? a documentacào e eu comecei a trabalhar. Inclusive, algumas vezes chegou a vu 

po ,c,a» mas via documento e assistia, ficava um pouco. Eles assisliam o trabalho e vram 
qUe ern u«na casa de respeito, até alguns deles acabavam tornando passe, pedindo urna 
Proteso (I 30-CM)

. £'stdvam fazendo sessào e de repente o Preto Velho mandava parar o atabaque 
lclUc a policía estava passando na rua [...] teve muita gente que foi preso (I 47-CM).

O pengo real ou suposto, representado pela repressào, e a defesa 
concreta ou virtual contra eia, possibilitada pelas federacòes, tornaran! 
quase obl igatoria a filiacào dos terreiros, na ótica dos pais-de-santo. 
Alguns deles, contudo, tém consciencia de que as federacòes sào dispen- 
sáveis no que se refere ao registro do terreiro em cartório. Filiaram-se 
por comodismo e mantém-se filiados por inércia:
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O que me levou a filiar foi o seguirne: conio boni brasileño sou meio Colgado. 
Entào a federacào, voce vai là e paga. Porque vocé pode fazer isto, vocé pode abrir um 
terreiro. A federacào é a mesma coisa que urna pessoa que licencia carro, por exemplo, 
um despachante (I 82-CM).

O meu centro é registrado là por tradicào, até vou tentar sair. Mas é registrado 
mesmo no cartório, o que vale é o cartório. Tem o diploma na parede que é registrado 
em cartório (I 10-CI).

Sendo o objetivo precipuo dos terreiros a sua legalizacào median
te registro cartonai, as federacòes sào vistas como agentes intermedia
rios entre eles e a “licenca” pretendida. Necessários, no caso de pais-de- 
santo sem nenhuma ou com poucas letras e pouco afeitos aos trámites 
burocrático-legais; convenientes, no caso dos “folgados”. Em ambas as 
situacòes elas se impoem enquanto “despachantes”. Neste caso a filiacào 
a urna ou a outra é indiferente; para “tirar os papéis” qualquer urna serve:

Registrón, pagou, o documento está na mào, acabou (I 67-CI).

A obtengo do registro pelos terreiros lites confere, na opiniào dos 
pais-de-santo, a protepào necessària, equivalendo a urna licenza de fun- 
cionamento. Nào se teme mais a policia, pois o registro està afixado nas 
suas paredes, ou pode ser portado nas cerimònias externas. O caráter 
protetor assumido pelas federacòes para com seus terreiros, colocando 
advogados à sua disposicào, embora sempre lembrado, tornou-se ocio
so, cessarla a repressào a partir de meados do século. Nenhum pai-de- 
santo entrevistado necessitou da cobertura jurídica da federacào, que 
tem existencia apenas virtual.

Eu nunca precisei dela e espero nunca precisar [...] vocé paga a federapäo, dà 
urna satisfacào à sociedade. Vocé paga corno urna firma... conio urna firma aberta, sabe? 
(I fiO-CI).

Vocé paga annidarle e tudo bem... nào te cobram, nào te aborrecen!. E costumarci 
dar assisténcía jurídica, unía sèrie de coisas, mas eu, grapas a Deus, no decorrer de todo 
este tempo nunca precisei de nada (I 30-C.M).

As federacòes cobram pela sua intermediacào no processo de regis
tro. Urna vez efetivado, procuram evitar o afastamento dos filiados, pois 
precisam da fonte de renda das mensalidades. Usam do expediente de 
renovar anualmente os “diplomas” que concederti aos terreiros que com 
elas estiverei*} em día; fazem crer que a nào-renovacào dos mesmos equi
vale à cassacào de seus registros, tendo os terreiros que arcar com o onus 
da clandestinídade.

Otiti o aitificio utilizado pelas federacòes é o da presenca periódi
ca dos representantes dos terreiros em suas sedes, para homologacào 
de atas, por elas examinadas, assinadas e carimbadas. Procuram reali
zar reunióes periódicas (entre mensaise trimestrais) de comparecimen- 
to em principio obl igatorio dos representantes dos terreiros, para orien- 
tacào, palestras etc. Promovem também festividades, encontros de che
les de terreiro, excursòes, para os quais contain com a presenca dos 
pais-de-santo.

Todo primeiro domingo do mès a gente tem que ir là para assistir à reuniào, ver 
o que ele conversa ele da explicapao pra gente, e todo mès leni que pagar urna taxinha 
<, c da mensalidade e nao pode atrasar de jeito nenhum (1 66-P).

kcnu 'a’ PaSai a inensalidade, que é como se fosse unía firma, emenden? Entào
• gente tem qUe levar o livro de alas para ser assinado (1 64-C1).

blóin Star SC’nPlc com os documentos em dia, participar de toda e qualquer assem
blea ou reuniào, assim que for chamado (I 69-CI)

antes, emenden?1^ 'ja^em 'j110 tem Que fazer, ir para Santos, comunicar à federacào 
pio, de unía festa fora d'" VCZeS as atas ass’nado [...] Urna programante, por exem- 
pào, para ver sp pc - . ' V’ lC!reiro> entào voce precisa entrar em contato com a federa-

P 'ei se esta tudo direitinho(l52-CI).

pedem para a gente nÌfmblélas’as reuniòes [...] Nào digo assim obligatorio, mas eles 
maio, abril ton, -, r nao la,lar [•••] Eni dezembro tem a festa de lemanjà, e no meio de

’ dDn1’tema festa de Ogum U53-CM).

sar turi«, i- 1 ata’<1Ue eles c,ao também. Cada reuniào que a gente faz, tem que pas- 
™<>cml„npo.p,.alcva|.pratl(;s(i6ici)

Pelo nieno^ 'i'10'' * mensa^<^ade, né? Que a gente paga, urna taxinha pequeña. Comparecer 
testas né? p cm cluanc^° as reunifies pra saber alguma nov’dade que tem. Tém as 
vào (1 (i l ( qtSta ^um’ festa f'e Oxóssi, festa de lansà. Eles gostam que os terreiro

^sles cleveres dos terreiros para coni as federacòes tém um objeti- 
ern relacào ao público interno do campo umbandista, que é o da 

(Do\acào dos lapos de mutua dependencia, através dos quais a vida 
^deialiva ganha existencia real. Por outro laclo, atinge-se o público 

extei no, promovendo a Umbanda através da realizapào de festas divul
gadas pela imprensa.

Na medida em que o tempo passa e os terreiros vào se tornando mais 
hanquilos quanto à sua seguranca, mais auto-suficientes, comepam a se 
distanciar das federapòes. Muitos deles continuum a manter um vínculo 
lot mal, na medida em que pagani suas mensalidades; outros, nem isso.
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Tém reunióes, só que eu fui duas vezes e nào fui mais (I 52-CI).

Olha, pra ser sincera, eu estou há um certo tempo sem entrar em contato com a 
federacào. Inclusive, estou até atrasada com a mensalidade deles, que eu preciso ir là 
acertar (I 68-CM).

E só pagar a mensalidade, o que eles exigem é só isso. E quando convida pra assis- 
tir à reuniào, que até que é obligatoria, o pessoal da diretoria às vezes vai, mas eu nunca 
fui (I 10-CI).

Com a federacào o primeiro é pagar, né? As mensalidade certinho. Mensalidade 
que eles nào pcrdoa! (risos) (I 61-CI).

Eies querem o dinheiro, é o que eu acho. Mas nào é bom brigar com ninguém. 
Eles nào me enche, entào tá tudo bem (I 22-P).

Nós nos federamos e inclusive já faz uns cinco anos que nem pagamos a mensa
lidade, nem vamos a reunióes [...] Foi resolvido em reuniào que era urna patacoada ter 
que ir lá ver aquelas reunióes (I 23-CM).

Dos 86 pais-de-santo entrevistados, 46, ou 53,6% deles, mantém 
esta atitude formal e distanciada frente às federacóes. Alguns deles che
gam a ter até urna visäo positiva sobre elas, achando-as boas, mesmo úteis 
e necessárias para os demais terreiros, mas que os seus délas prescindem 
ou nào tém condirà© de participar:

A gente tem urna doutrina finissima dada pela federacào [...] Eu vou ser franca e 
falar, nào sei se faco bem ou mal, mas sào eles lá e eu aqui. Mesmo que meu terreiro 
esteja meio fracassado, eu nunca pedi e nunca vou pedir ajuda a eles [...] Espiritualmente 
às vezes eles ajudam, mas eu sempre tenho me virado sozinha aqui com mens médios (I 
24-CI).

Lá é muito bom, mas pra gente seguir como eles pedem é só se a pessoa tivesse, 
fosse assim muito forte na vida financeira, porque lá tudo é a peso de entrar dinheiro 
(I66-P).

Vinte pais-de-santo, ou 23,2% do total que se pronunciou sobre as 
federaróes, tém para com elas urna atitude francamente hostil. Cinco 
deles se desfiliaram e urn jamais se filiou. O restante continua a pagá-las, 
mas sob protesto e acusacóes:

Eu vou ser franca para vocé. Eu freqüentei muito a Uniào de Tendas mas, depois, 
eu achei que eles nào me estavam dando nada. Eu ia, pagava a mensalidade, mas eles 
näo... Eu acho que quando vocé é filiado num lugar, a pessoa tem que vim... fazer algu
ma coisa poi vocé (I 14-CM).

As federacóes de Umbanda cobram urna taxa de seus filiados, por isso foram se 
criando as diversas federacóes que só que-em lucro (I 19-CM).

A federacào e totalmente furada. Nào deveria nem existir. Pra mim é um comér- 
cio (I 23-CM).

Esta picaretagern toda que acontece de federacóes que só querem dinheiro í 1 
da religó (I7Vie-CM)Sente COm° ° RObert° 6 mUÍtOS °UtrOS’ qUe SÓ mancham °

Tem federacao que cobrou 40 000 cruzeiros por urna autorizacào [para descer 
zeToi■ (isT-CM) 0CaSla° feSta de IemanjáL EU fUÍ 'á na prefdtUra e mil ™

As criticas nao se dirigem apenas contra a explorado econòmica 
ou o caráter mercantil assumido pelas federales, mas também pelo seu 
envolvimento com a política e preocupado excessiva com as questöes 
formáis c legáis:

muita nnlítir-o’ * gente’ E'\es P()cm urna prece e tal mas depois eu achei que estava assim... 
O meu padrini10 f^*0’ ne8oci° de vereador e candidato para vocé votar. Inclusive, 
[Achoa], né? ^ePutado’ ° — esse Rachid, como é? Samir... Samir Rachid 

que era filiado De ° eta Uma maravilha, tinha chefe de terreiro de tudo quanto é lugar, 
um vereador (I 17-C\Í) ° V"ava? ^irava só política, chegava um deputado, chegava

É u
isso que nós fizemosT1 Pl°Cesso de abertura de uma firma, igualzinho a meu ver. É por 
Nào adianta coloca* 1’,llla?ao^ Porclue pela parte espiritual, näo tem nada a ver [...] 
°nde eia vai • 1 C1S Cm C’ma de leis’ da?ui a Pouco ela vai ser regida por leis,

perder a esséncia déla, que é espiritual (I 23-CM).

Poi firn, outros vinte terreiros (23,2%) tém uma imagem inequi- 
ailiente favorável das federacóes:

urna e^ ^ene^c’os sao grandes. Temos um advogado que a federacào nos oferece para 
aiiid t i'entí'ab^aC*e Temos assistencia de nosso babà para qualquer esclarecimento e 
nior 11OS C aO> Pai 3 cluando ® necessàrio nos deslocarmos da tenda para qualquer come- 

.a?ao’ fo,nece um documento que nos favorece o livre lugar sem nenhuma compli- 
ca?ao (I 28-CM).

’ R ag°Sl°’ P°rclue lorias as vezes que precisei, ela me ajudou. Agora mesmo estou 
se^Tive^I^ CI)ltO’ tenh° Um Pr°blema para resolver. Entào, até agora, tudo que preci-

. , A federado é muito útil, nossa! Porque a gente trabalha tranquilo, porque nào 
íu c egar ninguém e falar: “Voces pára porque tá clandestino!” [...] Eles ensinam varias 

coisas, as explicates deles sào muito válidas sim. Eles explicam muita coisa, a gente pega 
muita coisa na federacào (I 61-CI).
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Havendo quase sempre a identifica^ào entre as federacóes e seus 
líderes, estes sào sempre lembrados de forma elogiosa:

Principalmente o Pai Ronaldo, eie orienta a gente milito bem e ludo, eie é uni? 
pessoa fora de serie (I 51-CI).

Eu tiro o chapéu para eie [Jamil Rachid], porque ele é urna pessoa profundamen
te conhecedora da religiào, nao só da Umbanda, do Candomblé, da Quimbanda, do 
Queto, enfim, de tudo o que fala do espiritismo (I 53-CM).

Eia [dona Joana, presidente do Primado] fica ä disposilo da gente, qualquer 
dúvida que a gente liver... E uma boa federando e grabas a Deus, no Primado a gente 
encomi a isto, vocé chega là e eia te esclarece (1 70-CI).

As duas vezes que eie [Tupinambà, do Soucesp] veio, eu eslava com problema 
com as entidades. Ele veio conversar com as entidades. Como ele lem mais evoluto, 
soube conversar melhor (I 39-CM).

Estes pais-de-santo tém uma boa imageni da federacào e de seus 
líderes, nào apenas pela obtencäo dos registros através délas, nem pela 
disponibilidade de uma eventual protecào jurídica. Há algumas inicia
tivas e services prestados pelas federacóes que sào, via de regi a, valori
zados pelos pais-de-santo. Trata-se da organizacào de congressos e encon- 
tros, da obtencào de permissóes para a realizacào de festas e desloca- 
mento dos terreiros, de cursos variados por elas promovidos e da provi
dencia de locáis adequados para trabadlos realizados em matas e cachoci- 
ras. Quanto a estes últimos, sào o Santuario do Parque Pedroso, situado 
em Santo André e mantido pela Federacào do Grande ABC, e o Vale dos 
Orixás, situado em Juquitiba e ligado à Associacào Paulista e à Uniào de 
Tendas. Neles, lotes sào alagados ou vendidos aos terreiros, para reali
zacào de suas cerimónias.

Esta última convencao que houve agora em Santo André [...] Eoi urna convencäo 
de cheles de terreiros e pais-de-santos que houve, veio gente do Rio, de todos os estados 
do Brasil e alguns terreiros foram convidados e nós tivemos a honra de ser convidado (1 
68-CM).

Quando eu peguei o comando do terreiro. eia me den um curso de balizado, casa
mento. Inclusive, eu já iìz um casamento aqui (I 76-CM).

Eles tém o Pedroso, em Santo André [...] É um lugar onde as pessoas podem fazer 
os seus trabalhos, o Parque Pedroso. E também porque chega no lini do ano, por causa 
da dot umentaeäo que precisa pra ir pia praia... eles fornecem ludo, sem a gente preci
sar Hear correndo atrás (I 78-C1).

1 louve uma excursào no més de julho do ano passado para nós conhecer a pri- 
meira tenda ile Umbanda que houve no Brasil, eu achei lindissimo.. (1 51-CI).

Aqui no Grande ABC tem um santuàrio que vocé pode trabalhar com cachoeir: 
[...] [Tem] curso de búzios, curso de taró (I 52-CI).

È, curso com erva, conhecer as ervas, as plantas, para que Servern [...] Depois, eu 
Hz curso de casamento, balizado, útiial fúnebre. Eu posso realizar aqui na casa, casa
mento, balizado (1 53-CM).

Ao se constituírem, as federacóes substituirán! a policía, no que se 
refere à fiscalizacào dos terreiros, como vimos em capítulo anterior. 
Sendo por eles responsáveis, insisten! no cumplimento das leis: à do 
silencio, com atabaques soando somente até as 22 horas, proibito da 
presenca de menores desacompanhados ñas sessóes noturnas, além do 
registro formal em cartório. Zelando pelo bom nome da Umbanda, pro
curan! também exorcizar seus “primitivismos” e moldá-la à moralidade 
vigente: proíbem as giras de Exu e as matanzas rituais ñas sessóes públi
cas. Proíbem também, ou ao menos procuran! restringir, o uso ritual de 
bebidas alcoólicas, da pólvora e de instrumentos cortantes ou pontiagu- 
dos. E, é claro, exigem tanto de homens quanto de espíritos comporta- 

compatíveis com a condilo sagrada de suas cerimónias.

ex • f'U< ' d’zer H116 vt>cé seja obligado a andar daquele jeito que eles quciem, 
r. odc escandalo, falta de hora, ultrapassar o horario permitido, bebedei
ra ft Oö-CM).

ínclitos

estar com queim-/'111 ”° n‘U> Co,>rar’ ¿ í’ar Passe- é trabalhar dentro da ordern, nào 
que é o vizinh U*U-> de pólvora, matanza ao ar livre, sabe! Incomodando o próximo 
nntita bebía- i C n,a<> C ,nan,er a ordern, os médiuns näo estar bébado na gira, nào ter 

a dentro do terreiro (I 73-P1

Trabalhar bem organizado, nào ter aquela bagunca, nào tei b 

Nào pode ter bebida dentro do terreiro, nada de àlcool.
carrego de fogo, tudo estas coisas. Tem ludo que íazei ñas ioi<.
nào na hora da gira, de trabalho onde está o público (1 46-f )•

Coisas erradas que aparecen!...
proti a íilha ou iez... é... passar a mao no passe. I as. ~ . r.v M) 
já se viu isto? [...] Tomar o máximo cuidado com as apaiencía.

Estas exigencias, via de regra, sào levadas tào a sèrio pelas federa
cóes que elas instituirán! a pràtica da fiscalizacao: "legionarios , rela- 
cóes-públicas” ou mesmo explícitamente fiscais sào enviados aos tenei- 
1 os, na maior parte das vezes incógnitos. Màe-de-santo, que também é 
diretora de relacóes públicas da federacào, tala sobre suas lune,oes 
inquanto tal:
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É visitar os terreiros para ver corno eles funcionam, se estäo traballando direiti- 
nho, se näo tem assim... alguma coisa de errado, se eles queimam pólvora dentro do ter
reiro, se eles fazem matanza dentro do terreiro, e também cobra, né? Os terreiros que 
estào atrasados nas mensalidades (I 79-CI).

Sejam favoráveis ou desfavoráveis às federacòes, ou mesmo neutros 
em rela^ào a elas; aceitem-nas como guias orientadores da doutrina e da 
pràtica ritual, posicionem-se contra elas por suas práticas económicas e 
envolvimientos políticos, ou simplesmente as aceitem corno um mal neces
sàrio, quase na unanimidade de todos estes casos elas sao temidas pelo 
seu poder: podem castigar os terreiros, desativá-los.

Podem fechar a minha casa a qualquer hora que eles quiserem. Se acham que a 
casa näo está funcionando como deveria (I 29-CM).

Quando a pessoa faz milita bobagem, faz coisas erradas, tem muitos problemas 
com o povo, a gente tem que trocar de federacào, porque a federalo vai em cima da 
gente. Se vocé näo andar direito, se eu faco tudo errado e roubo seu dinheiro, que vai 
acontecer? A federado näo deixaria isto, entendeu? (I 2-P).

Nós temos visita da Cúpula, sempre. Eles nunca däo o nome nem nada. Eles che- 
gam, eles fazem, né? E alguma coisa errada eles chamam a gente. Tém casos até que dá 
fechamento de terreiro, dependendo dos trabalhos que é feito (I 64-CI).

Se acaso houver alguma coisa com o terreiro e ele souber alguma coisa... ai eles 
vém e chega até fechar. Se comprovar a denùncia, eles até fecham (I 50-CI).

Há sempre a convicio de que as federacòes fiscalizam os terreiros 
a elas filiados; em alguns casos cré-se que fiscalizam quaisquer terreiros. 
Isto, apesar de 52 dentre os 86 terreiros (60,5% deles) afirmaren! nunca 
terem sido fiscalizados. Dos restantes, 29 (33,7%) afirmaram já té-lo sido 
ao menos urna vez e cinco (5,8%) nao saber se foram ou nao.

Sào excecóes as atitudes de pais-de-santo que reagem diante da 
expectativa da fiscalizarán, oscilando entre a irreverencia e a arrogancia:

Se apareceram nào sei. Mas se vierem, acho que o Boiadeiro costura a boca deles 
[risos]. Näo tenho nada a esconder, só faco o que é certo (I 22-P).

Eu nào admito. A constituido me dá este direito de näo deixar entrar. Por qué? 
Quem é este fiscal, se eu näo o conheco? Como é que ele vem fiscalizar urna coisa que ele 
näo sabe o que está vendo? Fiscalizar o qué? Eu acho que näo tem cabimento (I 82-CM).

Para melhor inculcar nos pais-de-santo recém-filiados a importan
cia da federacào e da obediencia às suas regras, promovem cerimonias 
de entregas dos “diplomas”:

Agente faz um juramento do diploma, é como um médico fazer um juramento, 
a gente faz o juramento de trabalhar honestamente (I 65-CI).

Näo obstante, as exigencias do cumplimento das regras nào sào 
assim täo rígidas. A preocuparán maior é com o público externo, dai näo 
se pioibiiem as giras de Exu e as matanzas, mas apenas suas realizares 
públicas. Bem pei ceben pai-de-santo citado pouco acima que o impor
tante é “tomar o máximo cuidado com as aparéncias”. Por esta razan, o 
que importa é náo exceder: muita bebida no terreiro é um ritual erra
do”, segundo o pai-de-santo Osmar, também diretor de federarán.

Sobre bebidas, que é proibido bebida em excesso. Passar muito da hora, pra 
nao prejudicar os vizinhos, também näo pode. Roupas muito decoradas, muito, sabe? 
(I61-CI).

O uso apenas ritual da bebida por parte dos guias incorporados é 
tolerado, sendo que os clientes os presenteiam com garrafas délas, bem 
como e comuni e encarado normalmente um ou outro gole por parte 

e qualquei cliente, quando o guia oferece.

bebe m«2r> ¿ ^ente nao trabalha com bebida, de jeito nenhum. Mestre Zé Pilintra, ele 
be mas é o pessoal que traz (I 65-CI).

ierra bt;bida alcoólica para as entidades. Meu Deus do céu! Se ele baixa em
està lJor(lUc nao está cem por cento puro. Entào ele fuma, ele bebe, sào coisas que 

Cnialzadas neles. Como é que vocé vai pedir um negocio deste? (I 82-CM).

Rituais tidos como primitivos e bárbaros pelas federacòes, envol- 
'endo o uso de sangue animal e da pólvora, também sao realizados em 
Quitos terreiros:

¡ Matanza é urna obrigacào para os escravòs, os Exus, entào a gente tem de fazer
O uso de pólvora, a gente é proibido pela federado [...] a gente quebra um pouco 

1Sl° ai, porque a gente faz descarrego do pessoal (I 65-CI).

Inclusive a màe-de-santo também diretora de relates públicas de 
b.deiacáo (fiscal), confessa-se transgressora:

Exi Pedem Para 9ue as màes-de-santo nào fa?am corte dentro do terreiro. corte para 
•’u, matar frango no terreiro, que näo queime pólvora e também nào leve obrigacào 

nas sepultura, que tém pessoas que levam frango para colocar na sepultura [...] Mas o 
pessoal leva, né? Näo tem jeito. Eu sou urna, viti? Nào obedezo nào, esta parle náo obe- 

‘to nao. Tem traballio feito no cemitério que a pessoa faz para prejudicar, para matar 
• que a pessoa; tem que ser feito lá o trabalho para desmanchar, como eu vou fazer?
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Os horarios sào bastante flexiveis nos fins de semana e dias de festa. 
Mas, mesmo nos dias comuns,

Onze e ineia, meia-noite, por ai, a gente nunca deixa de terminar (I 61-CI).

Os Exus sào também admitidos nas giras públicas, desde que devi- 
damente “doutrinados” pelos pais-de-santo. Chistes, atitudes jocosas e 
piadas, sobretodo nos casos dos Baianos, Marinheiros e Zés Pilintras sào 
tolerados, desde que nao muito grosseiros e ofensivos.

As preocupacòes moralizadoras da Umbanda, decorrentes de suas 
demandas de legitimacáo dentro do campo religioso, conduzem-nas à 
restrigào de pláticas tradicionais dos terreiros. Pequeña parte, aproxi
madamente um quarto deles, mais próximos das federacòes e com elas 
identificados, aceitam-nas de bom grado, pois corresponden! à sua prò
pria visào do que seria a Umbanda - branca, pura, limpa - nos seus pró- 
prios dizeres. Mesmo alguns destes e seguramente os demais terreiros, 
sejam eles distanciados ou hostis a elas, cumprem seletivamente suas 
determinacòes, ou nào as cumprem de todo, dependendo das próprias 
conviccòes dos pais-de-santo.

As federacòes nào se limitaran!, contudo, a proibicòes de ordern 
legai e restricòes rituais, mas tentaran! impor-se aos pais-de-santo em seu 
campo pròprio, da espiritualidade. Muitos deles, temendo a filiacào de 
“mistificadores” e “exploradores”, submetem os candidatos a registro a 
exames teóricos e práticos de mediunidade. Estes últimos consisten! em 
verificacào de incorporacöes, normalmente de sete guias referentes às 
famosas e variáveis linhas da Umbanda.

Eu fiz teste coni sete, oito linhas da Umbanda, de incorporarán. Entào eu recebi 
os orixás todos, oito. Eles vieram, riscaram o ponto no chào (I 79-GI).

Vocé tem que ter comprovacào das suas entidades, se vocé tem capacidade de 
exercer a ftincào (I 68-CM).

Fazem exigéncia de prova. Faz unías perguntas pro aparelho pra ver se o apare
lho está beni incorporado. Ai tém estas provas [...] para atender os pedidos do chele da 
federacào [...1 Tem que incorporar os seus orixás pra ver se está beni incorporado, só 
fazem perguntas espirituais e só os guias que podem responder (1 49-CM).

Nem todas as federacòes exigem esta prova de mediunidade e, 
mesmo aquelas que ajulgam necessària, nào a realizam em todos os casos:

So pedira'rn a documentacào. RG, C1C, pedirán) ainda urna pessoa, no caso um 
tesoureiro (I 67-Gl).

Pra mini nao foi exigido nada, eu apenas fui tirar a minha licenca. Eles apenas 
exigiram os nonics e documentos da diretoria e trés testemunhas (I 54-CI).

Fui dispensada de exigencias porque trabalhava clandestina há muito tempo e fui 
apresentada por urna tiajá filiada (I 52-CI)..

De maneira geral, contudo, a tendencia das federacòes é exigir as 
provas e, aleni disso, a realizacào de alguns cursos de preparacào para 
os futuros chefes de terreiro.

(.tirso de casamento, que eu liz. Quer dizer, tenho aprova$áo deles pra fazer casa
mento, balizado e funeràrio, né? Isso eles exigem mesmo (1 61-CI).

A gente íez cursos de balizado, casamento, obrigacào de filhos-de-santo [...] Porque 
e igual mima Igreja (1 65-CI).

Vimos acima que a realizacào destes cursos é valorizada por mui
tos pais-de-santo. De modo geral, estas exigencias todas para obter a 

< cào náo as desmerecen! aos olhos deles. Ao contrario, representan! 
a mai ca da seriedade das federacòes e a seguranca de corre

ta onentacáo.

boa por tudo o ‘^o a que eu pertenso, eu tenho urna opiniáo que eu acho muito 
sos que nós fi? ■ ^entro> assim que eu participei de minhas obligates, congres-

onios juntos, eu acho muito boa, gosto demais da federacào (I 51-CI).

deve usar da.CXpllCatòes Pra gente como a gente deve fazer, o tipo de defumacào que 
os tino • 1 ° dC Manlio de defesa que a gente eleve tomar e ensinar para os médiuns.

s e coisas assim que a gente deve ensinar para os médiuns (1 66-P).

Ped C°ntuclo, em um número bem maior de casos, a autoridade das 
a<°es condita com a dos pais-de-santo. Estes sào, em geral, muito 

d S°S de suas capacidades mediúnicas e conhecimento sobre o mundo 
cspiritos, personalistas e mesmo autoritarios para aceitaren! as orien- 

lacócs c imposicóes dos líderes federativos.

Nao é só porque os outros falam que eu vou fazer. Faco o que meu coracáo 
manda". (I 14-CI);

Eu nunca fiz as coisas muito certinhas, sempre fui mais pelo meu jeito, minha 
Cabeca vale mais (I 22-P);

( ada cabera é urna sen tenca, vocé emende? Gira cada um faz o que quer (I 10-CI).

As formas tradicionais de autoridade. nas quais cada pai-de-santo 
semente é submisso aquele que o iniciou, seu pròprio pai-de-santo, rea- 
h‘cni contra a autoridade burocrática da federacào.
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Eu tenho uma màe-de-santo, tá? e acima dela, ninguém pòe a nrào na minha cabe
ra. Nào tem nexo, eie nào é meu pai-de-santo [...] Tem que passar por um teste. Eu falci 
pra ele que nào ia passar por nada disso, que eu tinha certeza do que eu tinha, de minha 
autocapacidade [...] O Sr. dà [a fìlia?ào] ou entào me devolve o meu dinheiro.[...] Eu 
nào acho que presidente de federacào é meu pai-de-santo. Pra mim nào. Meu pai-de- 
santo é aquelc que me fez, me criou [...] Eia exige que vocé nào ten ha exatamente bebi
da, fandanga [pólvora] e armas... sacrificio de animai... eu tenho que fazer minhas coi- 
sas, eu fa?o e acabou (I 60-CI).

('omo eu fui feita em Angola, cu gosto de saias rodadas, saiotes, tá? Entào eu nào 
gosto muito daquele aventai, entào eu nào uso aquele aventai [...] Aqui nào uso pé cal
cado, meu pé é descalco aqui, lá eles usam o tenis (I 68-CM).

A autoridade burocràtica da federacào nào condita apenas com a 
tradicào. O condito é muito mais intenso com o carisma dos pais-de- 
santo, haurido em sua intimidade com os Orixás.

A federacào nào permite [uso ritual de bebidas alcoólicas], mas a gente faz por
que eu tenho confianca em mim, no meu guia, né? (I 17-CM).

Eu achava assim, que tinha que ter um membro da federalo para dar uma aula 
pra gente, pra ensinar a gente mais. Mas quem pode dizer tudo para mim foi o meu 
mentor, que vinha e deixava os recados para mim: “É isso, é isso, vai por aqui” (I 14-CM).

Eu sou sincero, nunca live orientado da federacào. Tudo aquilo que eu pratico 
é aquilo que meus guias e mentores me ensinam. Nunca live orienta?ào de forma nenhu- 
ma (I 18-CI).

Nào concordo com a filosofia deles, mas tem que ter uma iìlia?ào, nào tem? Eu 
sou um umbandista, mas ninguém vai chegar pro meu guia e falar: “Ah! Nào, vocé nào 
deve fazer isso” (I 77-CM).

Eu acho até legal. Até jà peguei apostila da federacào e segui. Agora, vai pergun- 
tar pra minha Cigana se eia gostou? Nào gostou, tá? (I 77-CM).

Tudo o que eu aprendi, aprendi com os metis Orixás (I 49-CM).

Mesmo aqueles pais-de-santo menos autoritários, que aceitam e 
valorizam as federacóes, nào deixam de registrar a importancia dos guias 
na conducào dos terreiros:

Eles explicam muita coisa, a gente pega muita coisa na federacào. Eles falam sobre 
os Orixás [...] O pròprio Orixá vem e ensina muita coisa. Voce aprende muita coisa com 
os próprios Orixás (1 61-CI).

Alguma coisa nós pegamos da federacào e outras coisas das próprias entidades 
que exigiram de nós (1 69-CI).

No que se refere ao ritual, as federacóes nào apenas se preocupa- 
rain em extirpar ritos e moralizar as cerimónias. Em decorrènda de sua 
vocacäo homogeneizadora, quiseram também padronizar as giras, sobre- 
tudo suas aberturas e encerramentos. Conforme diz o pai-de-santo Osmar, 
também diretor de federacào:

Por isso existen! as federacóes, que todos os rituais sejam iguais, que nào sejam 
iguats mas bem parecidos, por exemplo, a abertura, o encerramento, a parte de desen- 
volv.mento med.umco. Fafam mais ou menos o mesmo ritual, como a Católica, na 
Católica e tudo igual, voce va. pruma igreja vocé vè a missa, ela é igual em todas as igre- 
jas que voce vat. 6

Mas esta preocupacào é quase exclusiva das federacóes. Apenas um 
outro pai-de-santo entrevistado a assumiti.

le terreir'^'10 SC1’1 mU’tO '5orn> porque a pessoa nào precisa dizer: “Eu vou naque- 
Imeia qUC naclue'e terreiro eu gosto”. Entào todos eles sào iguais, vocé vai mima 
Igreja Catohca, o padre reza a missa igual, o culto é igual (I 69-CI)

das giras- *°’ en^atlzarani o caráter necessariamente diversificado

Umbanda misTaa- ^les’^enlc de federacào] fala. luta por isto, pela unificacào da
’ tí,eclltlcil... (I 76-CM).

de um jeÍtosó n—61 COorclenar todo o mundo pra abrir a gira de um jeito só e fechar 
•°- i icil, porque as próprias entidades r.ào váo aceitar isso (1 78-CI).

«ente cp”1 ° difcrente de outro, nào tem uma lógica, um terreiro trabalha dife- 
° outio, uní trabalha uma linha, outro trabalha com outra, entendeu? (I 52-CI).

feijáo ^)1’Xa leni uma maneira diferente de trabalhar, entào seria um arroz com 
cion a ' os guias váo ficar presos, nào váo poder fazer nada. Entào nào fun-

1 ’ e muito difícil padronizar (I 53-CM).

linh- na°’ fl"la- Cada um trabalha de uma maneira, com uma determinada
■ada pai-de-santo ou màe-de-santo tem seu jeito de trabalhar (I 71-CM).

sabe nao' Vocé sabe por qué? Porque cada pessoa reza no seu rosàrio como
v J>e n< ? Entào, eu tenho o meu modo de abrir, de fechar, de tocar. E por um acaso o 

zm io aqui já tem uní ritmo diferente do meu. Ele já trabalha diferente (I 86-CI).

o poder genericamente atribuido às federacóes, portanto, limita- 
St ao administrativo, ao burocrático, apesar de toda a flexibilidade com 
9lle suas legras sào (des)cumpl idas. Mesmo nos casos em que há respei- 
to cm lelacào às suas determinacóes, elas raramente atingem o àmbito 
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doutrinário e ritual. Apenas a introducào dos ritos de batismo, matrimo
niáis e fúnebres foram bem recebidos, pois nada vieram a remover da 
tradito e apenas acrescer o prestigio dos pais-de-santo.

No que se refere à condueño das giras, sào irredutíveis: eles as 
comandam através da inspiralo de seus orixás. As relafòes que se esta- 
belecem entre os homens, em funcào das exigencias legáis, sào aceitas 
como campo legítimo da atua^äo das federacòes e sens líderes, mesmo 
que, sob urn ou outro pretexto, critiquem sua atua^ào. Mas as relances 
com os deuses, nos encontros entre Orixás e homens em que consisten! 
as giras, o comando é dos pais-de-santo e de seus próprios guias. O sagra
do, o espiritual é seu campo específico de atuacào e as iniciativas restri- 
tivas e padronizantes das federacòes sào sentidas como indevidas, expro- 
priadoras. A elas resisten!, ignorando-as e distanciando-se das federa
còes. Limitam-se, no máximo, a quitar suas mensalidades para nao terem 
maiores problemas no campo administrativo e legal. Fora isso, conti
núan! independentes e livres como sempre foram.

Ligando-se ao formal e ao administrativo, a imagen! das federacòes 
raramente ascende ao plano mítico. E urna excecác o relato de màe-de- 
santo que vincula a nina délas sua adesào à Umbanda:

Certo dia estava em minha casa, quando entrou minha irmà. Neste momento ocor- 
reu minha primeira incorporará«). Minha irmà, milito assustada, come?ou fazer varias 
perguntas para ele [o guia incorporado]: se era do beni ou do mal, o que quería e coi
sas do tipo. O Cacique disse que deveria procurar urna entidade, a federacào Primado 
de Umbanda, dando a eia o enderezo (I 5-P).

1ì
PAIS-DE-SANTO, 

MÉDIUNS E CLIENTES

Goof*
ciarani n- U VI111OS’ os atuais pais-de-santo sào pessoas que se ini- 
seus familiar ^USCa cura Para seus próprios males ou de
que para su 5*°nVenc^os Que estes sao de ordern espiritual e de 
ni:QC~ eia tei'iam que exercer sua mediunidade, aceitam sua 
inissao porveze n
r i- ■ ' 111 tanto contrafeitos com as restricòes que a condicào

M¿,aSSUmÌC^a traz as suas vidas particulares.
clej neni sempre é este o caminho trilhado por eles. Alguns (oito 
£oi_ ' a lìascei am em familias umbandistas ou candomblecistas. Outros 
signif leVad°S a Umbanda por parentes e amigos, sem que isto tenha 
su Cado busca de solucào para problemas pessoais. Desenvolverán! 

ediunidade e “naturalmente” assumiram o terreiro quando se fez 
necessàrio.

filh is j^lldncf° Para a Umbanda, meu irmào preparou cu, e eu depois preparai minhas 
niais CFO1S cluc meu irmào moneti, passei a me dedicar muitof...] Comecei a vim 
à’iva T' e Perceber que era o meu lugar. Antes de mim era meu irmào que cui-

* ° tei’eiro, eu nunca live a pretensa«) de ser màe-de-santo, era o meu irmào que 
basr’ ( ’ f7'11 ac'lava que nào poderia ser màe-de-santo, porque urna tem que fazer

ante coisas, ser muito adepta. Quando meu irmào morreu, eu já tava ajudando eie 
e acaoei fìcando (1 22-P).

Tenham nascido dentro da Umbanda, tènham a eia aderido por 
'“fluencia de algum familiar ou entào sido competidos a eia pelas neces-



280 Entre a Cinz e a Encruzilhada Pais-de-Santo, Médiuns e Clientes 281

sidades, é muito comum que o núcleo original seja um grupo familiar, 
como o pròprio depoimento sugere. Há muitos casos em que os terrei
ros se constituirán! e continuam a existir sustentados por alguma paren
tela. Apenas entre aqueles em que a informado foi dada espontánea
mente, encontramos nove terreiros nestas condi^óes, em que maridos, 
filhos, irmäos, cimbados, sobrinhos e netos sào presidentes dos centros, 
atabaquistas, pais ou mäes pequeños, cambones e médiuns.

Entre familia também nào tem esse caso de fofoca... Fofoca, entendeu? Tém pes
soas que já se afastou daqui, já se afastaram várias aqui, por negocio de fofoca, e a gente 
nao aceita. Entào a gente bota pra correr logo. Entào, por isso que eu quero já deixar 
só entre a familia. Fica eu, eia e a menina e tudo bem (I 61-CI).

Algumas vezes este núcleo extrapola o grupo familiar, maniéndo
se como uma comunidade de amigos estável:

Eu tenho médiuns que me acompanham há mais de trinta anos, desde o tempo 
de Kardec (I 81-CM).

Ninguém é estranho aqui [...] desde a fundado foi assim. É só para este grupo. 
E um desenvolvimento espiritual para este grupo; é um grupo limitado (I 23-CM).

Geralmente os grupos sào pequeños. Incluindo médiuns, cambo
nes, atabaquistas e ogás variam entre aproximadamente dez e trinta mem- 
bros. O número de clientes que freqüentam os terreiros é também apro
ximadamente o mesmo: em raras sessóes havia menos do que dez ou 
mais do que trinta assistentes, por ocasiào das visitas dos pesquisadores.

As especial izacóes de papéis durante as giras acompanham a divi
säo do trabalho ritual: ogás ou curimbas, que tocam os atabaques e 
“puxam” os pontos cantados; os médiuns, cávalos ou aparelhos, que 
emprestam seus corpos aos guias; os cambones, que assistem aos guias 
incorporados, fornecendo-lhes os objetos rituais característicos, e aos 
clientes, por ocasiào das consultas; os pais-de-santo, que dirigem a ses- 
säo, invocando e despedindo as linhas que se sucedem ao longo do ceri
monia!. Incorporado, é o guia do pai-de-santo que coorclena a gira, ou 
entào o pai pequeño ou màe pequeña, auxiliar direto do chele de ter
reiro ou seu substituto eventual.

Apesar da pluralidade de papéis religiosos - outros podem aínda 
existir, conforme o terreiro - pais-de-santo e médiuns constituem a diade 
estrutural mínima para a existencia das giras. Os demais papéis säo auxi
liares e instrumentáis, podendo inclusive inexistir, sem que elas deixem 
de se realizar. Outra figura essencial ao ritual umbandista é o cliente, 

cujo atendimento é o objetivo precipuo do grupo. É ele o objeto da 
acào mágica ou religiosa umbandista. Veremos, ñas páginas que se 
seguem, as relances que se estabelecem entre eles, configurando a exis
tencia do grupo.

Nao obstante a simplicidade e a fluidez organizacional dos terrei
ros de Umbanda, neles é o pai-de-santo a autoridade máxima, tanto 
sacra quanto profana, de forma semelhante aos terreiros de Candomblé. 
Embora haja as diretorias das associates que se formam com a finali- 
dade de obter os registros, na maior parte das vezes é o pròprio pai- 
de-santo o seu presidente; quando nào se interessa por sè-lo, indica-o 
assim corno os demais membros da diretoria. Na parte religiosa, vin- 
culam-se ao terreiro apenas os médiuns por ele admitidos, trabalha-se 
apenas coni os guias que ele aceita e dào-se os aconselhamentos que 

ica aos clientes. Se os médiuns o desobedecen! e contrariai!!, 
agem coni severidade.

espiritualidade dos^'dho ^Ue 'louvesse mais un’a°, mais compreensào, mais
son obl igada a por filhos8’ C°*SaS ^Ue nem aclu’’ oncle sou nS*da, às vezes nào existe. Ai 
eu quero, com honestidad C°m ° cora?ao Part’do porque ou ele funciona como 
aceitara cortos tipos de c ‘ °U fecllar> C°mojá ficou fechado dois meses porque nào 
tro do terreiro e esta C°'Sa ^Ue estavam acontecendo. Detesto fofoca e mistificacäo den- 

* acontecendo isso, entào ficou [fechado] foi tres meses (I 9-C1).
Sol *"

eles. Eles tém cJ <BclUe eu tenho um gran mais alto, mas me considero irmà de todos 
rua sein n,...,i- UK °')edecer, se fizerem algo errado, tém dois minutos, ponho na 

pcidao de màe (I 31-Cl).

ILli ' * *
com muitos muitos hlhos-de-santo, eu tinha 47 filhos-de-santo, mas ai comecarain 
rem um °S °^'enìas’ com fofocas. Eu detesto fofoca, entào eu falei pra eles procura- 

tntio, porque realmente nào aceito each orrada de vocés (I 32-CI).

nào està ^U1'3an^a 'ia es,a safadeza muito grande [...] fingir que recebe espirito e 
bébado 1( <í')encl° nada [...] Aqui comigo nào existe este negocio de enrolar, vim 
r'a nào (J1,1 na° ace’to estc negócio de enrolada [...] eu nào posso aceitar esta patifa-

í bin] alguns terreiros, eles fazem mais para aparecer, faz aquilo que é anormal, 
Se C'UCler ’cálmente aparecer, bebidas, pinta o carnaval... Entào, isso ai nào temos., 

apaiecer alguns médiuns fazendo isso, eu convido a se retirar... A casa aqui nào tem 
ntntos médiuns (1 53-CM).

Eu vou chamar a atencào do médium, entendeu? Se nào for do gosto dele, que 
e e saia do terreiro, porque eu nào aceito (I 59-CI).

A relacào entre pai-de-santo e mèdium é muito tensa, conforme 
icgistram os depoimentos. Mistificalo e fofoca sào os pecados capitais 
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cometidos pelos médiuns na ótica dos pais-de-santo. Conforme vimos 
em capítulo anterior, mistificafáo se refere à simulado do transe no 
atendimento à clientela. Neste caso, o médium dá orienta^áo “segundo 
sua pròpria cabera e nao pela cabera do Orixá”, o que comprometería 
o resultado da consulta. Nao podendo responsabilizar os orixás pelos 
insucessos, os pais-de-santo atribuem a culpa aos médiuns. As fofocas 
seriam os comentários desairosos nao só sobre a vida pessoal do pai-de- 
santo, mas sobre seus conhecimentos e capacidades mediúnicos. Qualquer 
contestalo à sua autoridade pode ensejar as estigmatizares. Escudados 
nela, proíbem o trabalho dos médiuns fora do terreiro e, dentro dele, 
os escalonan! de acordo com o que julga serení suas capacidades:

Tinha médium aqui que trabalhava aqui em casa e... receber espirito de coisa, às 
vezes produzir qualquer coisa, depois... Entào, é onde eu cortei. Olita aqui, médium 
meu só pode trabalhar aqui dentro do terreiro; em casa ninguém tem ordern de traba
lhar, fazer besteira lá. Depois diz: “Ah! Eu destino [venho] de tal terreiro, de tal centro, 
me complica!” (1 10-CI).

...cu nào posso dar urna ficha [de consulta] prum médium que eu batizci há um 
més, nao; ele aínda está na escola de aprendizado, entendeu? A gente demora pra sol
tar urna ficha de consulta dele, quando ele já estiver apto pra trabalhar, eu mesmo libe
ro a ficha dele (I 15-CM).

A afetividade para com seus filhos, freqüentemente invocada pelos 
pais-de-santo, náo esconde a assimetria e o autoritarismo da rela^áo, con
forme revelam as suas declarares sobre suas atitudes para com seus 
filhos e suas que i xas em rela^áo aos sens próprios pais:

Eu faco questáo que sejam metis amigos, sabe? Entào, nós somos amigos. Eles 
sabem o lugar deles e eu sei o men (I 60-CI).

Tem pai-de-santo que judia... tipo assim, cíes... dá um nó na pessoa e faz a pessoa 
ali tipo escravo, vocé entendeu? Ai eu fiquei no centro, desenvolvendo... Passado um 
tempo, eu vi que nào dava, eu sai (I 55-P).

Eu bebo com os metis filhos de fé, eu brinco com eles, mas a hora que tem que 
existir o respeito, tem que existir o respeito, nào é? (I 77-CM).

Hoje eu simo falta de ter aprendido algo mais, entào aquilo que eu sei eu passo 
pro meu filho, guardar tudo pra mim, depois morrei’ e levar pro túmulo, como aconte
cen com minha pròpria màe-de-santo? A parte principal, que eia precisava ter me ensi- 
nado. que era a esquerda, eu fiquei sem saber, emende? (I 84-CI).

Na Umbanda nào hà um voto de obediencia ao pai-de-santo poi- 
parte do filho, no momento da iniciacào, nem um prazo de carencia 
necessàrio e fixo para aspirar à chefia, corno no Candomblé.

Quando a gente entra em roncó, a gente presta um juramento que nunca a gente 
vai dizer nào aos nossos pais, vocé entendeu? Eu recebi o Decà de màe-de-santo. Urna 
semana depois, urna outra filha-de-santo, como receben todos os orixás, abriu terreiro, 
vocé entendeu? Náo receben o Decá. Entào eu acho assim, se fosse unta religiào, urna 
coisa certa, estas pessoas nào fariam isso, nào existiría tanto charlatào (1 64-CI).

Na Umbanda, em urna noite ou num firn de semana, vocé se prepara para pai-de- 
- santo. E, no Candomblé, é sete anos para vocé abrir um terreiro. (I 82-CM).

Sendo assim, todo fillio apenas iniciado na Umbanda, é potencial
mente um rival de seu pai, desde que seus guias sejam bem aceitos e pro
curados pela clientela. Tal como o profeta, segundo a concepto webe- 
riana, basta afirmar-se como tal e ter aqueles que nele acreditan! para 
surgir um novo pai-de-santo. Em conseqüéncia, os conflitos tornam-se 
inevitáveis, culminando mu i tas vezes com a saída dos médiuns para abri- 
rem seus próprios terreiros. Dona Ana lembra que, aínda médium, rece
ben de sua màe-de-santo um bilhete

...dizendo que o Cigano tinha me suspendido por motivo de oí ?a i uc ia gente de 
va causando rivalidade, muito tumulto. Tinhani perdido o sossego po £ f1Cava
manhá pegar urna ficha para ser atendida pelas minhas entidades s° < ,isVJSSC pOr uní 
aqueta fila. E era um centro fechado. Entào, que era boni que eu 99-CM)-
tempo para que as pessoas também se acostumasseni coni otiti as en

Há outros casos semelhantes:

Itào den problema, a mae-
Eu trabalhava com o Caboclo chefe daqueleterrc.ir<^erra dizendo que en tinha 

de-santo nao aceitón isso. Dai entào, eu percebia, stirgm „ti o Caboclo, aquele 
tirado o Caboclo déla [...] Quando é assim, a màe-de-santo 'P. urar outroS lugares
problema todo, ai eu pegtiei minha rotipa e sai qtiictmi< qtiebrei a cabera até
l-l E tanto que este Caboclo ficou preso durante dois a 
achar um lugar que soltaran! (I 65-CI).

P r . . , 1Entìoh.Hwe...umapequenad«aventaenlre Eh frequentava o outro terreno [•■•! . 78-CI).
a gente e a babà là, né? Entào nós resolvemos por x

Nào obstante em muitos casos forjaren! a salda de seus médiuns 
mais destacados, pais-de-santo freqüentemente lamentam-se da pone a 
üdelidade de seus médiuns e indignam-se quando eles abrem suas pro- 
prias casas.

lem outros que comecaram aqui, mas quando se viram um pouquinho nielhoi, 
achani que já podem andar pelo mundo...« E como passarinho, filho, terreiro é conio 
passarinho: ganhou asas, voa. Entào, continuo com mens filhos [filhos e netos camais] 
(I20-P).
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Eu tenho muitos filhos, mas os filhos vai ficando melhorzinho e um já abre ter
reiro, outro já vai embora, outros viram creme, outros nào gostam e nào volta mais... 
(I 73-P).

Eu tinha trés filhos-de-santo, uma mora aqui em frente, outra ficou aqui seis meses 
e já é màe-de-santo. Só seis meses aqui na gira, nào sabia, nào teve confirmafào em banho 
de cabeca, eu cheguei a fazer porque eia eslava desenvolvendo. Eu quase tive um enfar- 
te quando eu soube que eia é màe-de-santo, a casa dela é cheia de clientes. A outra tem 
cada filho-de-santo que dá dó (I 32-CI).

Näo havendo uma regra tradicionalmente estabelecida que defina 
tempo e ritual necessários para os filhos algarem-se à condifäo de pais- 
de-santo, na pràtica estes tentam controlar a passagem, muitas vezes retar- 
dando-a e mesmo bloqueando-a, sob pretextos diversos.

Já houve filhos-de-santo meu que falaram: “Olha, eu vou abrir um terreiro pra 
mim”. Eu falci: “Prá ser sincero, vocé ainda nào tem capacidade”. Porque ele achou que 
porque ele já se desenvolveu, ele já era capaz pra poder desenvolver os outros. Näo é 
assim, a gente tem que ter experiencia [...] Eu tenho filhos-de-santo e a gente que cria 
cobra sabe o veneno que elas contém. Eu sei que falta bastante amor. Com todos estes 
filhos-de-santo que eu tenho, eu acho que nào tem um que está preparado, que tenha 
assim amor e pique (I 43-P).

Abrir urna casa, näo é só vocé reunir quinze, vinte pessoas, ir mima federacào e 
chegar là e falar: “Eu quero tirar urna licenza!” Isso é fácil; difícil é vocé pegar uma pes
soa que nunca receben um Orixá em terra, saber que aquela pessoa tá com Baiano mais 
perto que um Preto Velho [...] Eu teria orgulho de saber que um fìllio meu abriu um 
terreiro, que ele saiu de minha casa feito. Mas é muita responsabilidade, porque se ele 
for um marmoteiro, até eu entro na marmotaria [...] Se ele é marmoteiro, é porque eu 
ensinei marmotagem pra ele (I 43-P).

Ciosos que säö de sua autoridade e desconfiados em relacào às 
intencòes dos médiuns, muitos pais-de-santo nào aceitam em seus ter
reiros senào aqueles que foram preparados por eles mesmos:

Se vocé sé preparar dentro da minha casa, eu pego uma certa confianza em vocé, 
mas se vocé jà vem de outro lugar preparada, eu nào vou ter confianca (I 33-P).

Até hoje eu nào encontrei uma pessoa que se adaptasse aos meus guias. Já vem 
formado, eu nào gosto. Eu gosto de formar medios (I 77-CM).

Filhos que estào acostumados em outros terreiros e vém aqui, nào é capaz de 
entrosar, sabe? Nào sei se é o Orixá ou o pròprio medium, o cavalo; é porque é diferen
te (1 80-CI).

lodos os filhos qij : eu tenho, nasceram e se desenvolverán! aqui. Todos eles rece- 
beram os primeiros Orixas aqui, na minha casa. Nào tenho filhos-de-santo que já vierani 
de outros terreiros, jà feitos pra minha casa (1 43-P).

Outros acreditam que pouco podem acrescentar ao ensinamento 
dado pelos próprios Orixás aos médiuns e que sua participado pessoal 
no preparo destes é pequeña.

As giras eu acho muito importante para o desenvolvimcnto dos médiuns [ 1 nào 
urna orniacao de medium [que] já tem sua doutrina, a sua mediunidade [.. ] é mais 
urna lapidalo, uma orientalo (I 38).

(I 60^ aP,'ende "m P0UqUÌnh° com “ ™ Pouquinho com o pròprio Orixá

mais Jeri ’cl““ che8a là e fala assim: “Eu jà sou feito, nào quero
dar v^ é ’ i' na7ega' mÌm' eU Peg°' Se eU Vej° ™cè é feito, falta só lapi- 
lai, voce e uni dono de conga, a gente conhece... (I 63-CI).

e . °S aqui que a ausencia de uma normatizagào das rela^òes 
P e filhos de-santo, sobretudo no que se refere à passagem de 

urna a outra coridicàn t^ - 1
a ,, i , v ’ ioina~as tensas e potencialmente conflituosas. 
Aqueles reclamam de seus firn , r .......................
ca da mistifica ~ ' Ilinos’ acusando-os com Ireqùencia da prati-
dmnrAm ° C f°f°ca’ Passionando os mais qualificados a aban- 
uu,‘aiem seus terreiros et
quem julgam 1 L atUando autoritariamente sobre os demais, a
assi™««- • i PlePaiad°s e imaturos. Estes se ressentem do peso da 
.¿»simetría da relacào h .
dentement ’ DUSCanc^°’ ^°g° que se sintam capazes e indepen- 

a °puiiào e consentimento claqueles, tornarem-se autòno- 
’ mediante a abertura de

assirn- Há casos em
dos j

Vistosos e

suas próprias casas. Mas nem sempre é 
que a passagem se dà com o consentimento e esti- 

Pdis-de-santo e a preservalo do relacionamento em termos 
~ respeitosos.

Ai eu 
niei> lado, c j- . ’ '-tuend,re'linho (I 83-p)

pedi licenca a eie e pedi a ele que quando eu fosse abrir, eu queria eie a 
eu queria o meu pai-de-santo a meu lado. E eie foi: ficou a meu lado e abri 

ach e eU ten'1G alguma coisa pra fazer num filho-de-santo meu, que eu ainda nào me
.• Caz’eu vou até eia. Eu vou e falo: “Olha, màe! Eu estou querendo fazer urna coisa 

■ sun. Cómo a senhora me orienta? Quais sào as palavras que eu tenho que usar? (ionio 
e que eu tenho que fazer?” (I 43-P).

meu pai-de-santo é Pai Gilberto, urna pessoa que é muito amigo, que ele... 
p senta> eie conversa com a gente, ele explica, né? pra mim é muito importante eie.

que sem ele, o que seria de mini? Eie educa muito, eie conversa... Pessoa que jà 
tern muita qual idade dentro do santo. Urna pessoa que transmite isso com muito cari- 
nho (I 86-CI).
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volta a criticar aquile), ou passa coni abuso, faz com abuso [...] Depois, ao passar do 
tempo, eie volta novamenie. As vez a gente mesmo se sente chateado, porque ajuda tanto 
aquela pessoa... (1 43-P).

O que minha tenda atende sào problemas de desemprego [...] Sào problemas de 
bebida, de saùde. Entào, vém para tornar um passe, vém para tornar um banho, para 
urna orientacào (I 38-CI).

Quanto aos clientes, como estes sào eventuais, sen relacionamen- 
to com pais-de-santo e médiuns é episòdico. Mesmo no caso em que este 
se torna mais frequente e renovado, enquanto leigos, nào hà a concor- 
réncia com os especialistas. E possível, sim, a concorréncia entre estes, 
que inclusive pode conduzir a conflitos, pela preferencia dos leigos.

De maneira geral, os pais-de-santo, apesar de admitirem que a fina- 
lidade de seus terreiros é o atendimento aos clientes, mediante o qual 
se dà a pràtica da caridade que Ihes possibilità o cumpl imento de suas 
missòes, queixam-se deles. Imediatismo e pressa na resoluto de seus 
problemas sào as reclamagòes mais comuns.

As vezes eles querem receber aquela gra^a... correndo. Nós nào temos este poder... 
de vocé receber urna grata correndo. Vocé vai ter que esperar, né? [...] Nós somos peca
dores, nào pode receber aquela gra?a correndo [...] Quer receber aquela grata num 
momento, assim... de repente? Mas nào é assim, né? [...] Trabalha, vai coni tanto amor, 
coni tanta fé, pedindo. Mas as pessoas acha que, pensa que tem que ser naquele momen
to: “Eu quero!”. Mas nào é assim nào (I 42-CI).

Tem gente que veni com esta visào mesmo, de ficar rico, de nào sei o que là. E, 
no fini, nào é nada disso, a Umbanda só està ali para orientar e ajudar, entendeu? Se 
merecer, é lògico que vocé vai subii' na vida, é lògico que o seu caso amoroso vai ser resol
vido, o seu emprego, vocé emende? Mas tem coisa que... Entào, eles pensam que a gente 
é obl igada a fazer isto (I 52-CI).

As pessoas que vém estào pensando assim, que vào adrar tudo aqui no terreiro 
(I 54-CI).

Descaso em relatzào à espiritualidade, inobservancia dos conse- 
Ihos que Ihes sào dados e mesmo ingratidào sào outras reclamares 
frequentes.

Eu lato palestras com os filhos-de-santo e convido muito a assisténcia. Nào se inte
ressa. O povo só se interessa para pedir. Na ùltima palestra, que foi na quarta-feira, só 
apareceram quatro ou ciuco da assisténcia [...] Os freqiìentadores só querem saber dos 
seus próprios interesses. Existem pessoas que vém coni lista de número de jogo de bicho, 
de lotería, para os Pretos Velhos veroni qual deles vai dar para eie ganhar (1 19-CM).

Eia [a 1 mbandal éespinhosa, nào pelos Orixáse sim... o público leigo [...] Depois 
que eie [o cliente] é ben. agradecido, recebido, beni atendido, tudo '.orrendo bem. eie

No entanto, a presenta e constancia da clientela Ihes é gratificante:

Só o fato de vir bastante pessoas me procurar, vir urna vez e voltar outra vez, eu 
acho que eu estou fazendo urna coisa bastante beni feita (I 39-CM).

Os clientes sào os pacientes das a§òes mágicas e religiosas feitas por 
pais-de-santo e médiuns, mesmo que realizadas em fun^ào de seus inte
resses. Sào importantes no culto, por sereni o alvo da caridade e a razào 
pela qual se manipulam os espíritos. No entanto, na perspectiva karde- 
cista absorvida pela Umbanda, sào apenas os instrumentos através dos 
quais os médiuns e guias, pela pràtica da caridade, cumprem suas mis- 
sòes, resgatam-se dos erros cometidos nesta e em outras gerades e ascen
dent espiritualmente. De qualquer forma, sua presenta no culto, vista a 
resolu^ào de sens problemas como um firn em si mesmo ou urna exigen
cia no processo de aperfei^oamento espiritual, Ihes é imprescindix-el. 
Suas preferencias tém que ser necessariamente levadas em conta - dai 
a pujanza de Baianos, Exus, Ciganos e Marinheiros nos terreiros. mesmo 
que a contragosto dos pais-de-santo e à revelia das federacòes.



14
A CONVIVENCIA
COM OS ORIXÁS

O fenòmeno do transe de possessào1 caracteriza as religiòes med; fí
nicas. E o fenòmeno religioso mais importante nesse contexto, em que 
o sagrado se manifesta de maneira a ser percebido pelos sentidos comuns, 
entrando em contato com o profano. No caso da Umbanda, homens e 
deuses se véem, conversant e se tocain, mesmo que através do corpo do 
médium, que o abandona para cedé-lo à divindade.

Se no Kardecismo o transe de possessào mais valorizado é aquele 
em que o médium permanece consciente no pròprio momento do ato 
mediùnico, com o controle da situacào e sobre o espirito recebido, na 
Umbanda é o contràrio. Valoriza-se a mediunidade inconsciente em que 
° médium cede nào só seu corpo, mas também sua mente para o guia, 
desapareciendo a sua pròpria personalidade, a ponto de nào se recordar 
do que ocorreu quando esteve incorporado, urna vez cessado o transe.

Durante o trabalho que acontecen aqui na casa, voce me perguntar depois, cu 
nào me lembro de nada, eu sou, a minha mediunidade é inconsciente (1 53-CM).

Quando eu estou incorporada, se perguntar para mim, quem vai responder é a 
entidade, porque eu afasto (I 69-CI).

Eu trabalho mesmo, nào sinto nada. Pode beber, quando elesvào embora, carre- 
ga tudo, e sai dali vou conversar e tudo bem (1 70-CI).

1. Conforme Maria Helena V. B. Concone (1987), 2’ parte, “Transe de Possessào .
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Eu incorporava, eu .dormía. Nào sentía nada, nào via nada. Uni dia me falaram: 
“Olha, seu Caboclo é o Pena Verde, sua Pi età Velila é a Maria José, seu Baiano é o 
Jerónimo. Todos eles se identificaran!”. Eu falci: “('omo? Se eu nào senti nada? Eu só 
dormi". Eu pedia para as meninas [suas iilhas]: “Oiheni para ver se eles falam mesmo a 
verdade. Quería saberse eles estào inventando”. E elas diziam: “Ai, màe! Vocé tem (pie 
ver quanta gente quer falar coni o leu Baiano, coni o Jerónimo” (I 29-CM).

Muitos pais-de-santo de mediunidade inconsciente atribuem todo 
o sen sucesso, enquanto tal, aos orixás. Eles mesmos seriam ignorantes 
das coisas do sagrado, apenas leigos comuns.

Quando eu fui nomeado pela minha madrinha espiritual que é a Vó Catarina, 
como pai-de-santo, eu náo sabia nem o que era unía pemba. E eu falci: “Como é que cu 
von tomar conta de unía casa espiritual, se eu náo sei nem o que é unía pemba?” Eia res
ponden a mim que quem ia trabalhar era o Caboclo e náo cu, que cu náo tinha nada 
com isso e que assumisse minha responsabilidade [...] O que eu faco, eu aprendo com 
eles. Eles vào, executam o trabalho c quando chega a noite. na hora de dormir, eles me 
mostrara todo o trabalho que ibi feito, exccutado no terreiro, do jeito que foi feito, do 
jeito que vai ser feito ou despachado (1 9-CI).

l.á na federacào eles ensinam o babalaó a fazer casamentos, a fazer batismos, a 
fazer crisma, a fazer uni monte de coisa. Eu nunca lili aprender, cu náo preciso nada 
disto, quem tem que fazer é os orixá e nào eu. E cíes vém c faz. Já teve quantos basamen
tos c cada casamento é diferente do outro. Quantos balizados de crianza já teve? E eles 
mesmo que fazem (I 23-CM).

Eu sou completamente leiga no assunto espiritualidade. Na parte cultural e ensi- 
namentos, cu preciso receber alguém, alguma entidade para que ele dé os esclarecimen- 
tos. Eu son completamente leiga no assunto espiritualidade. Se vocés conversaren! com 
as entidades, elas te informara ludo e te dào ludo. Náo tenho nofáo nenhuma (I 29-
CM).

Os pais-de-santo de mediunidade inconsciente foram “tomados” 
pelos espíritos muito cedo, por vezes até ainda na vida i ntra-u terina. Um 
deles informou que ainda com trés meses e oito dias de geslacáo o guia 
se manifesto!! no ventre de sua màe. A precocidade da manifestalo 
pode trazer grandes problemas para o médium e sua familia, sobretodo 

quando é outro o contexto religioso:

Minha màe me batía, balia de cabo de vassoura. balia de espada de Sào Jorge. 
Falava que eu estava coni o demònio. Meu pai quería ir embora de casa. Foi urna hita 
muito grande. Mens irmàos falavam que eu eslava fazendo isso para chamar a atencáo, 
pra ganhar mais carinho. E des < liega va m a me incorporar no ónibus, no meio da rúa, 
na escola, em servito. Até mesmo em saláo de baile (I 43-P).

De qualquer man.< ira, quando os guias se manifestaran!, ¡á vieram 
“prontos”, sem necessidade de desenvolvimento e aprendizado:

Eu náo fiz camarinha. Fiz com conhecimentos próprios. Mens Orixás vinham ludo 
em casa. Dava nome, dava visào, dava ludo... eles pegava o ponto, falava: “Olha! Seu 
ponto em tal hora, tal lugar, faz isso...” (I 63-CI).

Eu nào precisei entrar em gira para desenvolvimcnto, como é mandado o ritual, 
né? Entào, cu fui jogada na Umbanda, quando cu acordci eujà estava com todas as enti
dades prontas... (I 69-CI).

Eu estava assislindo e o meu Orixá entrón, nào precisci nem entrar em gira, nada 
(I76-CM).

Eu nào precisei fazer preparado nenhuma porque os guias que eu incorporava 
eram todos guias já chefes de terreiro, considerados chcfes de terreiro. Entào cu nunca 
fiz a cabcca, cu nunca fiz nada, eu nunca fui coroada em centros e sim as coroas que 
eles dizem existir foram feitas por eles mesmos, pelos próprios espíritos (1 20-P).

Para estes, nào se aprende a teoria e a pràtica da Umbanda nos 
livros ou nas federacòes, mas nos terreiros, com seus pais-de-santo e guias.

Eu sei que eu nào sei muito, mas vamos aprendendo, realmente é unía escola, que 
a gente aprende muito cóm os Orixás e tem muito que aprender ainda. Cada mentor 
que vem à nossa casa, pelo nosso merecimento, é o que a gente vai aprendendo (I 8-Cl).

Curso nós náo temos, nao promovemos. O único curso que é promovido, entre 
aspas, porque nao seria uní curso, é a presenta de um Orixá explicando para os filhos 
da casa o que e urna coisa, o que é outra, como se faz um trabalho. Orientado, náo seria 
uní curso (I 20-P).

E urna coisa de santo, de pele mesmo [...] Ele aprende um pouquinho coni a màe, 
um pouquinho com o pròprio Orixá [...] Nào é curso, curso é folclore. Eu nunca li um 
livro, tudo o que eu sci eu passei por sofrimento na vida, calejamento na parte do Orixá, 
experiencia que eles me deram (1 60-C1).

Pudo que eu sci eu aprendi com mens Orixás [...] Eles vinham, eles me deixavam 
recado, eles me deixavam banho para tomar... como eu acendia urna vela, urna prece 
Pla tazer-- Entào. o que eu sei, cu sei através deles (1 43-P).

Além de ensinar, os guias também protegen! e orientan!.

Eles tornara coma de mini em todos os sentidos, da minha familia, dos mens filhos, 
eu devo a vida dos mens filhos aos Orixás [...] Se eu livor andando, eu andar mima rúa 
e vier um carro, eu sci que o carro nào vai me pegar (I 60-CI).

Militas coisas que eles resolvem. mens problemas... os problemas de muitos que 
vém a mim, pedir [...] Eu tenho mais é que pedir para ele me ajudar, dando mais forca, 
mais luz e poder eu trabalhar junto com ele c ajudando a praticar a caridade (I 42-01).

Eles nao carregam a genie no colo, eles dào a mào, ajudam a gente a passar. Entào 
eles falavam: “Oh. cuidado, filha! Isso vai acontecer assim, assim... muito cuidado! E 
acontecía, cu sei là... pra mini eles resolvem. Tanto quanto um psicólogo, vocé enten- 
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deu? [...] É uma psicologia; sabe! Que às vezes vocé tem a necessidade de conversar, vocé 
chega ali. eles esclarecen) a sua idéia (I 64-CI).

O Orixá protege, mas, em contrapartida, espera do seu ‘cavalo” a 
obediencia.

O aparelho tem que cumprir com suas obrigafòcs, aquilo que manda fazer o Orixá, 
tem de fazer e nós obedecer os Orixás, é isso (I 49-CM).

Eles testam a gente a todos os instantes que vém os mens Orixás. Me testati), cu 
acho que sou testada a todo instante para ver se eu sou merecedora de certas coisas (I 
76-CM).

A desobediencia tende a ser severamente punida. Médiuns falto
sos às giras, impontuais, descumpridores de seus deveres rituais muitas 
vezes säo “surrados” pelos guias que os incorporam: fazem com que se 
debatam, se joguem contra as paredes e o chào, chegando a se machu
car. Os pais-de-santo permitem as “surras” até certo ponto, intervindo 
para cessá-las quando julga suficiente o castigo. Mas eles sào também cas
tigados e surrados, se bem que de outras formas:

/Xgora eu tive um resfriado... a gente diz que é resfriado, mas isto é urna surra que 
a gente leva, nào se preocupe nào. E eu sei porque levo minhas surras (I 20-P).

Ele já me prejudicou tantas vezes [...] Ele chega e fala: “Eu quero isto". "Ah, nào 
vou te dar porque... pra qué eu vou te dar? Depois eu te dou”. Ai me ferrava, beava de 
cama. “Mas porque vocé me deixou de cama?” Ai eu ia, colocava (I 77-CM).

Quando ele quer me dá uma pisa, é de cama mesmo, que eu fiquci agora esta 
semana. Ele é severo, ele c honesto, se eu pisar fora, é couro na velha. Cortou meu cábe
lo com faca (I 31 -Cl).

Eu fui ao médico, eu tinha um carolo aqui, eu fiz todos os exames e o médico 
marcou a operacào para quinta-feira às sete horas da manhá. Eu fui trabalhar, ai, à noite. 
E ele [o Caboclo] falou: "Fala para o meu aparelho que nào vá operar porque eu vou 
curar isto”. E passou um galho de arruda e aquele negocio furou [...] Como eu tinha 
marcado, eu fui ao hospital [...] Quando eu cheguei aqui que foi dez horas da manhá, 
eu estava täo indiada que os olhos estavam fechados... ñquei oito dias nesta situacào [...] 
Ai, quando cheguei lá, a màe-de-santo lá falou assim: “Eu gosto de ver um médium apa- 
nhando” [...] Ai ele [o Caboclo Pena Verde] deseen, incorporo!) em mim e foi e falou 
que aquilo ali era para eu nunca mais desobedecer quando ele dissesse para nào fazer 
alguma coisa... (I 51-CI).

Momento crucial na vida dos pais-de-santo foi o da decisáo de aber
tura de sens próprios tei reiros. Normalmente tratava-se de médiuns expe- 
rientes, cu jos guias tinham já uma clientela pròpria e que se sentiam des- 

confortáveis trabalhando sob a autoridade de outrem. Nesse momento, 
seus guias passaram a exigir sua pròpria casa:

Os mens guias espiriluais me proibirai)) de fazer essa caridade em outras vendas, 
porque viain muita scm-vergonhicc nos terreiros, ele queria a casinha dele, a tenda dele 
(1 49-CM).

Eu era um médium num terreiro, eu fiquei lá e o meu Caboclo pediu a casa, que 
os guias peden), chega urna hora que eles querem a casa deles (I 35-C1).

Eu abri meu barracào pelo meu Orixá ter pedido [...] A lansà exigiu que eu desse 
o barracào pra ela [...] Ou cu abriría o barracào ou nem sei nem o que ina acontecer, 
né? (I 60-CI).

Resolví que iría fundar a minha pròpria casa porque eu vía coisas que nào me 
agradavam [...] meu santo de frente que se manifestou e quis sua tenda (1 59-CI).

Vida pessoal e religiosa se mesclam, no caso dos pais-de-santo, 
estando na total dependencia da vontade dos guias. Obedecidos, sào 
por eles recompensados; desobedecidos, castigados com severidade. 
No enlamo,“se o Orixá é um vento e a gente nào consegue controla, 
um vento”, ele pode, contudo, ser doutrinado:

Seja um espirito de Crianza, seja um espil ilo de Preio Velho, ele tem que apren
der a respeitar porque é um espirito (1 43-P).

Os Orixás também podem ser educados, ensillados a se compor
tar ñas giras, de acordo còni os padròes da casa.

Os guias desceñí, as entidades desceñí, faz bagnila. Quer dizer, a culpa nào é das 
entidades, é do responsável pelo terreiro (1 44-P).

Por isso os guias sào admoestados pelos pais-de-santo, no sentido 
de manter um comportamento compatível. Impöem ordern: definem 

ocasiòes cm que podem descer e comportamientos:

Olha! Vocé está na minha casa. Eu le tenho respeito. entào vocé também lem que 
ter a mim (I 43-P).

Ai eu pus ordern, que era no dia e na hora exata em que podiam vir. se chegar. 
Ai que a gente precisa educar o espirito também (1 61-CAI)

Tudo depende da donn ina com Orixá. Se vocé nào doutrinar seu Orixá, que ele 
va' encher a cara, fumar dentro de sua roca, dentro de um terreiro, eie vai fazer isso. So 
que eu nào permito isso dentro de meu terreiro (1 9-C.l).
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Se, em principio, os guias sào soberanos, disponilo da vida de seus 
médiuns e dos destinos dos terreiros, no cotidiano tendem a ser contro
lados, sobretodo os de esquerda, “naturalmente” inclinados a compor- 
tamentos censtiráveis.

En deixo a critèrio dos guias, eles resolvem o que julgam necessàrio. Eu nào meto 
o bedelho (I 77-CM). ■

Vocé falar com os Orixás é uma coisa, mas vocé falar com urna màe-de-santo é 
outra coisa. é superior. Porque eu sou superior a qualquer santo. Entào tem esta tese: 
primeiro Deus, depois o cavalo que é a màe-de-santo e depois os Orixás (I 15-CM).

Entre os polos do total dominio do pai-de-santo pelos guias e da 
submissáo destes àqueles, exemplificados pelos casos extremos e excep- 
cionais acima citados, oscilam as relates entre eles.

A doutrina^áo é normalmente entendida como um ensino, uma 
a^áo pedagógica continuada sobre os Exus, para que renuncien! a seus 
hábitos condenáveis:

O Sete já vinha e queria beber. O negocio dele era beber. Entào, foram com o tempo 
fajando com ele. doutrinando: “Vocé vai ter mais chances se vocé deixar eia sem beber"[...] 
"Vocé nào està respetando uma matèria que vocé està usando. Pode até gastar, estragar". 
Porque no cometo a Pomba Cira tornava um litro de uísque e o Sete um litro de cana. 
Quando eu voltava, nào tinha nada, mas aquele àlcool tinha passado por mim. Era impos- 
sível nào me fazer mal. Entào eia foi pedindo, ensillando. Foram talando pra eles: ‘Vocé 
nào pode tratar assim uma pessoa que te abre as portas” [...] ‘Vocé tem que respetar o 
lugar em que te foi dada a chance”. E eles váo Picando cada vez melhores (I 23-CM).

Seja através da imposi^äo, seja mesmo através da pràtica pedagógi
ca, as relates entre os pais-de-santo e seus Orixás sào frequentemente 
tensas. Esta mesma màe-de-santo citada ¡mediatamente acima acha que 
os Orixás, por serení espíritos, nào precisam “trazer raízes”, como o hábi
to de fumar. Tendo proibido as entregas de trabalhos, afirma que “já 
houve muita briga entre eu e o Orixá”. Nào apenas os Exus sào doutri- 
nados, mas os próprios Caboclos säo questionados. Diz eia ter pergun- 
tado ao Pai Rompe-Mato:

Por que o senhor usou tal vela assim naquele trabalho, ou entào, por que o senhor 
está pedindo tal fita pra gente usar? Tudo é questionado. Se ele convencer a gente faz 
( Idem).

Há, p » tanto, padrees de relacionamento diversificados entre pais- 
de-santo e seus Orixás. Ora sào estes que se impöem, ora sào aqueles. 
Em muitos c asos há equilibrio, como no cxemplificado pelo depoimento 

logo acima, em que o Caboclo ensina, mas o pai-de-santo nào aceita se 
nào estiver plenamente convencido. E um relacionamento que compor
ta, inclusive, tratamento desrespeitoso recíproco:

Eu sei que eu fiquei num quarto fechado e falei: “Pode mandar quem veio ai 
embora, eu nào vou atender, eu nào vou dar passe, eu nào vou fazer nada”. Mas esta enti
dade incorporou meio na marra, saiu e foi atender a pessoa (1 30-CM).

Ele devolve [o dinheiro das consultas] e eu fico sem nada, nem o do cigarro [...] 
Ele dá mens anéis, minhas pulseiras. Eu digo: “Viado, Baiano safado!” (1 31-G).

Enfatizamos até aqui, por constituírem maioria, os casos em que a 
mediunidade, o contato com o sobrenatural, dá-se de maneira “natural”, 
“espontánea”: o Orixá escolhe seu médium, incorpora-se independen- 
temente de qualquer treinamento por parte deste, às vezes até sem seu 
desejo manifesto. Há, contudo, casos em que a mediunidade, emborajá 
existindo em gérmen, como tendencia, tem que ser cultivada. Trata-se 
de aprendizado e desenvolvimiento. Na linguagem metafórica tào a gosto 
dos umbandistas:

Voce necessita de um periodo onde voce vai controlando essas ondas de ràdio pra 
voce pegar a estacào correla; a mesma coisa c o mèdium. Eie necessita de um espado de 
tempo onde eie vai entrar em consonancia com o plano espiritual onde eie vai enten
der o que está passando pra pessoa e a pessoa vai se entender com ele e que entào vai 
entrando; sào ondas, faixas vibratorias (Eunice, mèdium do terreiro 1 8-CI).

E urna coisa do controle de sua mente, de ondas vibratorias mesmo. de voce con
seguir entrar naquela onda e permanecer nela [...] Porque ele atinge urna onda vibra
tòria positiva e de repente eia cai, eia nào permanece, entào tem essa dificuldade. Logo 
que voce conseguir se manici num padrào vibratòrio equilibrado, quanto mais vocé liver 
conseguido este equilibrio dentro de voce mesmo, maior sua comunicacào com eles, 
maior o seu campo de aedo (1 8-C1).

Tratando-se de aprendizado, os cursos regulares ministrados pelas 
lederacöes deixam de ser “folclore”, conforme os desqualificou um infor

mante em depoimento acima, e passam a ser valorizados como fonte 
legítima de transmissáo do saber religioso:

Tém dois lilhos-de-santo meu fazendo curso lá, que é o pai pequeño e a màe 
pequeña. Pelo tempo que eles tém. já sete anos de Umbanda. oito anos quase. eu che
guei e falei: voces váo fazer o curso também. porque de unta hora para outra eles váo 
abrir terreiro. eles já tém o curso (1 39-CM).

Pela análise acima fica documentada a diversidade e complexida- 
de do relacionamento entre Orixás e sens médiuns. No entanto, uma
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regularidade pode ser identificada: trata-se da associalo entre mediu
nidade inconsciente, mediunidade “espontanea” e controle do guia sobre 
o médium, de um lado, opondo-se à mediunidade consciente, desenvol
vida e ao controle do médium sobre o guia, de outro.

Sào dois padróes diferenciados de relacionamento entre médiuns, 
pais-de-santo no nosso caso, e guias. No primeiro deles se tém relates 
que tendem a ser pessoais, com a tomada daqueles por estes, que os esco- 
Ihem e subjugam, apesar das eventuais rebeldías logo controladas. Neste 
caso estamos mais perto do padráo de relacionamento típico do Candomblé, 
com os Orixás predominando sobre os seus iaos. No segundo, temos 
urna rela^äo mais impessoal, limitada ao momento da incorporado, com 
o médium exercendo seu controle sobre eia. Mais próximo ao caso do 
Kardecismo, portanto.

15
RELACIONAMENTO 

COM OUTRAS RELIÚIÓES

Eu tenho 77 anos, son viúva, sou católica, sou até mais católica do que to o 
mundo, porque nào tem esse negocio de Umbanda que nao seja católica. Avere ac ei
ra Umbanda é o Catolicismo, todo mundo reza para apenas um Deus, seja ele Deus 
Oxalá (1 24-C1).

Eu abraco lodas „ religiöes. seja o creme, seja a seita que fon.ehegou na minha 
porta recebo de bracos abertos, nao destaco de jeito nenhum (1 32-C1).

Eu iniciei primeiro na mesa branca, como kardecista, depois na Umbanda e depois 
e que fui feita no Candomblé (I 9-C1).

Os trés depoimentos acima revelam os trés parámetros atiavés dos 
clUais a Umbanda se situa dentro do campo religioso global. O piimei- 
1()’ o Catolicismo, é o paràmetro cultural: consiste no pressuposto teli- 
gioso ao qual nao se pode fugir. Nossa realidade está dele táo impi egna- 
da que é apenas sob o risco de ser julgado anti-religioso, no mínimo set
tàrio, que se Ihe pode contrapor-se. Esta presenta do Catolicismo cultu
ralmente imposta chega a ser consciente por parte de alguns pais de 
santo, qtte o afirmam como urna das raízes inevitáveis da U mbanda:

ó gente vem de um povo que o Catolicismo imperava, acaba tendo raíz no ( atoli- 
cismo mesmo que queira negar (I 1-CI).

O segundo paràmetro é o ideal, corresponde a imagem idealizada 
que a Umbanda tem de si mesma, nem sempre prevalecente na realida-
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de. Tende a repetir o lema espírita-kardecista segundo o qual “todas as 
religiòes sào boas porque todas conduzem a Deus’'.

O terceiro parámetro é o da vigencia real, indicador dos pad' òes 
vigorantes. Há um efetivo intercambio entre Umbanda, Kardecismo e 
Candomblé que ultrapassa o limite da mera coexistencia para atingir o 
nivel da real interpenetragáo de mitos, ritos e significados. O que nao 
implica a inexistencia de oposites e rupturas.

Vejamos mais detalhadamente estes trés parámetros na ótica dos 
pais-de-santo ouvidos. Quanto ao Catolicismo, é dentro de seus horizon
tes que cerca de 70,0% dos depoentes foram socializados. A rigor, ape
nas os cinco (6,6%) originários de familias protestantes nào tiveram sua 
forma^äo religiosa inicial influenciada por ele, pois os egressos do 
Kardecismo, do Candomblé e da pròpria Umbanda certamente tiveram. 
É tào evidente a influencia do Catolicismo no contexto dos cultos afro- 
brasileiros, que os autores tem-na assumido como um pressuposto1, vaga
mente sustentado pelo sincretismo Santo-Orixá. Esta é urna questáo ainda 
por merecer um estudo mais aprofundado e menos engajado2. As aná- 
lises que se seguem consti tuem-se em modesto e insuficiente subsidio 
para a sua discussào.

Tratando-se de especialistas da Umbanda, é surpreendente o núme
ro de pais-de-santo que se identifican! como católicos: sete declararam- 
se exclusivamente católicos e cinco católicos e umbandistas. A estes pode- 
riam ser acrescidos alguns que se declararan! espiritas (fugindo à estig
matizado do termo umbandista) e católicos e outros que se declaran! 
umbandistas mas revelaram, ao longo da entrevista, seu envolvimento 
com o universo católico. Os motivos pelos quais continúan! a declarar-se 
adeptos do catolicismo e o gran de adesào a este é, no entanto, variável. 
Ora consideram-se os mais católicos de todos, como no primeiro dos 
depoimentos acima, ora o sào apenas socialmente, como no caso abaixo:

Isto mais por cansa do preconceito que é talado na religiào católica. Como o 
Catolicismo impera, é muito mais pràtico vocé talar “Eu son católica” do que “Eu sou 
umbandista”. Já vào te olhar com urna cara muito estranila. Se voce falar que é católica, 
voce é aceita em qualquer nivel. Como fui balizada na católica, entào permanevo cató
lica (I 23-CM).

Esta é a postura daquele que, na vida pública, se apresenta como 
catolice, e, na vida privada, é umbandista. Reconhece a atitude precon- 

1. Ver Renato Ortiz ( 1991 ).
2. Mais ¡sentó do que o de Vaideli Carvalho de Costa ( 1983), por esemplo.

ceituosa contra sua religiào, mas a reproduz com sua atitude. Posicào 
contrària à das federacòes, que recomendara assumir-se a identidade 
umbandista por ocasiào dos levantamentos de confissào religiosa. Age 
ainda corno a màe carnai de urna outra depoente:

A minha màe, apesar de ser espirita, de ter devocào pelas almas, era muito cató
lica. E como anos atrás, vinte, trinta anos atrás, a Umbanda nào era bem aceita, era per
seguida, eia obrigava a gente ir na missa (1 53-CM).

Outros pais-de-santo assumem o Catolicismo de forma integrai, nào 
apenas socialmente. Declarándose católicos apenas, ou católicos e umban
distas, se nào se julgam os mais católicos de todos, o sào de forma certa
mente nào-ortodoxa, porém sempre fervorosa:

Eu acho que ainda sou católica porque eu tenho milita fé em Deus e em minha 
Nossa Senhora Aparecida. Me sin to católica ainda, gosto de assistir missa, quando eu 
posso voti à missa, nào proibo metis filhos de ir na missa. batizo os metis filhos (I 78-P).

Voti à Igreja, tenho a Biblia na minha casa, ensino metis filhos a rezar, rezo a Ave 
Maria, eu fui ensillada desta forma. Sou Católica Apostòlica Romana (1 15-CM).

Eu sou umbandista e son católica também. porque eu voti na Igreja. eu assisto as 
missas, eu, metis filhos sào todos balizados, fizeram a primeira comunità© [...] Agora na 
quaresina eu fiz a novena. Veio as mocas da Igreja fazer novena na minha casa (I 46-P).

Eu acho que pra fazer a caridade, eu tenho que frequentar a Igreja. Eu tenho que 
11 à missa, eu tenho que me confessar, connmgar... e sempre gosto minio de ir na Igreja 
das Almas, na Liberdade (1 87-P).

Estes tipos de atitude demonstran! que nào há na Umbanda ape
nas um Catolicismo formal, tradicionalmente internalizado e oportunis- 
úcamente assumido, mas também um Catolicismo vivido no cotidiano, 
de forma sentida como inquestionavelmente legítima: participa-se da 

comunidade católica, freqüentam-se as missa.s, submete-se aos ritos sacra
mentáis, seguem-se os mandamientos bíblicos, reza-se com fervor. ( .onsistem 
eles em gradacóes entre o catolicismo da màe-de-santo que se declara 
'mais católica do que todos” e o Catolicismo meramente social. Há vários 
casos em que a condigáo de umbandista é reconhecida pelos infoi man
tes mas obscurecida em suas falas, todos eles realzando o Catolicismo 
como a sua real religiào, de certa forma exclusiva.

Eu fiquei na Umbanda porque foi preciso, mas son católica, também. Eu vou 
na Igreja. Minhas filhas todas casaram na Igreja. Mens netos foram balizados na Igreja 
(I 18-CI).
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A religiäo mesmo que eu tenho é a católica, porque eu nasci na religiäo católica, 
vou na igreja e tudo e eu tenho a Umbanda corno missäo, mas eu sou católica, católico- 
umbandista, eu falo duas religióes, eu falo (I 35-CI).

Eu sou católica, mas näo é por ser espirita que näo vou dizer que näo sou cató
lica em primeiro lugar. E a minha religiäo, mas a minha scita mesmo é o espiritismo 
(I 32-CI).

Minha religiäo? Eu me considero, cu tenho a religiäo assim, cu acho que a Umbanda 
em si é urna seita, tipo de urna scita, né? Uma... Entào cu me considero católico apostó
lico romano e... espirita, né? Eu acho que a Umbanda näo é uma religiäo porque näo 
foi selada ainda corno religiäo, emenden? Porque näo é uma coisa que... é legalizada... 
(I 54-C1).

Nestes casos a religiäo mesma, assumida pelos depoentes, é a cató
lica. A Umbanda, relutantemente por eles admitida, nào é religiäo stric
to sensu, mas outra coisa afim a eia, missào, conforme a entende o segun
do deles, entre outros; ou mesmo seita, conforme o terceiro e o quarto 
deles e alguns outros a denominarci, para salicntar sua carencia de legi- 
timidade social (“nào foi selada ainda corno uma religiäo”). Nos dois 
casos ¡mediatamente acima inclusive nào se assume a Umbanda corno 
tal, mas o Espiritismo. Os caminhos da legitimado parecem passar pri
meiro pelo Catolicismo, depois por este último, para entào chegar-se à 
omitida “seita”.

Embora a maioria dos pais-de-santo tenha assumido a identidade 
umbandista e (ou) espirita, raramente o Catolicismo é renegado. Podem, 
eventualmente, criticar uma atitude de um padre em particular, do clero 
em geral ou da Igreja, por exemplo, a “cassaio” de santos populares 
pela Santa Sé, mas nào deixam de respeitar o Catolicismo e vè-lo corno 
religiäo modelar.

Os símbolos católicos estào sempre presentes ñas giras. Nào nos 
referimos apenas á presenca dos santos católicos identificados a orixás 
e presentes nos altares, mas à pròpria celebrado. O càntico de abertu
ra e fechamento das giras mais comum diz: “Abro [ou fecho] a nossa 
gira com Deus e Nossa Senhora”. Oragóes sào dirigidas a “Deus, nosso 
Pai” e rezas católicas sào frequentes.

Depois é encerrado o trabalho, se reza um Pai Nosso, urna Ave Maria, uma Salve 
Rainha normalmente, ludo direitinho (1 56-CM).

Nós rezamos um Pai Nosso e uma Ave Mal ia. Agradecemos a Deus por mais um 
dia, a gente esd todos juntos (I 43-P).

O Caboclo é a mesma coisa que uni santo, santo dos católicos, assim da Igreja 
que tem aquela... é devoto a imi santo. Entào, parece que a gente é devoto daquela 

entidade, entào quando está na hora de sua necessidade voce vai naquele, so naquele 
(I 50-CI).

A Umbanda é urna religiäo muito bonita, porque o que se lem mima Igreja 
Católica se tem na Umbanda [...] A Igreja tem todos os santos, a Umbanda também 
tem (I 55-P).

Param os atabaques, entào é rezado um Pai Nosso, uma Ave Maria, um ('.redo, 
urna Salve Rainha, urna oracào de Sào Francisco de Assis. Depois comeca a cantar: “Oxalá, 
meu Pai!” (I 63-CI).

Em razào desta incorporado de elementos católicos agregados ao 
culto umbandista, muitos pais-de-santo vèem-no corno uma variante do 
Catolicismo ou uma derivado dele.

Eu sou católica umbandista, nào despi ezo a católica, porque eu nasci nela e con
tinuo nela, que é a mesma Umbanda se for pensar bem e analisar (I 55-P).

Nós trabalhamos só com a palavra de Deus. Realmente, a diferenca que lem de 
urna religiäo católica, vamos dizer assim... é de receber guias, dos espíritos poderem se 
manifestar e dar uma palavra para a gente [...] Para mim é como se fosse realmente o 
Catolicismo, porque a gente lé a Biblia, rezamos como na Igreja, nós participamos da 
missa (1 56-CM).

Eu no meu preceito, nosso preceito, trabalhajunto com a Igreja Católica [...] Nós 
temos tuna afmidade com a Igreja, sim [...] o iaó sai de dentro do templo para assistir 
tuna missa de a?ào de graca [...] Dentro do meu axé, eu mando rezar missa dentro do 
meu barracào, e dai? Qual a diferenca que lem o santo de Candomblé, de centro, com 
o santo de igreja? (I 60-CI).

As entidades pedem muito para mim, deixam por escrito para mim fazer oracóes, 
íazer novena, pedem inclusive para ir em igrejas, achar sete igrejas (I 50-CI).

Há, portatilo, uma vivencia católica por parte dos pais-de-santo, 
sentida por eles nào só como legítima mas necessària e complementar 
de suas condenes religiosas enquanto especialistas da Umbanda. Dada 
a tradicional complacencia católica para com seus fiéis, a participad© 
dos umbandistas na vida sacramental e comunitària nào é impedida, 
embora eventualmente condenada de maneira vaga e genérica.

Em decorrènda da convicgao católica por parte dos pais-de-santo, 
o que apenas reproduz e legitima cretinas já existentes no universo sim
bólico umbandista, dá-se a incorporad© de mitos e ritos católicos ao 
culto. A identificad© Orixá-Santo, velha integrante dos cultos afro-bra- 
sileiros, é revigorada na Umbanda. No entanto, talvez por se trataren! 
de deuses ociosos, presentes mas náo-atuantes ñas giras, onde apenas os 
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guias trabalham, nào despertam maior comodo na Igreja; já foi por eia 
assimilada.

As rezas sào muito importantes no contexto da Umbanda, reco 
mendadas por pais-de-santo e guias como meio de proteso contra os 
mais variados males. A Igreja Católica também convive tranquilamente 
com a apropria^ào popular de suas ora^òes, pode-se dizer mesmo que 
a estimula. Näo sào privativas do clero e consideradas como espado apro- 
priado para a participado leiga. Rezadores sào quase sempre vistos como 
bons católicos, apesar ou em decorréncia de sua ingenuidade.

No que se refere aos sacramentos, contudo, a Igreja é ciosa de seus 
privilégios. Apenas os agentes eclesiásticos podem oficiá-los de forma 
legítima. Mesmo no caso dos ritos solenizadores de entradas e passa- 
gens, difícilmente deixaria de ver amea^ado seu pretendido monopo
lio, salvo, talvez, no caso do batismo em que há justificativas teológicas 
para excedes, se oficiados por leigos. E o que ocorre na Umbanda. 
Batismos, casamentos e ritos funerários tém sido “codificados’’ pelas 
federacòes, integrando cursos rápidos da formado de seus pais-de- 
santo/ sacerdotes.

Todo mundo na minha familia era católico. Eu fui balizada, fiz primeira comu- 
nhäo, me casei na Igreja. Mens filhos também foram balizados na Igreja Católica e fize- 
ram primeira comunhäo. É que... sabe... eu tenho permissào para fazer balizado, casa
mento, tudo, mas eu sempre aconselho a ir na Igreja Católica primeiro [...] Nao é todo 
mundo que aceita e concorda com nossa religiào. Para militas pessoas os casamentos, 
os batismos que eu faco aqui, nao valem nada. Entào nào cusía nada ir à Igreja primei
ro. Faz là e aqui. A nossa fé no que nós acreditamos nào muda porque vocé foi baliza
do na Igreja Católica (I 4-C1).

Entào eu balizo no Espiritismo mas eu acho que na religiào católica é muito mais 
bem balizado (I 73-P).

Todos nós que freqüeniamos aqui, somos casados no civil e no religioso, na Igreja, 
direitinho como todo mundo. Mens filhos sào todos balizados e fizeram a primeira comu
nhäo (I 56-CM).

Eu caso outras pessoas aqui. Como já foi casado pessoas aqui na minha casa. 
Inclusive a minha primeira secretòria se casou aqui, tamo que eia nem qnis se casar na 
Igreja. Ele [o tesoureiro] foi o path inho. Casou aqui. de véu, de grinalda. com tudo que 
linha direito, com dama de honra (I 43-P).

O silencio e indiferenca da Igreja sobre tais práticas exercidas nos 
terreiros íaivez encontré resposta na fala destes pais-de-santo. Estes ritos 
nào sào sentidos como legítimos nem pela maioria de sens próprios ofi
ciantes, dai nào concorrerei!! com os sacramentos católicos.

Nao apenas do ponto de vista sacramental a Igreja é modelar para 
a Umbanda, mas também institucional e ritualmente. A unificado das 
federacòes sob um comando centralizado, e a padroniza?äo dos ritos 
por ocasiáo das giras, pretendido por algumas délas, sào aceitas por 
alguns poneos pais-de-santo, sendo a Igreja e a missa os modelos:

Nao recebi nenhum comunicado sobre a unifìcacào da Umbanda, nem ouvi comen
tarios, mas acho a idéia interessante. O mal da Umbanda está exatamente nesta falla de 
unifìcacào, como existe no catolicismo (I 5-P).

[No caso da padroniza?ào rimai] náo precisa dizer: “Eu voti naquele terreiro, por
que daquele terreiro cu gosto”. Entào todos sào igiiais; voce vai mima Igreja no católi
co. o padre reza a missa igual, o cullo é igual (i 69-CI).

Se o Catolicismo é visto corno a religiào primeira e modelar, quais 
seriam os fatores capazes de atrair à Umbanda urna clientela tào vasta e 
predominantemente católica? E claro que a presenta de ritos e mitos 
comuns e a ambivalencia de símbolos religiosos facilitan! a aproximado 
de católicos ao universo umbandista, mas esta explicado é insuficiente; 
creio serem plausiveis as razòes expostas por màe-de-santo:

Eu comecei a freqüentar um centro de Umbanda, né? E comecei... a me sentir 
Utelhor, porque na Igreja, nào é que a gente está talando mal da Igreja nada, a Igreja é 
° seguirne: quando a gente vai levar urna palavra, vamos dizer, com o padre, eles nào... 
mio dào milita atencào para a gente, emende? Entào, quer dizer que isso geralmente 
•bastón muitas pessoas. Entào eu tinha problema, né? Problema com a minha vida, minha 
saude e tudo e eu nào encomiava solucào. Eu encomici soluto perente os guias, né? 
h a atendo da màe-de-santo, eu nào sei, é urna fórca maior [...] Vocé enxerga a situa- 
<ao do jeito que é e te dà urna explicado, urna forca, urna palavra. Entào, tudo isso dai 
ua religiào ajuda [...] E as pessoas vai pegando aquela confianca na gente, vai... a gente 
passando aquela... vamos dizer, aquela àurea boa, aquela forca, aquela vitalidadc [...] 
-ntào voce vem conversar e a gente passa aquela coisa positiva pra vocé (I 12-CM).

Irata-se do que Max Weber3 chamou de “cura de almas”, o trata- 
Niento individualizado dos fiéis em que os principios e doutrinas religio
ns sào cotejados com a vivencia, a qual, assim, adquire significado. Parece 
que o confessionàrio católico está decadente como tal, assumindo um 
( «li àter mais controlador e penitencial. Como a Umbanda nào tem esta 
v°Cildo repressiva, suas virtudes orientadoras afloran!.•

Mas se, de uni lado, esta proximidade ao fiel/cliente é urna vanta- 
ni no sentido de se conseguir e manter sua adesào, por outro lado 

pode ter sens inconvenientes:

3- Max Weber (1964). vol. I. p. 369.
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A religiäo católica, ninguém chega ao padre e diz: “Padre, quero que o senhor. 
descubra o que eu estou sentindo [...] "Agora, eles chegam na Umbanda, no Espiritismo, 
eles querem que os guias descubran! todas as dores que eles tém, da ponía do cábelo 
até a ponta dos pés (I 18-CI).

Quanto ao paràmetro ideal-virtual de que todas as religiòes sào acei
tas como igualmente válidas pela Umbanda, nào encontra total funda
mental na pràtica concreta dos terreiros, apesar da universalidade do 
discurso.

Nós nào falamos mal de nenhuma religiäo. Todas as religiòes, acho que tèm uma 
finalidade, todas elas conduzem a um Pai Eterno, a ftnalidade é o Pai Eterno (I 43-P).

Todas as religiòes säo boas... cada urna tem um método de seguir e todos os cami- 
nhos se cncontram num... é um só Deus (I 53-CM).

Eu näo critico religiäo nenhuma, emenden? Se vocé me convidar na igreja dos 
crentes: “Ali lem urna festa, vamos?”. Eu vou, eu entro com respeito e saio com respei
to (I 55-P).

Se há trànsito, trocas e interpenetrates com rela^äo ao Catolicismo, 
ao Candomblé e ao Kardecismo, que vào além da mera tolerancia, há 
um hermetismo indisfar^ável que bloqueia os contatos com o Protestan
tismo, em especial o Pentecostalismo. O caráter exclusivista destes, seu 
proselitismo agressivo e a demonizacào das religiòes rivais impedem que 
se estabele^am entre eles senào relacóes concorrenciais. Outro fator 
importante que os contrapóem é justamente este. A concorréncia reli
giosa é acirrada na medida em que a clientela disputada é potencialmen
te a mesma, sào os mesmos moradores dos bairros populares, periféri
cos ou nào, de classes inferiores ou mèdia baixa, inclusive de favelas e 
corticos, onde se encontra a maioria dos terreiros. Estes estào sempre 
próximos a residencias ou templos dos crentes:

Aqui na esquina lem creme, aqui de frente lem creme; essa senhora aqui de lado, 
eia é creme, Tém Testemunhas dejeová” (I 61-CI).

A partir que eu abrí a casa, eu soffi bastante, as pessoas me olhavam de lado, sabe, 
a gente tem todo este problema, familias crentes ¡... | inclusive aqui em volta é cheio de 
creme (1 65-CI).

Aqui atrás da minha casa mora pessoas crentes, emenden? Eu respeito a eles, 
emenden.-' Eu nào ultrapasso o limite [de hórário], na minha ma a maioria é creme (I 
54-CI).

A forte presenta dos crentes e seu vigoroso proselitismo aparecem 
também nos depoimentos através das frequentes meneòes a umbandis
tas, inclusive pais-de-santo, que “viraram crentes”:

Depois, là na Vila Menque[?] levantaran um terreiro que nào tinha registro nem 
nada. Eu freqùentava là direto. Dai, em 77. quando o pessoal desse terreiro virón eren- 
te, eu continuei com ele (I 4-C1).

Em 85 sairam mais quatro membros que hoje eu sei que eles sào crentes, muda- 
rain de religiäo, säo balistas (I 23- CM).

Os filhos vai beando melhorzinho e um já abl e terreiro, outrojá vai embora, outros 
viran creme (I 73-P).

Alguns pais-de-santo tém, em suas próprias vidas, passagens pelas 
igrejas pentecostais:

Quando eia [a màe carnal] faleceu, fui morar com um tio lá no Piaui, que eram 
da Assembléia de Deus (1 53-CM).

Eu fui também creme, né, batizei em igreja creme e ludo, só que foi mima fase 
assim quando eu tinha quinze anos (I 54-CI).

Eu cantei também, cu gravei hinos de louvor, né? Da Igreja creme, eu era canto
ra da igreja, eu cantava no coral, eu fazia parte da mocidade. todas essas coisas (I 64-CI).

Mesmo no ámbito das relaces intrafamiliares, há o enfren tamen- 
to, mais ou menos intenso e cordial, entre umbandistas e crentes. O pri- 
meiro dos casos que veremos a seguir diz respeito às relates entre aque
les e Testemunhas dejeová, estas, para nossos ñus, semelhantes aos cren
tes, pelo seu exclusivismo e intolerancia.

A minha patroa e a minha bilia sào Testemunhas de jeová. Mas eia nào se mete 
na minha religiäo e eu nào me meto com a déla. Eu até assisto as palavras deles, porque 
eu acredito que, se vocé for um creme e vem me convidar, eu tenho que aceitar. Porque 
vocé só tem a aprender. Eles nào ensinam a matar, a roubar... Eu nào sou contra eles, 
sou contra o fanatismo. Entào, na questäo de religiäo. nós näo discutimos (I 19-CM).

Católica [a religiäo da familia], E tem creme no meio também. Temos seis cató
licos e quatro crentes. tenho até um sobrinho que é pastor [...] Nós somos irmàos de 
sangue, nem discutimos religiäo, porque Deus é um só. Eles nào critican! a minha, nem 
eu a deles (1 31-CI).
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Meu marido era creme. Nossa! Foi urna luta, né, eie sempre com a Biblia dele, 
achava que ele era o certo e eu que estava errada, mas nào tinha discussào, nào. No firn 
ele se convencen porque se a gente parasse, ele saia do servici), a gente passava fonie. 
Entào ele Calava: “E melhor voce voltai' para o seu terreiro que eu nào vou mais mexer 
com vocé e deixa eu na minha crenca” (I 73-P).

A minha ñora está sendo protestante... minha nora! Eu nào digo cíente. Grente 
somos todos nós que acreditamos no que Deus deixou. Eu já falo assim: protestante pro
testa aquilo que Deus deixou [...] Quer ser protestante? Deus te ajude. O mesmo Deus 
eu sei que é o meu, só que nào me enche! Näo vem me dizendo agora que está no ccu, 
nào! Porque nisso ai eu näo acredito. Gente, quer dizer que antes de ir pra lá näo era 
de Deus! Gomo sabe que sou assim, entào ninguém me cuche. Chega, moramos no 
mesmo quintal, mas ela com a religiäo dela e eu com a minha, sabe? (I 2I-P).

Nos tres primeiros casos temos rea^òes mais amenas à invasào do 
espado religioso e doméstico pelos crentes e assemelhados. Apesar da 
acusacào de fanatismo, o equilibrio parece preservar-se. Em dois deles, 
o “outro” é o cònjuge; uma rea^ào mais drástica poderia colocar em risco 
o casamento. Em outro, sào parantes mais distanciados que nào coabi
tarti. No ùltimo caso, é a figura da ñora a envolvida. Suas condigòes reli
giosa e familiar tidas como subalternas foram abaladas pela conversào 
ao Pentecostalismo. Ao proclamar-se salva c liberta, està afastando-se da 
orientalo e autoridade da màe-de-santo e sogra, o que é recebido poi- 
eia corno desrespeito.

Em todos os casos acima aparecem as acusa^òes dos umbandistas 
contra os grupos religiosos sectarios: fanatismo e anti-religiosidacle. 
Esta última contida na análise do termo protestantismo: Deus deixou 
a Igreja Católica e sens santos, eles sào legítimos. É ¡legítimo protestar 
contra eia. Nào apenas a tensào mais ou menos permanente se instala 
na familia com a divisäo religiosa, mas o condito insanável pode tam
bém ter lugar:

Nesta época estava com meu marido, foi um sofrimento, eu tinha só uma imagem 
de Seu Zé Pilintra. Entào meu marido era contra, porque eie é creme. A nossa convi
vencia nao deu certo poi causa disso. espirita e creme é uma guerra. Eu fui comprando 
as imagens de Ogum, lemanjà, fora as que ele quebrou. Ele é o tipo de homem igno
rante e eu com aquela calma, aquela paciencia. Pedi para Oxum se realmente era pra 
mim seguir minha missào, que eia me ajudas.se, ou tirasse eie do meu caminho, ou fizes- 
sc fechar o terreiro. Acho que eia preferiti eu trabalhando, dando a cabera a eia, do que 
fì< ar com um homem daquele, porque era briga feia, chegava cliente e eie locava as pes
soas, eu passei muita vergonha, muito vexame com o marido que live |...] (iracas a Deus, 
Oxum alenden o meu pedido, eie saio na paz. (I 32-CI).

Conili tos entra grupos religiosos, embora raros, também ocorrem:

Em Maná, que nós näo tin hamos vizinhos e só casas perto e eram crentes, entào 
eles abominava»! os dias de trabalho, tanto que por duas vezes foi todinho apedrejado. 
O telhado ficou como uma peneira de tanta pedi a. Ai, uni dia, nós descubrimos que näo 
eram adultos que faziam aquilo e sim criancas, era crentes. Chegamos até conversar com 
os pastores, que nós näo atrapalhávamos eles, para que nào atrapalhassem a gente. Mas 
nao houve jeito (I 23-CM).

A concorréncia e os conflitos e tensóes que ela desencadeia fazem 
com que os umbandistas componham sua imagem dos crentes: fanáti
cos, antiumbandistas, agressivos e, críticas mais recentes, exploradores 
de seus próprios fiéis.

Os crentes agora vém talando mal e perseguindo os umbandistas (1 71-CM).

Ah! Meu Deus, cíente nào gosta de umbandista deje* to nenhum, católico aínda 
gosta, mas cíente critica muito a religiäo umbandista (1 52-CI).

Diz que tem exploraqào aqui! Na deles näo tem? Na deles também tem. Tem mais 
do que a nossa. Que todo dia vocé tem que ir... Voce ve! O cí ente tem agora isso ai... essa 
religiäo que veio ai. Agora, eles pedem um terco do salàrio. Universal do Reino de Deus, 
né? (I 85-CI).

Eles fazem urna espécie de lavagem cerebral em cima da cabeca das pessoas, no 
qual as pessoas, como vocé vé, tirar» a carteira e jogani ludo que tem para eles levaren!. 
Ao passo que dentro de nossa casa aqui isto nào acontece (I 57-CM).

A crescente agressividade dos pentecostais contra os umbandistas 
tem preocupado inclusive as federantes, que tém orientado os sens filia
dos sobre como devem agir em rela^ào a eles.

No caso como este que está acontecendo com os protestantes, o Pai Ronaldo 
[Federacào de Umbanda do Grande ABG] me disinoti como é que eu agia dentro de 
nieu terreiro: “Se eles chegarem, nào entrem em atrito... fica ouvindo o que eles fala- 
rem... voces calados, voces só vào agir se eles agirei» fisicamente, ai voces chamam a poli- 
eia para se defender... e a federacào està aqui para ajudar voces” (I 19-CM).

Nào é infrequente pais-de-santo sereni convidados por pentecos
tais com quem mantèlli algum contato ou mesmo relacóes mais íntimas 
a irem em suas igrejas. Alguns aceitam, outros nào, mas os resultados das 
visitas sào desconcertantes para ambos os lados:

Os crentes já tentaran!... querer levar eu pra igreja... Nào sei porque, mas tenta- 
ram. Ai eu logo falei: “Nào!” (I 85-CI).

Já fui em Igreja de cíente, já tentaran! tirar a Pomba Gira de mim: "Ah' Vocé é 
ani demonio!” (I 77-CM).

ajudas.se
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Eu nào me sentía bem na igreja, tentei ir na igreja, o Exu vinha e fazia estripulia, 
né? [...] O Exu vem, eie fica com gozafào, sabe? Entào o Exu faz bagnila, o pastor vinha 
e orava, sabe? Eie fazia que ia embora e depois voltava [...] Ai o pastor falou: “A senho
ra segue a sua religiào, nào tem briga, nào tem malqueren^a, porque nào adianta, por
que sempre que vem aqui dà trabalho para nós, o povo fica com medo” [...] Entào eu 
nào voltei mais também, fiquei com vcrgonha, aquelas mulheres tudo orando a Biblia e 
era óleo e era aquela coisa ludo (1 73-P).

As tensòes geradas pela disputa da preferencia de urna mesma 
clientela e pela convivencia necessària nào impedem, contudo, algu
mas opiniòes favoràveis a eles e certa condescendencia por parte clos 
pais-de-santo:

Os crentes ganham da gente porque sào unidos e corretos como deve ser urna 
religiào (I 59-CI).

Um pai-de-santo também dire tor de federacào elogia e inveja a 
capacidade de mobilizacào dos crentes:

Enquanto a religiào evangélica consegue lotar um estàdio de pessoas, nós temos 
difìculdade de lotar o Ginàsio do Ibirapuera na festa de Ogum (I 47-CM).

Outro ve inclusive afinidades entre a Umbanda e o Pentecostalismo:

Creme é pentecostal. né? De todos os crentes que eu conhego, esse pentccostal 
parece ter urna ligacào com a Umbanda Parece que eles recebe o Espirito... lem 
urna liga^äo, a pentecostal (I 63-CI).

Caso frisante de tolerancia religiosa e de convivencia nào apenas 
pacifica mas cooperativa entre eles é raro, mas ocorre: urna das màes- 
de-santo abrigou urna familia de pentecostais despejados de sua residen
cia em dependencias do proprio terreiro. Foi convidada pelo pentecos
tal, pastor recém-formado, para sua festa de formatura.

O terceiro parametro, que chamamos de real, diz respeito às con
tinuidades e rupturas com o Kardecismo e o Candomblé, com os quais 
se lelaciona déntro de um campo religioso menor e mais homogéneo, 
de caí àtei meciunico. Nos capítulos iniciáis demonstramos que as ten- 
das de U mbanda, i ocas de ( .andomblé e centros espiritas existentes em 

Sào Paulo desde 1929, estào de alguma forma vinculados; alteracóes 
quantitativas c qualitativas que ocorrem num deles tendem a repercutir 
nos demais, de alguma forma.

Vimos acima que 41,2% dos pais-de-santo já nasceram no ámago 
de familias kardecistas, ou tiveram urna passagem pelo Kardecismo antes 
de aderirem à Umbanda. Estes dados revelam que, excluido o Catolicismo, 
é esta a influencia religiosa mais marcante que se exerceu sobre a Umbanda. 
Alguns autores, especialmente Ferreira de Camargo, Roger Bastide, 
Renato Ortiz e Diana Brown4, tém atribuido gránete importància ao 
Kardecismo na origem da Umbanda. Excetuado o primeiro deles, os 
demais, em graus variáveis, consideran! que tal influencia se feria feito 
sentir através do movimento federativo. As federacòes, urna vez institui
das, atuaram doutrinariamente sobre os terreiros, branquean do-os atra
vés dos principios kardecistas da reencarnacào, da evoluto espiritual e 
da moralidade cristá. Sem negar a importancia histórica das federacòes 
neste sentido, alias já discutida em capítulo anterior, chamamos a aten- 
Cáo, neste momento, para o fato de que a influencia kardecista fez-se 
sentir também sobre os terreiros através da atuacáo de pais-de-santo iso
lados do movimento federativo e sem sereni por ele atingidos, que tive
ram sua formacào espirita inicial nas “mesas brancas".

A familia já era kardecista, sempre frequentava. Minha màe adorava o espiritis
mo, mens irmàos mesmo (42-CI).

Doze anos eu fiquei dentro da Federacào Espirita do Estado de Sào Paulo (I 51-C1).

Eu já traballici em Mesa Branca (1 65-CI).

Eu fui kardecista, eu dirijo Mesa Branca [...] Eu nao e.stou mais tocando Mesa 
Bianca, mas eu toquei muitos anos, conficco urn pouco de Allan Kardec (1 38-C1).

Trinta anos de Kardec. Fiz Federacào Espirita, traballici em materializaqáo [...] 
five Centro [...] Eu combatía a Umbanda (1 81-CM).

Através dos depoimentos pode-se perceber a presenca de elementos 
d° universo kardecista nos terreiros, de forma consciente por parte dos 
pais-de-santo. Pode ser a incorporacáo de um guia do Kardecismo, da 
diclusào de urna de suas linhas ou conjunto de guias, da reserva de urna 
sessáo toda dedicada aos espíritos ou à doutrinaeäo, dele característicos.

4- Roger Bastide ( 1971); C. P. Ferreira de Camargo (1961 ): Renato Ortiz ( I9('i ); Diana Brown (1977).
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Aqui se chama Casa de Caridade Irmào Estrela. É urna entidade de mesa branca 
que sempre mandava mensagens de conforto, de orientalo, de incentivo a que conti- 
nuàssemos o trabalho. A entidade se comunicava com urna amiga nossa residente em 
Santos, que nos transmitía posteriormente. [...] Na última quarta-íeira, nós fazemos um 
trabalho de orientacào mima linha mais kardecista, a gente faz urna lei tura e deixamos 
os espíritos se manifestaren!, é mais urna pesquisa nossa (I 25-CM).

A Casa de Caridade Pai Joào de Ronda tem cultos às segundas, sextas e sábados, 
sendo que nestes dias a sessào é de Mesa Branca e cometa às dezessete horas [Informarán 
de pesquisado!'].

A diferemja do Kardecismo com a Umbanda é que o Kardecismo náo admite 
velas... acender velas, náo admite santos, imagens... só tem esta diferenca, mas a Umbanda 
bem dedicada tem seguido mesmo o Kardecismo. Minha Umbanda é kardecista porque 
eu sigo mais ou menos o ritmo daquele, só que aqui a gente só tem urna diferenca, se 
usa velas, tem as imagens e usa roupa.s, todo mundo usa urnas saias bem compridas, só 
tem esta diferenca (I 51-CI).

Tem a linha da Mesa Branca [...] Umbanda branca é o trabalho que nós fazemos... 
é sem misticismo, sem bebida. O único objeto que a gente usa aqui é vela e agua e colo
nia Seiva de Alfazema [...] Vibrares sào feitas na água (I 53-CM).

Eu também já freqüentei Kardecismo e nào me senti bem. Agora também parti
cipo a cada trés meses, nós fazemos reuniào kardecista porque é muito necessàrio, por
que as pessoas pedem [...] Ai a pessoa vai se encontrar com um ente querido desencar
nado (I 69-CI).

E Mesa Branca, sabe? E um tipo de um esiudo sobre o Evangelho. Quer dizer que 
náo é misturado Umbanda e Mesa Branca, nào. Na verdade, eu nasci na Mesa Branca, 
só que metis Orixás sào de Umbanda, por esse motivo eu sou de Umbanda. Mas eu gosto 
muito de Alian Kardec, Bezerra de Menezes. Entào, eu faro urna vez por mès urna reu
niào desse tipo (I 62-P).

Salvo nos casos em que houve urna socializado familiar kardecis
ta, as buscas das Mesas Brancas deram-se em funcào dos problemas de 
saúde e de outras ordens, vividos pelos pais-de-santo em algum momen
to de suas vidas. Em alguns casos, nos próprios centros espiritas reco- 
mendou-se a ida aos terreiros.

Primeiro freqüentei a Maria Paula [antiga sede da Federacào Espirita], fiquei 
cinco anos na Mesa Branca, mas pra mim náo den. Ai eu segui pro meu pai-de-santo [...] 
Là náo me quiseram. Falaram que eu náo tinha nada a ver com Mesa Branca, que os 
metis guias náo ficavam quietos, queriam danzar, bater na mesa (I 31-CI).

Eia falou: So que nosso trabalho é um centro kardecista e voce lem que procu
rar l mbanda [...] í mbanda”, ai explicou, “é um trabalho de Caboclo, de Preto Velho. 
E um outro tipo de ritual, mas é um traballio muito bom. Agora, o nosso trabalho náo 
vai resolver nada pra voce, o que voce lem pra trabalhar náo é o nosso trabalho” (I 30- 
CM).

A Mesa Branca eu freqüentei até 36 anos de idade [...] Diz que quando eu rece- 
bia o guia, o meu Orixá balia na mesa. Entào eu recebia este guia que chamavam Mestre 
Zé Faísca (1 86-CI).

Nao há, pois, exclusäo da Umbanda por parte do Kardecismo, em 
que pese este sentir-se superior a eia. Há casos em que os guias sào de 
Umbanda, on entào o estilo de incorporado, aconselhando-se entào a 
ida dos médiuns aos terreiros. A passagem para este culto pode dar-se 
por outras razòes, inclusive pela inadaptagào ao serio, discursivo e assép- 
lico ritual kardecista.

Eu era de Mesa Branca... fui balizada na Mesa Branca [...] Com catorze anos eu 
passei para a Umbanda porque a Mesa Branca foi milito fraca para os incus Orixás, entào 
fui obligado a passar para a Umbanda (1 79-C1).

Là era totalmente diferente da Umbanda, a ùnica coisa que a gente fazia era fre- 
qüentar as reunióes. Eles davam ensinamentos sobre o espiritismo, sabe, sobre o que a 
gente deveria fazer ou nào. Ficava mais de meia hora nessa lenga [risos] (1 22-P).

Freqüentei alguinas vezes, fui visitar algumas vezes Mesa Branca. Mas eu nao me 
sentía bem lá. Eu dormía. Eu chegava num lugar desses e dormía. Na Umbanda, nào. 
eu beava com os olhos acordados e nao perdía nada (I 29-CM).

Falta ao Kardecismo o gosto pelo ritual, o aspecto teatral-festivo 
que é pròprio da Umbanda. Esta sua característica, entre outras razòes, 
faz com que ele perca parte de sua clientela para eia, desde os anos 50.

Apesar destas pequeñas restrides, há urna valorizado do Kardecismo 
bastante generalizada na Umbanda, a ponto de um pai-de-santo ter incor
porado o sentimento de superioridade daquele sobre esta, ao afirmar 
que eia : ria o baixo espiritismo e ele o alto. Mesmo quando se salien- 
tam as virtudes déla sobre ele, a hierarquia permanece:

Eu acho que a finalidade da Umbanda é urna finalidade mais profunda que a 
Mesa Branca, porque a missäo da Umbanda é trazer aqueles espíritos que estào atrasa
do, fazer eles se evoluir... até rilegar a ponto de eles vir na Mesa Branca e praticar a cari
dade (I 78-C1).

Nos terreiros, concep^oes kardecistas sào divulgadas oralmente, 
através das leituras de preces, sobretodo a de Cáritas, e de mensagens 
de mestres espirituais. Alguns pais-de-santo léem autores espiritas e os 
i'ecomendam a sens filhos.

Eu acho muito bonito Alian Kardec. as coisas que ele mostra, as coisas que ele diz. 
Nos temos também militas preces que foram feitas por Emmanuel segundo ( ’.hico Xavier. 
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né, nós gostamos muito deste lado [...] Nós iamos muito num centro que tem ali, de 
Bezerra de Menezes, pra tornar um passe e ver, que eu acho muito bonito aquile, aque
la água fluida, as pessoas passando mensagens bonitas para as outras, eu acho isso muito 
importante (I 56-CM).

É como Chico Xavier fala: “O Espiritismo é uma longa escada, onde cada degrau 
só ocupa um espirito, nào pode ser ocupado por dois espíritos" [...] Chico Xavier den
tro do Kardecismo, ele é um mito, emenden?

Eu indico livros do Kardecismo, que é o principio, tá? Como voce deve lidar com 
um obsessor, como vocé deve lidar com um Caboclo. tal. Isso é uma coisa naturai, todas 
as religiòes usam (I 77-CM).

Eu leio muitos livros. Eu li 0 Evangeli™ segundo o Espiritismo, eu encontrei expli- 
cacào para muita coisa [...] Li muitos livros psicografados por Chico Xavier, Bezerra de 
Menezes, André Luiz, Ramatis.

A difusào da doutrina e da conduta ètico-religiosa do Kardecismo 
no interior da Umbanda realiza-se, pois, através do trabalho religioso de 
pais-de-santo dele egressos e ainda imersos dentro de seu universo sim
bòlico. Nào há nada ñas entrevistas que faca supor uma influéncia pre
dominante das federacóes nesta diremo. E verdade que uma das maio- 
res federacóes, a do Grande ABC, com sua concepcào de Umbanda intei- 
ramente branqueada e a negativa de filiar Candomblés, tem contribui
do nesta direcào:

Eu traballio com a Umbanda muito limpa, eu sigo a Federalo, eu sigo a lei, sabe? 
(I 55-P).

E verdade também que o mesmo ocorre com outras grandes fede
racóes, ainda que vinculem o Candomblé, corno a Uniào de Tendas. Mas 
a grande maioria dos pais-de-santo mantém-se distanciados e críticos em 
relacào a elas, conforme vimos, o que inviabiliza uma atuacào moraliza- 
dora cristà-kardecista mais eficaz. Esta faz-se sentir através da atuacào 
direta de pais-de-santo e médiuns de formando kardecista, independen- 
temente das federacóes.

Entender a Umbanda como uma forma de Espiritismo é comuni 
aos pais-de-santo; onze deles definem-se como espiritas e cinco como 
espiritas e umbandistas a um só tempo. Mas mesmo aqueles que se deli- 
nem religiosamente apenas como umbandistas, em muitos momentos 
das entrevistas, reíerem-se a si mesrnos e às suas atividades como espiri
tas. Muito poucos, certamente, discordarían) da afirmacào abaixo:

Eu acho que o Espiritismo é um só [...] eu considero o Espiritismo, todos aqueles 
que mexem com os espíritos (I 18-Cl).

Deste ponto de vista, inclusive o Candomblé seria espirita, fazen
do parte deste campo religioso específico. O que diferenciarla cada um 
dos setis ramos, na ótica dos pais-de-santo, seriam peculiaridades míti
cas e rituais: há espíritos específicos bem como rituais característicos 
associados à sua possessào em cada um deles.

O Candomblé já é mais clanga para os santos e jogar búz.ios. E bem diferente da 
Umbanda, eles vém do fundo mesmo, puxa da raíz dos africanos, sabe? A Umbanda já 
é mais diferente, nào puxa nada, puxa muito pouco. Eu acho que a Umbanda é brasi
leira, eu acho. mais brasileira (I «80-CI).

Do ponto de vista ético-doutrinário, contado, há especificidades 
do Candomblé. A manuten^ào espontánea ou cultivada de valores afri
canos o torna resistente à penetralo de principios kardecistas corno a 
teoria evolucionista da reencarnando e a dicotomia maniqueísta entre 
bem e mal. Algumas federacóes de Umbanda, que também aceitam o 
Candomblé, ou mesmo mistas, cujo exemplo mais frisante é a Uniào de 
Tendas de Umbanda e Candomblé do Brasil, filiam rogas de Candomblé, 
mas desde que estasJá tenham ou venham a aceitar uma concepcào bem 
branqueada dele, asséptica e sem africanismos. A maioria, que perma
nece ou busca permanecer mais próxima às raízes negras, distancia-se 
muito, nos aspectos mencionados, do Kardecismo e mesmo da Umbanda. 
de alguma forma e em algum grau kardecizada.

Sào muito curiosas as atitudes da Umbanda frente ao Candomblé. 
Se de um lado é quase unànime o reconhecimento do valor iniciático e 
do poder dos guias do Candomblé, de outro é ele, entre todos os cultos 
analisados, o mais enfaticamente criticado. Vejamos. Cerca de um quar
to dos pais-de-santo entrevistados, mais exatamente 23 deles (26,4% do 
total), iniciaram-se como filhos-de-santo no Candomblé. Em mais dois 
terreiros em que os pais-de-santo nunca fizeram cabera e mantém-se 
umbandistas, já há giras de Candomblé dirigidas pelos filhos carnais dos 
pais-de-santo, que nele se iniciaran! em outros terreiros e se prepararci 
para ser pais-de-santo nos terreiros que herdaráo.

Eu fui procurar aqui em Sào Paulo uma casa de Candomblé onde íiz assentamen- 
lo do sanio e depois. logo em seguida, fui pra Salvador, na Bahia, onde eu íiz loda a «bri
gatilo do Candomblé, onde fui iniciada. íiz a feitura do santo, fiquei lá tres meses, onde 
fiquei enclausurada 54 dias (I 30-CM).

Ai eu fui para a Bahia, para a casa de um pai-de-santo chamado Padrinho Nelson 
1---I Foi lá que ele fez minhas obrigafòes e estou alé hoje, 33 anos (...) Fiquei 29 dias 
lechada e quando ievanlei, levaniei pronta, cabera raspada, fiquei um ano de branco 
(1 31-CI).
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Eu sou feita na Jurema e no Candomblé e isto nào se dà de urna hora para outra, 
sào anos, sabe? Eu sou fìlha de lemanjà Oguntc [...] Tenho meu pai-de-santo que é o 
Pai Raminho, do Recife (I 31-CI).

Eu tinha uns amigos que conheciam o Candomblé, aprendi ajogar buzios, raspei 
santo, tal, e me tornei pai-de-santo (I 25-CM).

Eu fiz o santo direitinho, fiquei dois dias na camarinha, né, paguei também, dei 
tudo que era preciso pra ele, os bichos, as criafào, ainda paguei. Foi urna festa muito 
bonita, eu e mais duas, né? (I 48-P).

Ai resolví fícar neste terreiro, fiquei, pus o branco, fiz minhas obligares, fui para 
a esteira, raspei, recebi o Deca (I 68-CM).

O meu terreiro é Umbanda, mas eu tenho os mens orixás que também sào do 
Candomblé. Por exemplo, meu Baiano é do Candomblé, minha Oxuni é do Candomblé, 
meu Eré é do Candomblé, meu Sultáo das Matas também é do Candomblé (1 79-CI).

A explicado mais frequente para a necessidade da feitura da cabe
ca é a mesma que os pais-de-santo sempre dào quando tém que justificar 
algum fato importante em suas vidas religiosas: vontade dos orixás e mesmo, 
em alguns casos, sua imposicào, contra a vontade de seus cávalos.

Um dia os metis orixás vieram e falaram que meu santo estava pedindo a minha 
raspagem. Mas a Umbanda nào raspa. Olha! Eu levei muito tempo pra eu fazer isto, por
que eu tinha um cábelo enorme, eu náo quería ficar caroca (1 43-P).

Atualmente, tem um pai-de-santo no terreiro, que é o pai-de-santo dela [màe-de- 
santo do terreiro], fez o santo no momento que tinha que sair da Umbanda para entrar 
no Candomblé, para poder fazer o santo. Porque na Umbanda, nào faz [...] As entida
des, os guias déla, achou que era preciso dar obrigacào [Infoi macào dada pelo marido 
da màe-de-santo] (I 44-P).

Eu tocava là no jardim Carumbè, e eu locava Umbanda [...] Houve a necessida
de de eu fazer o santo. Ai eu raspei o santo, né? (I 60-CI).

Hà uns oito anos atrás, mais ou menos, o meu santo de cabeca pediu urna raspa
gem e ai eu fiz a raspagem no Candomblé (I 82-CM).

A feitura da cabeca ou a raspagem trazem prestigio para o pai-de- 
santo, e tanto mais quando eia foi feita com pais-de-santo famosos, da 
Bahia principalmente, mas também de Pernambuco. Alguns fazem ques
tuo de explicitar suas linhagens, corno urna informante que orgulhosa- 
mente se diz bisneta de Màe Menininha e neta dejoäozinho da Goméia. 
Mas a maioria deles \ realiza em Sào Paulo mesmo, em terreiros cujo 
caràter genuino pode ser posto em questào pelos candomblecistas mais 
ortodoxos Por exemplo, a camarinha de apenas dois dias e o Baiano 

corno Orixà, conforme constam de depoimentos acima. A razào parece 
ser a predominancia dos Candomblés de Angola em Sào Paulo, mais 
complacentes em rela^ào à Umbanda, e a pequeña incidencia de 
Candomblés Queto, mais tradicionalistas.

Eia é urna casa de Candomblé de Angola, porque nós tratamos de santo, a para- 
mentacào toda, as reza no Nagò, hà urna sèrie de ato.s que sào feitos no santo, dentro da 
tradicào do Candomblé de Angola. Mas minha casa em si, no dia-a-dia de seu cotidiano, 
eia é de Umbanda (I 3-CI).

Nós tocamos aqui a Umbanda e um pouquinho de Angola, porque tèm muitos 
orixás mens que sào de Angola. É urna scita da nagào dos incus familiares, porque meu 
avo era africano, minha avo era india, é tradifào de familia. Eu vini de urna macào de 
cativo mesmo (1 32-CI).

Eu fiz. o meu santo no Candomblé com minha màe-de-santo que é Oyà Màe Nundé, 
que é urna senhora que loca Angola (I 43-P).

Eu sou da linha de Angola, meu pai-de-santo é de Angola, é na Angola que eu 
estou continuando. Porque a Angola é mais ou menos... tipo de Umbanda, Umbandomblé, 
é mista, é Umbanda junto com Candomblé (I 50-CI)

Eu fui feita na Angola e a Angola eia toca um misto, né, um toque misto, traba
llai misto, o trabalho dela pega urna parte de Candomblé com urna parte de Umbanda 
(1 68-CM).

A iniciado no Candomblé de Angola nào exige exclusividade, nào 
havendo a necessidade do abandono da Umbanda e dos seus guias. É 
vista corno um enriquecimento, urna linha a mais a ser trabalhada. Já no 
Queto, há a exigencia do abandono dos guias origináis e de suas giras, 
que ensejam inclusive rituais de suas mortes, em alguns casos5. Porém, 
nem sempre eia é cumprida:

Depois que eu comecei a trabalhar no Candomblé là com os pais-de-santo, ai 
Oxumaré tomoli conta de mim e nào consentiti mais a Umbanda (I 70-CI).

Inclusive, quando eu fui no Candomblé da Bahia, fui orientada de que eu tinha 
que parar com o trabalho na Umbanda. Mas eu falci pra minha màe-de-santo [Olga de 
Alaketu] que eu nào ia abandonar o Caboclo Sete Flechas e a Vovó Maria de Angola [...] 
Se eu tivesse que abandonar estas duas entidades eu nào seguiría nada, porque pra mim 
eles foram e sao até hoje muito importantes [...] Eia olhou os búzios e falou que eu real
mente náo tinha que abandonar, que eia dava permissào para eu continuar com o meu 
trabalho de Umbanda, como eu continuo até hoje e fazendo minhas obrigacóes no 
Candomblé (I 30-CM).

5. Jose Reginaldo Prandi e Vagner Concalves ( 1989).
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A predominancia do Candomblé de Angola é explicada, por uma 
màe-de-santo, pela preferencia da clientela:

Eli vou te dizer urna coisa: aqui em Sào Paulo se vocé agir só no Queto, nào adian
ta. Nào adianta mesmo. Até no Rio ainda adianta, vocé agindo só no Queto. Vocé nào 
vai no salào só pra ver um santo dannar, fazer os rituais deles, vocé entendeu? O povo, 
eie quer é mais ver, trabalhar, brincar, quer conversar, eie quer assisténcia, eie quer ver 
o guia trabalhando (I 64-CI).

Nem todos, contitelo, véem com bous olhos o Umbandomblé, a 
Umbanda cruzada com Candomblé ou ainda o Candomblé de Angola. 
Acham tal combinado espúria e comprometedora da Umbanda, à qual 
denominan! depreciativamente de mistica:

Tem a Umbanda mística, que seria a Umbanda cruzada com Candomblé; entào, 
Umbanda branca é aquela totalmente Umbanda, eia nào é cruzada, entendeu? (I 55-P).

Hoje em dia tem até a Umbanda mística. E Umbanda misturada com Candomblé 
[...] Vocé entra là, vocé vé um Candomblé; eu fico triste com isto. Entào, por que colo
car là tenda de Umbanda? Entào coloca Candomblé. Ou é Candomblé ou é Quimbanda, 
ou é mesa branca, o que seja (I 69-CI).

Porque tém muitos que falam que é Umbanda, mas eles tocam a Umbanda com 
Candomblé junto e é uma mistura dañada, Umbanda é urna coisa maravilhosa e poi- 
causa disto sujam a religiào por ai (I 51-C1).

A maior parte dos pais-de-santo iniciados no Candomblé permane
cen! maniendo seus terreiros dedicados à Umbanda, mesmo que, vez 
por outra, realizem urna gira ou festa de Candomblé ou iniciem um de 
seus filhos nos seus mistérios. Motivos mesclados de tradicionalismo e 
sentimentalismo podem estar atrás dessa lealdade:

Eu fiz o santo, me senti muito bem. .Mas nào é porque eu me senti bem que eu 
vou parar de locar Umbanda [...] Na minha casa, os mens filhos sào tudo criado na 
Umbanda (I 43-P).

Eu adoro, preservo meus orixá de Umbanda que é de difícil preservalo [...] Tudo 
que eu tenho eu devo aos meus orixás de Umbanda, foi com eles que eu comecei, certo? 
Eu nào vou me desfazer, eu jamais vou me desfazer deles (I 60-CI).

Eu so giro Umbanda urna vez por més. Eu giro Umbanda e Candomblé. Eu só 
giro l. mbanda para... nao esquecer da Umbanda. Sào duas partes: a parte da Umbanda 
e a parte do Candomblé [...] Eu gosto de Umbanda para os Caboclos, os Boiadeiros. Eu 
pratico Umbanda uma vez por més, por eles (I 68-CM).

On entào, motivos mais prosaicos, nem por isso menos impositi
vos:

Faz oito anos já que eu raspei no Candomblé, mas continuo batendo a Umbanda 
porque um Candomblé puro nào dá pra vocé; vocé tem que ter um espado muito ampio. 
Na Umbanda, vocé, com um salào, vocé faz a Umbanda. No Candomblé, nao; no 
Candomblé vocé precisa de mais espado, precisa de mais cómodos, precisa até de espa
tos. vazios para fazer determinadas coisas (1 8I-CM).

Já sào poneos os terreiros que trabalham com Candomblé. Candomblé mesmo é 
muito difícil, porque o Candomblé mesmo precisa de muito dinheiro. porque existe 
muita roupa, muito brillio, muito, né? Festa (I 61-CI).

O Candomblé para tocar tem que ter dinheiro [...] Tem que fazei i comida, tem 
que fazer a matanta, lem que ter as rotipas de rigor bonitinho [...] tem que ter a bebi
da. Se nào tiver bebida, elesvào embora talando mal de vocé (I 73-P).

Se nas avaliafòes comparativas da Umbanda em relacào ao Karde
cismo este foi sempre visto como superior, o mesmo nào Gcorre no caso 
do Candomblé. Há, sem clúvida, aqueles que reverencian! o Candom
blé, em razào de sua ancianidade frente à Umbanda, que Ihe conferiría 
uma estrutura mais definida institucional e ritualmente:

A Umbanda é muito nova, eia ainda nào tem raízes determinadas, cada terreiro 
tem um ritual. O Candomblé, näo, já é milenar. Entào, tem um seguimento, tem um 
fundamento, lem os preceitos. A Umbanda. nào, a Umbanda aínda gatinha (I 81-CM).

A Umbanda significa escola e o Candomblé faculdade. Porque tem que ir fundo 
mesmo (I 85-CI).

O Candomblé é mais rígido que a Umbanda, sabe? Alé os filhos-de-santo do 
Candomblé respeita mais os pais-de-santo do Candomblé (1 43-P).

Estas próprias características do Candomblé - virtudes para seus 
defensores - podem ser vistas como sens pontos negativos por parte de 
pais-de-santos que Ihe sào críticos:

Ninguém se embeleze com outra religiào a nào ser a Umbanda, porque é antiga, 
do tempo do Catolicismo, que os Pretos Velhos chega e fala: “O que eu nào me aprovei- 
tei no tempo do Catolicismo, agora eu quero aproveitar. Porque isso ai [a Umbanda] é 
velho, estes outros é ludo invencào (1 70-CI).

E que os orixá da Umbanda, eles vém do jeito que tem que vir. ele dan^a do jeito 
que ele tem que danzar. Agora, no Candomblé, nào. E uma coisa que tem que ser ensi- 
nado (I43-P).

Na Umbanda pode receber trinta. quarenta entidades. Mas no caso do Candomblé 
nào pode receber militas entidades (1 44-P).

Candomblé, nào sei. muita coisa vocé nào entende. E vocé morie e nào entende. 
Porque eles falam militas línguas, muita coisa |...] Candomblé é mais pesquisa, né? Que 
vocé lem que estudar muito e ter cabeca muito boa pra guardai' (1 61-CI).
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É mais urna clanga folclòrica vinda da Africa (I 70-CI).

A fluidez e a falta de estrutura da Umbanda sào vistas como vanta- 
josas, transmutadas em virtudes frente à rigidez do Candomblé. Através 
da continuidade sentida em rela^ào ao Catolicismo, inverte-se a imatu- 
ridade da Umbanda com a senioridade secular do Candomblé.

Este apresenta-se corno urna forma de culto tradicional, iniciático, 
portador de um conhecimento religioso milenar e complexo. Os seus 
pais-de-santo e líderes mais expressivos tendem a assumir urna postura 
de superioridade frente à Umbanda, nem sempre aceita tranquilamen
te pelos adeptos desta. Em reuniào na Federacào de Umbanda e Cultos 
Afro-brasileiros de Diadema, urna velha màe-de-santo de Umbanda teria 
sido “humilhada” por um pai-de-santo candomblecista, que pretendía 
adotar o título de “regente espiritual” em lugar do tradicional pai ou 
màe-de-santo e ensinar como fazer casamento ou batismo:

Eu para mini intimamente nào aceitei, eu achei que foi um... desfazer desta baba- 
laó da Umbanda foi um... porque cada um tem sua origem, cada um comanda de urna 
maneira, entào o Candomblé achou que ele é o mais [...] Na época eu fui contra irem, 
urna vez que iam colocar as duas juntas. Nào vai ter reuniào, vai ter discussào (I 34-CI).

Outros depoentes revelam a tensào existente entre ambos:

Mesmo sendo urna mesma religiào, que seria o espiritismo, há um pouco de desa
venga, o pessoal desfazendo um do outro (I 43-P).

Tem gente que vem: “Ah! Eu live na Nigèria, meu guia faz isto, meu guia faz aqui
lo, meu guia arreia deste jeito" (1 73-P).

Mora aqui peno urna porcaria desta, negocio de Candomblé, que gosta de des
fazer. Mas o desfazimento deles é inveja, é inveja porque eles vé dai o meu terreiro 
(I83-P).

Principalmente os pais-de-santo menos escolarizados os contestan!, 
argumentando com as virtudes da simplicidade e da espontaneidade: a 
Umbanda seria mais “pura”, mais “sincera”, mais “humilde” e mesmo 
mais "pobre”, frente ao luxo, à riqueza e à ganancia do Candomblé.

Eu nào aceito o Candomblé porque ludo ali é dinheiro, se vai raspar tem que 
pagar, o luxo é muito [...] ai pensava que quando a gente saisse là da camarinha a 
genie saisse sabio, mas nao sai com nada nao, saia era com aquela roupa muito boni
ta, muito i hique, toda cheia de luxo. E isto, a 1 mbanda é humilde pet to do Candomblé 
(I 36-CI).

O Candomblé é luxo, é riqueza, sabe? E a Umbanda em si é a humildade [...] 
Tudo que vai fazer e for partir pro lado do Candomblé, eles vào te cobrar um absurdo 
(I43P).

O Candomblé é muito rico. Ele é muito bonito, mas o que conta mais é vocé ter 
urna roupa linda, pra vocé ter urna saída de santo chique, entendeu? (1 62-P).

O Candomblé já é mais na obrigacào, deitar no roncó que eles falam, entào a pes
soa já gasta muito [...] Para fazer o santo voce vai gastar mais de dois milhäo (I 70-CI).

Tudo é comércio, ludo é ganancia. Para vocé vé, urna raspagem hoje está costan
do 800 000 cruzeiros. Porque o Candomblé requer dinheiro, tem a roupa rica (I 73-P).

Este Candomblé que lem em Sào Paulo é urna mistifica?ào. É urna, assim, coisa 
que é urna arrastafáo, só quer arrastar o dinheiro do povo e ninguém vé nada (I 83-P).

As críticas dos umbandistas náo se limitam a este caráter mercan
til e ganancioso que atribuem ao Candomblé. Pesadas acusares quan
to a desvíos da moralidade sexual vigente sào dirigidas a seus pais e filhos- 
de-santo.

Muita sem-vergonhice, muito pai, zelador de santo safado, pederasta, màe-de- 
santo sapatona. E é aonde, dentro do Candomblé, vocé vé isso ai aos monies; de 100%, 
99% estäo infestados (I 57-CM).

Eu näo gosto porque é um ambiente muito pesado [...] dá muito travesti, dá muita 
mulher... mulher, né? Dá muita prostituta, é um ambiente muito pesado, muito caree- 
gado (I 68-CM).

Os homens nào vào pro Candomblé, porque no Candomblé vai virar bicha. As 
mulheres sào mais pro Candomblé porque vào virar sapatào [...] Entào. quando voce 
vai no Candomblé, vocé vai... soltar tudo! Vai soltar a franga, vocé vai soltar a franga por
que o Candomblé é liberal (I 85-C1).

Urna terceira ordern de críticas tecidas pela Umbanda ao Candomblé 
incide na tendencia à indistinct) entre o bem e o mal por parte deste, 
que o conduziria à pratica de bruxarias e o identificaría à Quimbanda.

Eu traballio coni todas as linhas da Umbanda. Porque o Candomblé trabalha com 
todas as outras linhas, nào para o bem. mas para o mal (I 19-CI).

E só o Candomblé que faz isso, que a Umbanda branca nào faz isso. Isso é coisa 
de bruxaria (I 26-CM).

Fui ao terreiro, onde era realizado o Candomblé. I ,á eles praticava«! giras de direi
ta e de esquerda. Aquilo para mim era assustador (1 19-CI).

Jà lem militas pessoas que nasceni mini e morrem mini. entào eie nào està nem 
ai, o que depender dele, eie vai e faz e nào està nem ai. Vocé pagando, o que manda é 
o dinheiro, o dinheiro fala mais alto (1 55-P).
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Um quarto e ùltimo ponto em que incidem as críticas da Umbanda 
ao Candomblé é o cultivo, por parte deste, de africanismos tidos por eles 
corno nào-civilizados e que Ihes causam repulsa. Uma màe-de-santo que 
considera que Umbanda e Candomblé sào “tudo uma coisa só” nào gosta, 
contudo, de trabalhos de praia e mar, sobretudo aqueles que implicam 
sacrificios animáis (“Me despertam horror, pela imundície”, I 37-CI). 
Observam outros pais-de-santo:

Trabalho pelo amor do próximo, pela caridade, para a ajuda. Este negocio de 
sacrificio de animais eu acho muito feio, e no Candomblé eles usam muito e eu nào gos- 
tei nào, nào gosto (I 51-CI).

Às vezes o guia vinha e faz aquela matanza, mata animai e eu acredito que o ani
mal nào tem culpa dos problemas da gente (I 56-CM).

Os crentes ganham da gente porque säo unidos e corretos como deve ser uma 
religiäo. Agora, a Umbanda só é conhecida pela galinba morta, pinga e sangue. Isto deve 
mudar (I 59-CI).

No limite, para estes pais-de-santo, a Umbanda deveria ser branca 
e pura, isto é, sem nenhum vestigio das raízes rituais negras:

Umbanda branca, Umbanda pura, só toca Umbanda e nào usa atabaque. Entào, 
é só nos pontos, cantando e batendo palma (I 68-CM).

De fato, a diversidade e a contundencia das críticas dos umbandis
tas aos candomblecistas deve-se ao acirramento da competi^ào pela clien
tela, tal como também ocorre com rela^ào aos pentecostais. Mas com 
um agravante: o Candomblé pertence ao mesmo campo mediùnico ou 
espirita no qual a Umbanda, embora hegemónica, sente-se por ele amea- 
fada. O Kardecismo, embora importante do ponto de vista qualitativo, 
a ponto de influenciá-la profundamente, há muito nào se apresenta como 
um rival temível, tal a superioridade numérica sobre ele. Já o Candomblé, 
tardíamente introduzido no campo referido, tem déla ganho em termos 
de crescimento ñas últimas décadas, conforme demonstramos em capí
tulos anteriores.

Sendo o Candomblé táo criticado, inclusive por alguns daqueles 
mesmos pais-de-santo que nele se iniciaram, quais seriam os motivos da 
sua busca por J^arte destés? Cremos que o prestigio advindo da feitura 
do santo é inqíwstionável, no pròprio ámago da Umbanda. A inicia^áo 
no Candomblé} desde a camarinha até a obten^áo do Decá, indubitavel- 
mente confere ao pai-de-santo da Umbanda maior autoridade e poder
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religioso, pois significa a revelado de segredos iniciáticos só alcan^áveis 
desta forma. O que se critica no Qandorríblé nào é este aspecto, mas seus 
“desvíos” de ordern económica, sexual moráis de maneira genérica. Mas 
para os pais-de-santo mais críticos, os motivos giram em tomo da prò
pria concorrència, ou seja, a iniciarán no Candomblé seria a forma de 
conhecer o adversário para melhor combaté-lo:

O trabalho espiritual, a partir que vocé entra para este trabalho, voce espera tudo. 
Näo que a casa mande vocé exercer, mas o que aparecer vocé tem que fazer. Aparece o 
trabalho de Candomblé, aparece de Quimbanda. A pessoa traz aqúele trabalho feito, a 
gente tem que conhecer, saber como é feito, tudo, pra voce poder desmanchar. Nào é 
que a gente fa?a, isso näo, a gente näo faz trabalho deste tipo. Mas a gente tem por obri- 
gafào saber, conhecer para ajudar o próximo (I 8-CI).

A Umbanda é lenta. É muito bonita, mas o resultado é um pouco demorado. Por 
isso vocé tem que ter seus conhecimentos para poder ajudar seus filhos, para nào deixà- 
los cair [...] E Umbanda, o meu é Umbanda, agora, tem os orixás que sào do Candomblé. 
Nós somos obligados a fazé-los no Candomblé (19-CI). ...



VII

COSMOGONIA ÉTICA7 *
< "WO V'illL. ' >/



16
ENCANTAMENTO 

E DESENCANTAMENTO

A característica mais evidente que emerge da presente análise da 
Umbanda em Sào Paulo é a sua complexidade. Sobretudo, há os dois 
níveis de organizado do culto, os terreiros e as federacóes, que respon
den! a ordens de exigencia diversas, apesar de relacionadas: os primei- 
ros constituindo-se em unidades discretas, de caráter eminentemente 
mágico e voltados ao seu público interno, e as segundas, em conjuntos 
heterogéneos e pouco articulados como aqueles, dirigidas com preocu
pares predominantemente religiosas e institucionais, voltadas antes ao 
público externo. Naqueles geram-se e se reproduzem os mitos e ritos 
por meio dos quais o sagrado é manipulado com finalidades empíricas: 
naquelas os mesmos sao disciplinados a partir dos requisitos e expecta
tivas das vigencias socioculturais.

Embora baja eventuais inversóes, com federacóes de visáo absolu
tamente mágica e descuidadas quanto ao bom nome público e à institu
cionalizado da Umbanda, de um lado, bem como terreiros extrema
mente moralizados e com estes prioritariamente preocupados, de outro, 
nào resta dúvida quanto à caracterizacào sociológica dos líderes de fede
racóes como sacerdotes do culto, vistas suas notorias preocupares racio- 
nalizadoras e moralizadoras, aliadas a urna atuacào institucionalizante e 
legitimante. Tal se depreende tanto das análises de autores citados, como 
e principalmente Bastide e Ortiz, quanto de nossas próprias, procedidas 
na parte anterior.
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Em relacào aos pais-de-santo, de nossas considerares sobre eles 
até aqui permite-se inferir sua cosmovisào predominantemente encan
tada e o papel de mago por eles assumido. Nào obstante, eremos ser 
necessàrio examinar mais detidamente tanto urna quanto o outro, pois, 
se na maioria dos casos os mesmos se encontram presentes, nem sem
pre é assim. Urna visào de mundo relativamente desencantada, racio
nalizada e moralizada, aliada a um papel de pai-de-santo mais próxi
mo ao de sacerdote, se faz crescen temen te presente, sobretodo nos ter
reiros de CM.

A participacào dos pais-de-santo no mundo externo á Umbanda, 
em seus dominios social, político e cultural, é mínima, quase inexisten
te. Poneos deles exerceram alguma atividade associativa ou política. Sào 
exceyóes os casos daquele que foi suplente de vercador em Cajamar e 
daquela que declarou ter sido “presidente da JOC.” antes de aderir à 
Umbanda. Mesmo no setor assistencial, atividade que marca caracterís
ticamente os kardecistas, com suas creches, orfanatos, hospitais etc., nada 
de relevante aparecen entre os umbandistas. Apenas urna campanha 
eventual de arrecada^ào e distribuito de brinquedos no Natal ou nas 
festas dos Eres, colaborado com campan has de agasalho ou de arreca
dado de fundos ou géneros para organ izacóes assistenciais. Nenhuma 
atividade regular e institucionalizada é por eles desenvolvida. Certamente, 
esta ausencia está ligada à pobreza dos umbandistas, mas até certo ponto: 
mesmo os terreiros de CM, dotados de alguns recursos, náo desenvol- 
vem atividades assistenciais de algum porte, o mesmo ocorrendo com as 
federacòes, algumas délas relativamente abastadas. Talvez o caráter menos 
secularizado da Umbanda frente ao Kardecismo explique sua preferen
cia pela resollido espiritual dos problemas, afastando-se dos expedien
tes mais racionalizados.

No aspecto cultural e político, nada também a registrar. Apenas 
dois terreiros realizam cursos regulares, ambos sobre doutrina e práti- 
cas religiosas kardecistas e umbandistas. Nào há no caso dos pais-de- 
santo. mesmo entre aqueles poneos de nivel secondàrio ou superior de 
instrucào, qualquer outro interesse que transcenda ao universo religio
so. Tendern a ser apolíticos; vimos que alguns deles deixaram de f requen
tar as federacòes por julgá-las instrumentos de interesses partidários. 
Mesmo entre os médiuns nao-chefes de terreiro eventualmente entre
vistados, por pareceicm ter experiencias origináis a revelar, nenhum 
outro interesse extra-religioso ficou evidenciado. Tal é o caso do pai 
pequeño do terreiro 1 27-CM, que se disse pós-graduado em sociologia
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pela USP, cuja preocupacào ibi demonstrar qual seria a “Umbanda cor
rela” ao pesquisado!’.

Vimos também que os conhecimentos religiosos sào obtidos por 
meio dos pais-de-santo que os iniciaran! ou, ainda mais freqüentemente, 
dos próprios orixás. Apesar do grande número de publicacóes umbandis
tas, poneos sào os pais-de-santo por elas atingidos. Diversamente dos kar
decistas, a tradito religiosa nao se encontra nos livros; como no Candomblé, 
eia é passada de boca a ouvido ou entào revelada pelos orixás.

Eu nunca li um fiero [...] Eu conficco muito pai-de-santo que aprenden jugar 
búzios por livro |... | tudo o que eu sci, cu passei por sol'rimcnto na expei icncia, por cale- 
jamento na parle do orixá (1 (iO-(’.I).

Tudo que eu sei aprendi com meu santo, nunca peguci um livro para 1er nada de 
Umbanda (1 80-CI).

Tem milhares de fieros sobre o Candomblé. a Umbanda, mas é urna religiào que 
nao se aprende leudo. Se aprende vendo, í’az.cndo e enlutando (I 82-CM).

Sào poneos os terreiros em que os livros exercem alguma influén- 
cia, tém alguma importáncia no culto. Em um deles, predomina a lite
ratura kardecista:

Nós damos urna escolinha de médiuns aqui. que cu aprendi na Federacào Espirita 
[...] Eu tenbo O Livro tíos Médiuns da l 'mbanda. entào nós estudamos o livro da l'mbanda 
ou estudamos O Evangelio segando o Espiritismo. Tem O Livro dos Espíritos. O Livro dos 
Médiuns [...] Minila Umbanda é kardecista porque cu sigo mais ou menos o ritmo daque
le (I 51-CI).

Em outros poneos terreiros aparece já urna literatura predominan
temente umbandista. A màc-de-santo 1 76-CM leu, incorporou seus ensi- 
namentos à pràtica de seu terreiro e recomenda a lei tura dos livros A 
Cartilha da Umbanda, de Eélix Emanuel, O Breviàrio do Umbandista, de 
Altair Pinto, Umbanda: Cotia e Rii nal para a Organ iza cao dos Terreiros. de 
Tancredo da Silva Pinto e Byron Torres Freitas e, ainda, Magia da l 'mban
da, de Ney N. dos Reis.

O pai-de-santo do Agrupaniento Esotérico Pedia Sagrada na Luz 
Brilhante iniciou suas leituras esotéricas com o livro A l mbanda de Todos 
Nós, de Rudolfo Wilson de Matta e Silva, de quem. depois. leu toda a 
obi a. Aconselhado por este autor, aproximou-se do seu discípulo Rigas 
Neto, fundador da Ordern Iniciálica do Cruzeiro Divino, na Agua Funda, 
em Sào Paulo. Com apoio nos escritos deste ultimo, fundón seu prò
prio te ire irò.
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Alguns pais-de-santo tentam ler, mas se sentem mais confusos dian
te das controvérsias do que enriquecidos em seu conhecimento:

Eu tenho bastante livros, entendeu? E cada livro fala uma coisa, um livro fala de 
um jeito e o outro fala de outro, eles nào tém o mesmo conteùdo [...] Tem livro que 
picha a esquerda e outrojà nào (I 54-CI).

Leia, é ótimo, só que tem que saber aproveitar, porque se vocé embute tudo na 
sua cabera aquilo, ai de repente vocé abre outro e està completamente diferente... Entào, 
seria ótimo isto, vocé abrir dez livros e os dez livros està te dizendo a mesma coisa (I 76- 
CM).

Um pai-de-santo afirmou ter escrito um livro:

Eu escrevi livro sobre mediunidade. Quando a pessoa vem para desenvolver fica 
reticente, pensa que é um bicho de sete caberas e nào é nada disso. Entào eu falo: “O 
livro tá aqui, vocé vai, vocé lé, depois vocé me traz o livro de volta. Depois vocé vé se é 
isso que vocé quer, se é outra coisa que vocé quer” (I 17-CM).

Em verdade, nào foi eie quem redigiti o livro Como Ser Mèdium. De 
impressào artesanal, foi redigido por Domingos Guilherme, mas o nome 
do pai-de-santo, Nelson Borges, consta como sendo o autor. Tendo cur
sado apenas até a terceira sèrie do primeiro grau, teve que requisita!' os 
servidos de um redator.

Os pais-de-santo vivem, pois, imersos em seu mundo religioso e 
encantado. Sua realidade é a dos Orixás, com os quais conviventi, con
forme vimos, no seu cotidiano; a rotina das giras, consultas e trabalhos 
mágicos. Manipulando os guias, buscam ajudar os clientes e seus pró
prios filhos na resoluto de seus problemas, respondendo às suas neces- 
sidades imediatas. Tudo o que transcende a isto, inclusive as atividades 
organizativas e institucionalizantes levadas a efeito pelo movimento fede
rativo, salvo exce^óes, Ihes desperta pouca ou nenhuma aten^áo. Seu 
imaginário e sua pràtica ligam-se aos Orixás e suas relagóes entre eles e 
com os homens, aos meios mágicos de se protegerem e a seus clientes.

A flor do Velho que a gente fala, é a flor do Obaluaé, é a pipoca; a gente eston
ia pipoca na areia, porque nào pode ser no óleo nem no sal, compra o coco, corta ele 
e descasca, mistura na pipoca e passa no corpo da pessoa e urna vela de sete dias para 
iluminar o anjo da guarda, no pé do Preto Velho para ajudar a abrir os caminhos dele 
(I 46-P).

O Caboclo faz cura con banhos, manda fazer banhos, defumacäo da casa, limpe- 
za da casa com defumafäo... O (laboclo Pena Verde dá mais é só remédio de ervas, banho 
de descarrego, de sal grosso [...] Trabalha benzendo com galho de arruda, custe o que 
custar, tem que ser arruda (I 51-CI).

Cheguei aqui, vi esta placa aqui, placa de vende-se. A pessoa também queria à 
vista. Eu fui firmando meus pontos, firmando meus pontos, firmando. Quando foi um 
dia, Oxumaré: “Vocé vai conseguir esta casa!”. E me mostrou a casa e era essa aqui (I 
63-CI).

Hoje eu pedi pra lansá, que é a dona do vento, pra eu conseguir esse caminho. 
Isso já é um sinal porque estava um tempo lindo de manhá, virou. Entào, quer dizer, é 
uma certeza que eu vou conseguir o que eu pedir (I 77-CM).

Os orixás mandam fazer banho de descarrego, eles passam o banho de arruda, 
guiñé, sete ervas. A pessoa toma o banho, póe a velinha para o anjo da guarda. Eles pas
sam a pipoca do Velho Obaluaé, limpa a pessoa direitinho, se for preciso descarrega com 
pólvora também, limpa a pessoa, abre os caminhos com o Sr. Ogum, pede a vela para 
Ogum, firma direitinho, benze o documento da pessoa (I 78-CI).

Preparo à minha maneira os filhos de fé [...] Säo preparos fortes que tém que ser 
feito, correr sete igrejas, correr sete cemitérios, sete Santa Cruz, sete porteiras [...] Quando 
terminam, já tem certos banhos (I 81-CM).

No en tanto, nem sempre é assim. Em muitos terreiros, a concep
to de que o mérito, o esforzó pròprio e a fé sào pré-requisitos para que 
se alcancem as grabas pretendidas constitui-se em um primeiro elemen
to racionalizador a quebrar o encanto do mundo dos orixás, abrindo 
espado para o “poder da mente” e a eficácia do “pensamento positivo”:

O Espiritismo existe para a pessoa que saiba dar valor. Vejo muitos pais-de-santo 
que fazem coisas com as pessoas, que fazem matancas; nào uso. nào fa?o sacrificio com 
animal nenhum, o que manda é o poder da minha mente [...] A gente faz obligares 
ñas matas, urna coisa antiga. Mas nào fa^o de coragáo aberto, porque santo nào come, 
nào bebe (I 6-P).

As pessoas, às vezes, tém algum problema. A fl aqueza mesmo, da cabera de cada 
um, ajuda a atrapalhar mais ainda. Porque a pessoa nunca tem um pensamento positi
vo, entào eu sempre falo assim: “Eu estou dentro da Macumba mas eu nào acredito na 
Macumba”. Entende, a pior Macumba que tem é a que vocé mesmo póe na cabera. Nào 
acredito nisso. Voces tém que ter fé em Deus, amor no guia de vocés, porque cada um 
tem um santo, e pensamento positivo. Porque se vocé fala: “Eu nào vou pra frente, eu 
nào arrumo nada, minha vida nào dá, eu tó acabado”, entào nào vai mesmo. Tem que 
pensar: “Eu vou melhorar, eu vou ficar bem, eu vou lutar”. Porque dinheiro näo cai do 
céu. O guia nào dá dinheiro pra ninguém. Se vocé nào trabalhar, nào ganha (I 7-CM).

Da fé ao poder da mente é um passo; da Umbanda à Psicologia é 
outro:

Umbanda é a mentalidade, é um tipo de uma psicologia, entendeu? (I 52-CI).

Vém pessoas desesperadas procurar, eles [os orixás] sào um tipo de um psicòlo
go para as pessoas. eles conversan! com as pessoas, se vem urna pessoa com intendo de 
fazer um mal, eles pegam, eles pòem na cabera da pessoa que nào é por ai [...] A pes- 
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soa conversa, desabafa com o guia, tipo de um relaxamento, a pessoa sai mais à vonta- 
de (I 54-CI).

Eles nào carregam a gente no colo [...] pia mim eles resolvem tanto quanto uni 
psicòlogo, é uma psicologia, sabe? Que às vezes voce tem necessidade de conversar, voce 
chega ali. eles esclarecen! a tua idéia (I 64-CI).

É evidente que esta “psicologia” dos Orixás, embora pouco tendo 
a ver com a orientalo psicològica científica, a tem como modelo. Os 
referenciais sào outros, ou seja, os valores do grupo, mas cumprem as 
mesmas funcòes de autoconhecimento, autocontrole e ajustamento.

O Baiano incorporado no médium Edson dava passes e benzia soprando fumaca 
na cabeca de outra senhora que se queixava de dores. Como estavam ao meu lado, pude 
ouvir as prescricòes que o Baiano Ihe fez: que fosse preparado um banho de descarre
go com arruda e sai grosso, que ele e sua corrente estavam tratando da saúde e da feli- 
cidade dela, e que logo ela deveria encontrar o par amoroso que procurava (Trecho de 
descricào de gira por pesquisador).

Sào pessoas infelizes, pessoas que tém algum problema. Uns maiores, problemas 
cabeludos, outros que para eles sào os maiores mas, às vezes, uma palavra pode ajudar, 
emende? Militas pessoas desequilibradas, a gente fala: “Teñirá paciencia, confie em Deus, 
Deus nào desampara nenhum fillio. Vamos fazer um reforco, faz um pedido, póe em 
baixo do Oxalá”. Este é o sistema de trabalho, mais o que eles benzem, as palacras cheias 
de amor. Entào voce pode vir com o desespero que for. Se vocé ouve uma pessoa te dando 
apoio, te incentivando, entende? Eles estimulan) muito, te dào muita paz [...] Se é algu
ma coisa con iqueira, o pròprio médium resolve. Se é alguma coisa de maior profundi- 
dade, alguma coisa que preocupa, poi exemplo, vocé chega là e fala: “Eu estou a ponto 
de me matar, eu vejo coisas, eu ouco coisas; cu estou arruinado na minha vida, cu quero 
me matar!”, o caso dessa pessoa é desesperador [...] Entào, como urna junta médica, é 
feita urna junta de médiuns, é feito o trabalho para aquela pessoa. Nào é nada psicoló
gico, nào é prometido nada que poderia influenciar a pessoa”. Dizcmos apenas: “Nós 
vamos cuidai- de vocé, nós vamos te ajudar!”. Se a pessoa acreditar... ela precisa se agar
rar em alguma coisa, precisa se apegar em Deus, pelo menos [...] Entào, aquela pessoa 
vai fazer um tratamento espiritual e se cura daquelas obsessóes (I 29-CM).

Eu vi que era uma coisa assim calma, tranquila, que liam uma Biblia, que expla- 
navam a Biblia, depois vinha o guia e dà um passe pí as pessoas, faz urna palestra com a 
gente, ensina a vida pra gente, fala coisas consu ntivas (I 56-CM).

Há uma clara percepcào por parte dos pais-de-santo da existéncia 
de uma dimensáo simbólica, que chamam de espiritual, aleni de uma 
outra dimensáo, também real e nào menos importante, a dimensáo psi- 
cológico-emocional. Mesmo quando negam esta última, como no caso 
acima, ela sem duvida é levada em consideralo e trabalhada, como fica 
claro, inclusive, no propi io depoimento. Ambas sào igualmente impor
tantes: nào bastani as práticas mágicas, que atuam no plano simbólico- 
espiiitua], tomo também nào sào suficientes as ctemonstracóes de cari- 

nho, a aten^ào dispensada, as exorta^öes que atuam no plano psicoló
gico. Mais do que isto, sabem que elas sào interligadas: a cren^a na inter
vendo dos espíritos faz com que o cliente se tranqüilize e recupere a 
esperanza e a confianza; o tratamento atencioso e empático, mesmo que 
por si só já seja um primeiro passo, de pouco vale sem a seguranca adi
cional representada pelos guias.

Nos terreiros continua-se, sempre, com a utilizado ritual do fogo 
e da fumala (defumado, baforadas, estonio de pólvora), do acendimen- 
to de velas. Reza-se, benze-se e dào-se passes, tudo isso feito pelos pró
prios Orixás incorporados. Estes procedimentos simbólicos e mágicos 
coexisten! com as práticas de aconselhamento feitas ainda pelos Orixás 
ou pelos próprios médiuns, que tém um efeito psicológico e moraliza- 
don Psicológico porque procura, mediante a atenido especial que é devo
tada ao cliente, restituir-lhe a confianza, a tranqüilidade e a auto-estima 
abaladas; moralizado!' porque sào os principios religiosos cristáos - amor 
ao próximo, caridade, esperanza, fé etc. - incorporados pela Umbanda, 
que presiden! a este reajustamento individual. Embora persistan! os ele
mentos mágicos, indispensáveis à cosmovisäo umbandista, estes tendem, 
em muitos terreiros, a restringir-se a um mínimo indispensável, o que 
tem um efeito racionalizado!' sobre ela, conforme revelaran! vários depoi- 
mentos anteriores e que outros tantos vém confirmar:

Aqui nós nào temos entrega na encruzilhada, mata, cachoeira, trabalho de mar, 
nào tem nada disso aqui. Fazemos apenas um trabalho de mentalizagáo [...] Entrega, acho 
até bobageira. Se a pessoa tem problema, tem que se resolver na hora. Tanto uma orien
tarán espiritual, uma orientacao material, tem que vé a necessidade da pessoa na hora, 
nada de procurar fazer entrega pra isso, entrega pra aquilo, isso nada resolve (I 16-C1).

Por que alimentá-los com pinga, com carne, com outras coisas mais? Pra que, se 
espirito nào come e nào bebe? Vamos dar este dinheiro para matar a lome de urna crian
za, eu acho beni mais aproveitável [...] A única coisa que no meu terreiro ainda tem é 
o charuto, conforme o guia que chega, ele pede, conforme o trabalho também. Ali no 
terreiro eles trabalham muito na fumaba: isto aínda é contra o meu eu, sabe? Eu gusta
ría que largassem disso também. E a vela, eu acho que aquela luzinha ali nào ilumina 
espirito nenhum, seria bem melhor se aquele dinheiro empregado ali fosse feito em 
caridade (I 81 -CM).

O pròprio panteào tende a ser racionalizado:

Se foi' assim. se existe Baiano, por que nào existe Paulista? Se existe Boiadeiro, 
por que nào existe Marceneiro, nem Carpinteiro? (1 40-CM).

A racionalizado implica também a restrido do campo de abran- 
géncia das possibilidades manipulativas da Umbanda, nào só porque os 
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orafäo dentro de minha pròpria casa [...] Se Deus nào me dà, nào é Exu que vai me 
cobrir (I 37-CI).

Nós rezamos a Deus por mais um dia, a gente estar todos juntos, pedimos a Deus 
que nos dé forca para que amanhà a gente possa estar aqui novamente. Pedimos a Deus 
pelas pessoas que estào nos hospitais, nas penitenciarias, por aqueles que estao soli en
do (I 44-P).

Os valores cristäos do amor ao próximo, mesmo ao inimigo, a con
denado moral da vingan^a e da uniäo familiar também sào constantes 
evidencias da moralizado da Umbanda:

Gostaria que lodos os umbandistas e todos os espiritas sc amasscm e amasscm a 
si mesmo e amasscm urn ao outro, sabe? Tivesse uns aos outros corno irmàos (1 43-P).

Se vocé tem um inimigo, no lugar de vocé querer desojar o mal, vocé reza para o 
anjo da guarda dele, acende urna vela, poique vocé vai ajitdar muito mais a pessoa, o 
inimigo (I 46-P).

Vingan^a, eles querem vinganca, às vezes chega alguém aqui com coisa feita, mas 
é o Seu Zé Pilintra mesmo quem faz as consultas. Ai ele já fala: “Nada de vinganca, vamos 
pedir a Deus para a gente transformar aquela pessoa, humilde, que goste de lodo o 
mundo, dé a mào sagrada, receba a graca de Deus” [...] Deus náo foi vingativo, que 
sofreu tanto, e nós vamos se vingar? (1 70-CI).

O objetivo do terreiro é praticar a paz, caridade, o amor, sabe? Conversar com as 
pessoas, demonstrar para as pessoas que o desespero nào leva a nada, ou o òdio, sabe? 
As vezes a pessoa lem urna revolta com urna outra pessoa... entào quer vinganca, quer 
ver aquela pessoa mima pior. Entào a gente tenta demonstrar pras pessoas o doni do 
perdäo (I 72-CI).

A gente trabalha mais assim cm termos de casais, marido e a mulher, familia 
mesmo, filhos, que na nossa religiào é muito importante que a familia seja muito unida, 
estar sempre junto o marido e a mulher com os filhos (I 56-CM).

Quanto à questäo do amor e da sexualidade, geralmente os pais- 
de-santo se posicionam de forma convencional, em consonancia com a 
moralidade vigente. Vimos que este é o campo preferencial dos Exus, 
sobretudo das Pombas (liras, sendo que os Orixás mais moralizados nào 
tratam destes assuntos, considerados incompatíveis com sua elevacào 
espiritual. Muitos pais-de-santo, contudo, deixam de tratar destas ques- 
toes nao por este motivo, mas, dentro de sua visào acentuadamente secu
larizada, julgam-nas de foro íntimo.

Náo tratamos de negocio de amarracào de casamento. Náo permito que urna 
mulher ou homem use a entidade para talar que o marido ou a esposa está com outra 
pessoa. Considero isso assuntos particulares (I 19-CM).

Muitos terreiros nào admitem a incorporado de Pombas Giras por 
homens, às vezes de nenhum Orixá feminino:

Homem que a [a Cabocla Jurcma] recebe ou a Pomba Gira náo é homem dever- 
dade, cometa a desmunhecar (1 6-P).

Homem receber guias feminines nào recebe. Porque às vezes a pessoa chega e já 
c homossexual, entào se der a chance dele receber urna lemanjà, urna lansà, vai se tor
nar pior. Entào coi to mesmo, nào dcixo [...] Ao passo que o contràrio nào afeta, eia nào 
vai pegar tcndéncias, manchas (I 34-CI).

Conforme já visto, as acusa^òes de cultivo do homossexualismo e 
da licenciosidade sexual se dào predominantemente contra o Candomblé:

Pro lado da Imbanda já tem [defìnifào sexual convencional], né? O lado de homi 
é homi, o lado de muié é muié frisos] (I 85-CI).

Mas, mesmo assim, a pròpria Umbanda nào deixa de ser criticada, 
sobretudo as festas de lemanjà na Praia Grande:

Nào é do meu feitio dizer que as pessoas estào com urna incorporate... pondo 
saia na cabera como eu vi na Praia Grande, indecencias, bebendo e urna vagabundagem 
total, quo ali para mim nào tinha nada, tinha realmente, desculpa [ri], era um puteiro 
(I 37-CI).

Na praia, vocé passa e vé garrafa de pinga, garrafa de uisque, fatando aqueles 
nomes, as mulheres de Pomba Gira, um esfrega daqui e outro esfrega de là (I 76-CM).

A maioria dos pais-de-santo zela pelo comportamento dentro das 
giras, muitas vezes separando o público em setores masculino e femini
no, admoestando casais que se abraf am, impedindo que os homens incor
porados toquem os corpos das mulheres durante os passes. Mesmo os 
Exus, Pombas Giras, Zés Pilintras e Baianos sào controlados, douirina- 
dos, corno dizem, para nào assumi rem atitucles inconvenientes.

Se o fiscal passar e vé vocé beijando o leu namorado, eu que sou a diretora nào 
estou vendo, ele chega e toma meu terreiro e cassa a minha licenza (1 55-P).

Eu don o respeito para ser respeitada, na minha casa entra moca donzela, mulhe
res casadas, sào todas màes de familia. Essas pessoas que freqiientam sào ludo gente de 
respeito, sào genu* humilde igual a mini (I 32-P).

Pais e màes-de-santo, eles próprios, procurarci preservar sua ima- 
gem mesmo fora dos terreiros. Seu comportamento externo nào deve 
ser incompatível com a dignidade de suas posi^òes. E excedo c caso da
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mäe-de-santo que, quando nao no exercício do seu papel, julga-se total
mente livre de injunfòes de ordern moral:

Eu sou uma màe-de-santo que vou para a praia, coloco fio dental, coloco minis- 
saia; sou uma màe-de-santo muito bonita, os homens correm muito atrás de mim. E meus 
santos nào se pòem no meio [...] Entào posso ter quantos homens eu quiser, posso mos
trar o rabo, porque é minha vida (I 15-CM). 17

QUESTÀO MORAL D

ESQUERDA E DIREITA

A questào axiológica referente ao bem e ao mal e seus limites se 
coloca, conforme toda religiào de alguma forma moralizada, como cen
tral na Umbanda. Nào é con tu do urna questào teologicamente equacio- 
nada, como no universo simbólico cristáo. plenamente definido. Neste, 
aleni do evidente maniqueísmo, o mal está configurado no demonio, 
personagem mítico essencial, pois sem ele a bondade divina seria sem 
sentido. Beni e mal, Deus e o Diabo, anjos e demonios existem, opóem- 
se drasticamente e nào comportarli gradares entre si. Na Umbanda, tal 
como afirma uni pai-de-santo, “Deus é boni e o Diabo nào é man”. Se o 
bem é inquestionável e identificado a Deus, os espíritos maléficos nào 
sào intrinsecamente maus, podem ser balizados ou dou trinados e evo
luir em sua diregào.

Conforme vimos na análise sobre os Exus e Pombas Giras, a ques
tào relativa ao bem e ao mal corresponde á divisäo direita-esquerda do 
panteào umbandista, agrupando bous e mans espíritos em duas linhas 
bastante diferenciadas porém nao exclusivas. Quanto à direita. (quase) 
nào há polémica: agrupa os Orixás, guias de luz ou mentores espirituais. 
inquestionavelmente bous, apesar de diferenciados em termos de graus 
quanto à evoluto espiritual.

A linha da direita é aquela (pie te dà a cura, o passe, alivio e a explicarán (1 9-CI).
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A linha da direita nada mais é que iluminada, ou seja, todas as entidades de luz 
que trabalham somente em beneficios (I 10-CI).

Direita é aquela em que trabalham os mensageiros de luz, que sào os Caboclos, 
Pretos Velhos, Baianos, Eres, para orientar as pessoas, beneficiar da melhor maneira pos- 
sível (I 26-CM).

A direita, por exemplo, é a linha do santo, tem os guias e os santos (I 35-CI).

Para mim a linha da direita sào os Orixás que vém, que trabalham, que praticam 
o bem, orientando (I 38-CI).

A linha da direita é a linha da bondade, que faz... que pede reza... e pede ludo 
coisas boas (I 41-P).

Via de regra nao há dúvidas quanto à boa índole dos espíritos da 
direita e quais seriarn os seus tipos característicos. Nao obstante, alguns 
pais-de-santo quebram a rigidez do esquema:

Baianos e Boiadeiros ficam no meio tel ino, nem direita nem esquerda. Eu digo 
o seguirne: conheco Exu que ensinou um montào de gente a rezar, eu conitelo um mon- 
tào de Exu que tirou as pessoas do vicio da bebida e das drogas, pò! Se isto é ser de 
esquerda, entào sou esquerdista convicto. [...] Mas também confiero Caboclos que nào 
sào tào bons assim (I 3-CI).

A concepto ambigua de Exu é bastante generalizada1. Urna vez 
doutrinados, os quiumba.s ou eguns deixam de ser pagaos e ganham luz, 
tornando-se Exus batizados que, sob as ordens dos guias, passam a pra
ticar o bem, defendendo e protegendo os terreiros e fiéis. Menos comuni, 
porém nao excepcional, é a referencia a espíritos intermediarios (que 
ficam no “meio termo” conforme o informante acima) ; alguns falam em 
“linha mista”, outros utilizam-se de termos semelhantes que déem conta 
de seu caráter híbrido, (.urioso é que, em alguns porteos casos, os pró
prios Exus, que em regra sao considerados ambivalentes, isto é, que, 
embora de esquerda, também podem trabalhar na direita, sao incluidos 
na tal linha mista:

O Exu e a Pomba Gira sào de esquerda [...] Ele pode trabalhar igual ao Caboclo, 
só que ele trabalha na esquerda e a gente usa a esquerda porque sào espíritos mais liga
dos aos nossos. Sào espíritos que estào na linha mista, sào ligados à terra (I 47-CM).

Os Baianos, os Boiadeiros, os Marinheiros já sào, quer dizer, meia-esquerda, sào 
os Orixás que sào maulados a falar pelo santo, que nào fala (I 52-CI).

I Ver Liana Maria Trindadc ( 1985).

Vem a linha de Ogum, depcis vem urna linha intermediària... seria a linha de 
Baiano, ou a linha de Boiadeiro, a linha dos Marinheiros (I 53-CM).

Os Exus também sào ligados aos Orixás, mas sào espíritos mais ligados à ten a e a 
nós, ainda estào na linha mista, e sào comandados por Ogum (I 74-P).

Há, portanto, a linha da direita, onde convivem Orixás, Caboclos, 
Pretos Velhos e Crianzas. A linha da esquerda, nicho original de Exus, 
Pombas Giras e Zés Pilintras que, náo obstante, podem também traba
lhar na direita. Por firn, a linha mista ou intermediària que, esquecidos 
os Exus, é o territorio de Baianos, Oiganos e Marinheiros. Muitos os con- 
sideram de direita, mas suas características pouco moralizadas impedem- 
nos de urna convivencia mais estreita com Santos e Orixás. Nao se duvi- 
da de que pratiquem o bem, mas também tém que ser doutrinados, con
trolados pelos pais-de-santo, evitando que bebam, falem palavróes etc., 
ao menos em excesso. A observado a respeito dos Baianos, abaixo, pode- 
ría ser generalizada a todos eles:

O Baiano nào é bem santo, ele é povo. Náo é igual a um Preto Velho, nao é igual 
a um Caboclo. Ele já é mais povo. Porque ele nao é mesmo das sete linhas, ele já é povo. 
Baiano já é urna coisa que é de fora das sete linhas (1 87-P).

Os Exus, independentemente de onde possam trabalhar, sào de 
esquerda. Jamais poderiam ser de direita, embora lá possam estar. No 
máximo, na linha mista, intermediària, na “meia-esquerda”, pois indu- 
bitavelmente fazem ou podem fazer o mal.

A esquerda é aquela que pode tanto te fazer o bem como o mal. Depende da dou- 
triria (I9-CI).

A de esquerda é que faz... pega o bem, pega o mal. pega tudo o que vier na fren
te (I 10-CI).

Náo significa maldade, porém as entidades de menos luz que näo obtiveram dou- 
trina nenhuma, estas sim poderáo proporcionar brigas. desentendimentos e outras coi
sas dentro de urna familia, caso isso seja pedido por urna pessoa (I 26-CM).

A linha da esquerda seria os Exus. ai tem os Exus, ai vemos pessoas para fazer o 
mal, eu acho que vém mais para pedir para o Exu que está na terra o mal para outra 
pessoa. [...] Tem casos que vém paia pedir o bem também. Entào. eles fazem o bem e 
o mal (1 35-CI).

A esquerda tem vezes que eles fazem o mal também, tem casos (I 45-P).

Se os espíritos de esquerda näo sào intrinsecamente maus, podem 
fazer o mal, dependendo do pedido e da oferta. Sao amorais, náo-cons-
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Aliar do Tempio de Umbanda Ogum de Ronda e (.¡gana Rosa, encimado por Jesus-Oxalá e coni pre
dominio de imagens de santos calólicos.

Delalhe de aitai em que sanios < alólicos conviven! rom lemanjá.

cíenles, nào-evoluidos., carecendo de doutrina^ào. Nào sào maus, pois 
podem evoluir e, mais do que isso, querem evoluir:

A linha de esquerda, eles nào adquiriram a luz que necessitarci para evoluir [...] 
Eies querem evoluir e ganhar a luz. conio os Caboclos (1 59-C1).

Embora queiram evoluir, nào poderào fazé-lo a menos que médiuns 
e pais-de-santo os doutrincm, demonstrando que somente pela pràtica 
constante do beni poderào consegui-lo.

Se chega urna pessoa que està coni uni trabalho feito. geralmente eie està coni 
Exu encostado nela para atrapalhar a vida déla, entào a gente traz este Exu num outro 
médium preparado para isso. traz. esclarece, conversa esclaiecendo e ensillando que ele 
estava fazendo cri ado, que aquilo nào vai trazer nada de boni para ele (I 76-CM).

Mais do que isso, pais-de-santo, médiuns e mesmo os clientes deve- 
rào solicitar-lhes a pràtica da caridade; desta maneira, nào sé) estaráo con- 
tribuindo para a elevacào espiritual dos Exus como para as suas próprias.

Cada vez que eles váo trabalhando, eles váo pegando luz, váo pegando forca... 
entào eles váo compreendcndo, a màe ou o pai-de-santo tem que ir explicando para cíes 
que nào pode fazer alguma coisa errada, tem que fazer tudo certinho (I 78-CI).

E dentro deste quadro interpretativo kardecista que os Exus sào 
normalmente vistos, contrapostos entre o bem e o mal, a direita e a 
esquerda, dentro de um mundo espiritual hierarquizado e evolutivo.

Direita seria o espirito esclarecido, cm evolucào, que lem consciencia que a vida 
espiritual é uma coisa e a vida material c outra, de que ele nào lem necessidade. E ele 
vem só para progredir espiritualmente. Ele só trabalha para adquirir conhecimento. E 
o chamado de esquerda seria o apegado às coisas inateriais. sem esclarecimentos espiri- 
tuais aínda. Dentro das duas linhas de Vmbanda, o Exu e a Pomba Cira seria os espíri
tos próximos ao ser humano, mais terrenos. Sào espíritos desinformados, inferiores, ape
gados a bens terrenos, malcriáis. Ele é muito dependente de comidas etc. Muita gente 
usa para o mal ou pai a o bem (1 25-CM).

Usados para o bem, doutrinados, os Exus nào se diferenciarían! 
dos outros guias, o que aproximaría as duas linhas:

Para mim eu gosto das duas. nào acho diferenca. Pra mim as duas fazem a cari
dade. as duas levantan! (I 7-C.M).

Eu nào vejo muita diferenca entre linha da direita e linha da esquerda. O guia 
tanto pode serbom na esquerda quanto na direita. Depende do dirigente espiritual, como 
ele donnina. Xa minha casa aqui. cu tenho doutrinado a minha aqiù a nào Calar pala
vi ào. nào hear elidiendo muito a cara de bebida, querer .irrancar a roupa ( I 39-( Al).
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Pelo depoimento acima pode-se perceber que doutrinar nào é só 
ensinar aos guias como devem atuar espiritualmente, mas também como 
comportar-se nos terreiros. Doutrinar é, pois,

Dar urna educalo, educar de maneira certa. Por exemplo, tem uns que chega 
talando palavrào, entendeu? E isso nào é certo [...] Mesmo que eie nào pare, mas pelo 
menos ele fala menos [...] cabe a nós zcladores de santo a doutrina, nós estamos ali para 
educar eles da maneira certa (I 72-CI).

Quem educa os Orixás somos nós. Se nós quisermos educar ele pra ser um beber- 
rào, a gente educa. Se nós quisermos educar pra nào beber, a gente educa. Vai muito da 
educalo do mèdio para o Orixá (I 62-P).

Tudo depende da doutrina com o Orixà. Se vocé nào doutrinar sen Orixà, eie vai 
encher a cara, fumar dentro da ro^a, dentro de um terreiro, eie vai fazer isso. Só que eu 
nào permito isso dentro do meu terreiro [...] Pode ser o Exu pior que existe em outro 
terreiro, se eie trabalhar no seu terreiro e vocé dominà-lo para o bem, eie vai ser um 
Orixá esclarecido e vai trabalhar para o bem como um Orixá de luz, que é um guia espi
ritual. Tudo depende da doutrina (I 9-CI).

Eu náo me doti com despacho, matanza. Eu acho que o animal náo tem nada a 
ver com a religiào, porque Exu nào come, Exu náo bebe. Os meus Exus nao bebem. 
Pode-se evitar que Exu beba pinga (...) Os Exus aqui näo trabalham para a maldade [...] 
Eu nao dou despacho a Exu. Eu negocio com Exu. Eu explico a ele a situado na ierra 
e no espaco. Eu explico que enquanto eles estiverem ganhando despachos nas encru
zas, no cemitério, na mata, eles nunca sairáo do fundo da terra para pegar a claridade 
(I 19-CM).

A imposicäo das boas maneiras por parte dos pais-de-santo ou sua 
atuacào mais sutil e pedagógica culminam por enquadrá-los no estereo
tipo do guia de luz, comportado e moralizado. Por vezes, contudo, é o 
pròprio Exu que consegue impor-se a eles, demonstrando suas qualida- 
des espirituais e moráis.

Eu, no cometo, me debatí muito para aceitar esta linhagem, tá? É um Orixá que 
fala bastante palavrào. A conversa dele é de muita gozacáo, de muita malicia. [...] Eu 
tinha pavor de participar de linha de esquerda, porque o local onde eu ia era escuro, só 
acendia-se urna vela e fazia-se o ponto no chào com carvào. E esses Exus nào andavam, 
eles faziam que nem cobra no chào. Entào eu tinha paúra, paúra, patirai E era muito 
difícil a linha de esquerda. Até que urna vez veio Seu Tranca e falou que nào conseguía 
entender o porqué; que o Exu era urna entidade tào alta quanto a direita [...] que exis- 
tiam os Exus mais baixos, mas que da forma dele nào era. Ele ia agir normalmente como 
o Tai Rompe Mato agisse, corno Zé Ferino agisse. Ai, devargazinho é que foi fazendo a 
minha cabeca (I 23-CM).

Poi tanto, sendo doutrinados e doutrinando, os Exus vào conse- 
guindo .seu espaco nos terreiros de direita. Há Exus e Exus: uns “atra
sados , sem luz , arrastando-se no chào, ['alando palavròes, bebendo 

em excesso e tendo atitudes inconvenientes, aceitando oferendas para 
fazer o mal que lhe pedirem. Outros “evoluidos”, “doutrinados” ou 
“batizados”, respeitosos no falar e no agir, nào bebendo ou o fazendo 
moderadamente, trabalhando exclusivamente para o bem, praticando 
a caridade.

Esquerda é a linha dos Exus, sendo que existe os Exus nào evoluídos, que ai se 
diz o nome certo para estes espíritos, sào os quiumbas, sem doutrina, que sào evocados 
para fazer o mal, como existem os Exus doutrinados e batizados, que aceitaran e reco- 
nheceram sens erros, que já praticam, aceitam a doutrina e passam a praticar só o bem, 
debaixo da luz de um guia evoluído. No caso aqui da tenda, este trabalho foi feito pelo 
Caboclo Pena Branca (1 28-CM).

Esta concepto moral kardecista-cristà está assentarla na diferen- 
ca absoluta, que nao admite graus, entre bem e mal. Os Exus, estes sim, 
podem transitar entre o mal e o bem; estes porém, em si mesmos, nao 
se confunden!, sào mutuamente exclusivos. Há outra formulado alter
nativa a esta, contudo. Embora minoritària, é instigante, pois revela urna 
visào mais próxima ao universo cultural africano:

Coralmente fica a idéia: a esquerda é o mal e a direita é o bem, coisa que nao exis
te. Nao existe o mal e näo existe o bem, náo existe. Sào duas coisas que nao existem. E 
urna coisa só, depende do ángulo e do lado que vocé está. Urna coisa pode ser um mal 
para vocé e um bem para mim. Se eu inverter a questäo fica sendo o contràrio. Entào, 
a esquerda, eles näo fazem o mal, simplesmente eles fazem aquilo que pedem para eles 
fazer [...] Um Preto Velho, um Caboclo, vai te falar: “Nao fa?a isto!” Eles nao, pra eles 
sao indiferente, desde que vocé os pague (I 82-CM).

Entào, o lado da esquerda nao é ruim porque nao existe nem o bem e nem o mal. 
O mal näo existe. Urna coisa que a matrona [?] fatava muito: “O mal é vocé mesmo que 
faz, é a má pràtica do bem”. Entào, quer dizer, entào nào existe o mal, voce mesmo faz 
o mal (I 77-CM).

Essa concepto do mal é muito relativa, depende muito do ángulo de quem está 
assistindo (Toninho, pai-pequeno do terreiro I 1-CI).

Para melhor explicar suas concepcóes relativistas, partem para as 
exemplifíca^óes:

Vai urna pessoa no terreiro, chega para um Exu e fala assim: “Eu quero pegar o 
lugar de urna determinada pessoa mima fábrica”. Quer dizer, esta pessoa está queren
do o mal daquela outra pessoa, nao é isto? O Exu vai lá e faz. a pessoa é mandada embo
ra e esta pessoa que pediu entra. Entäo, foi um bem para esta pessoa que entrón e um 
mal pra esta pessoa que saiu. Agora, invei te as coisas. Vamos supor que esta pessoa que 
pediu está trabalhando. Eslava desempregada e pediu para pegar o emprego. A questäo 
nào é a mesma? As pessoas mudaram de lado. só. Nào foi isto’? Por isso que para nós náo 
existe o mal. náo existe o bem (1 82-CM).
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Altar de esquerda em que Exus de aparéncia diabólica sào dominados pelo pròprio Satanás represen
tado pela iinagern maior na parte superior - Tempio de Umbanda Ile Babà Ogum Axé Mannheim dos 
Sete Mares.

Màe-de-santo, para explicar a relatividade do bem e do mal, ima
gina urna situalo passive! de sei’ vivida pelo pesquisador: supòe haver 
“urna cadeira lá na USP” para a qual eie iria concorrer com um colega.

Voces dois estào chegando là, vào fazer teste, vào fazer entrevista. Ele tropeca 
mima casca de banana, é obl igado a ir para o hospital: só que naquele dia, naquela hora. 
O professor nào aceita desculpa, vai fazer teste o sr. Jai bas e o sr. Antonio: “sr. Jaibas e 
sr. Antonio, podem entrar”. Ai eie nào pode, foi para o hospital: “Sr. Jarbas, por favor...”. 
Voce vai fazer a entrevista, se cstiver à altura, vai fazer c passar, vocé realmente estava à 
altura [...] O que este Exu fez. eie fez o mal? Presta ateneo: eie fez o mal para quem? 
Pra vocé? Nào! (I 1-C.M).

Deialhe de Aitar de Esquerda, em que a Cigana convive coni os Exus.

Percebendo o perigo da colocacào, o pai-pequeno Toninho, o outro 
concorrente hipotético e acidentado, fez o reparo:

Eie me fez perder o ònibus de manhà. Pronte, uma coisa mais simples: o meu des
pertador nao toca.

O que é o bem para um é o mal para o outro, mas mesmo isto se 
relativiza diante do mérito do favorecido; o que foi alijado magicamen
te da competicào, ao menos na hipótese do despertador, nào foi real
mente prejudicado, apenas nào favorecido. Trabalhos como estes mesmo 
os Exus doutrinados nào tém pejo de fazer. Os Orixás, sim, deles nào 
gostam. Mandam os Exus, sens comandados, fazé-los, ou permitem que 
eles os fa?am. Afastam-se, nào se misturam, lavam as màos.

Ao contràrio da concepito da Umbanda kardecizada, em que a 
esquerda deve ser combatida mediante a doutrinagào e mesmo a impo- 
sifào, nesta concepito eia nào deve ser combatida; c parte integrante e 
necessària, responsàvcl pelo equilibrio global.

Nós precisamos da direita e precisamos da esquerda, porque eu acho que cada 
um de nós... dentro da gente, nós temos o nosso lado bom e o nosso lado ruim, sabe? A 
gente nào tem o anjo da guarda da direita e o anjo da guarda de esquerda? [...] Entào, 
por isso, no piano espiritual lem, tem que ter a direita e tem que lera esquerda, porque 
a esquerda é urna escora pra gente. Nós precisamos da direita pra manifestar os traba
lhos de passe e de curas, e precisamos da esquerda também. pra levar aquilo num lugar 
determinado, o despacho (I 43-P).

No depoimento aparece a oposifáo bem/direita e mal/esquerda 
como parte integrante da personalidade; este último par nào apenas 
existe como é necessàrio como suporte do outro. Alguns outros depoi- 
mentos também apontam para o caráter real e necessàrio do mesmo. 
nào só no homem-indivíduo como na humanidade-sociedade, mas mes- 
clam tal idéia com a necessidade da doutrinacào:
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Se eie era mau, se vocé gosta do mal... também nào é problema sen, porque o 
bem e o mal nào foi nós que fizemos, já nascemos. Direita e esquerda, nào é isso? Nào 
foi nós que fizemos [...] Tanto assim que a gente tem que ensinar os dois lados no ter
reiro, é obl igado [...] Nào é o babalaó que vai dar, nào. Eie vai simplesmente educar: “O 
caminho é esse, é aquele... esse é o errado, aquele é o certo [...] Sabemos que todo povo 
tem, toda humanidade tem a parte direita, esquerda, né? Agora, tem uns que seguem o 
lado errado. Entào, nossa obrigacào é levar pro lado direito (I 63-CI).

De qualquer forma, exista um abismo separando o bem do mal ou 
seja a diferenca entre eles simples questäo de perspectiva, maus näo säo 
os Exus, mas os homens. Aqueles näo säo dotados de consciencia moral, 
como estes, que Ihes pedem (os clientes) ou Ibes permitem (os pais-de- 
santo e médiuns) praticá-lo.

Digo também que eles nào säo ruins, ruins säo as pessoas que pedem, sabe? Porque 
säo inocentes. Eies estäo fazendo aquilo para se levantaren!. Agora, o que eu tenho de 
ruindade dentro de mim em pedir pra quebrar a peina? [...] Faz isso, faz aquilo, quer 
dizer que os ruins nào sào eles. O ruim sou eu que estou pedindo para fazer aquilo, nao 
eles (I 20-P).

As vezes a parte da esquerda nao é culpada pelos erros e sim as pessoas que vém 
pedir ao espirito fazer e desejar o mal para as pessoas [...] Näo digo assim que o Exu é 
o culpado e sim o ser humano, que este é o verdadeiro Exu (I 37-CI).

A maldade da esquerda... eu creio que os próprios zelador da casa, eles mesmo 
que faz com que eles se torna um Orixá... é... ruim [...] Entào eles náo é o ruim; ruim é 
a pròpria pessoa que trabalha com eles (I 42-P).

O Exu é bom, quem nao presta somos nós que vamos pedir para ele fazer a coisa 
errada (I 57-CM).

A maldade está no homem, ele que pede coisa ruim pros Exus, dai ele pode até 
fazer, mas a pessoa depois paga, porque atrasa a chegada de luz dos Exus (I 75-GI).

Embora existam, constituent excedo os terreiros extremamente 
moralizados e totalmente identificados com a doutrina kardecista. Nestes 
trabalha-se exclusivamente com a direita, entendida como

...aquela que íaia ern nome de Deus, aceita a doutrina, tudo aquilo que Deus nos dei- 
xou, e segue os dez mandamentos da lei de Deus direitinho (I 56-CM).

Para estes, toda a Umbanda, excetuados eles próprios, faria parte 
da esquerda:

O Kar lee denomina a L’mbanda de esquerda, que é a linha de menos evoltilo 
que a gente... acham que é atraso, mas é atraso quem faz urna Umbanda... a minha é 
l mbanda hi anca, eu nao alimento espirito, eu alimento com oracào, com vibralo, corn 

preces. No meu terreiro nào tem pinga, nào tem nada disso. Tenho os rimáis dela, que 
nào posso tirar. Mas nào tenho atabaque, nào tenho nada (I 81-CM).

Os demais terreiros tendem a afirmar a esquerda corno essencial 
para o seu funcionamento, tanto quanto a direita. Indispensável para a 
defesa do terreiro num ambiente carregado, pieno de perigos. Sem eia 
o terreiro perde sua forcea, queda impotente diante do mal. Direita e 
esquerda, embora em principio opostas e exclusivas, säo ambas essen- 
ciais para a manutengo do sistema simbòlico umbandista. Representan! 
o bem e o mal em sua luta eterna, mas se confundindo no plano da a^äo 
concreta. No dizer metafòrico dos pais-de-santo:

Trabalha-se com as duas linhas porque anda-.se com as duas pernas, portanto tem 
que trabalhar com as duas (I 8-CI).

A sua pei na da direita, eia necessita da perna esquerda pro seu corpo se movi
mentai' regularmente [...] A gente precisa de dois olhos, né? Do olho direito e do olho 
esquerdo (1 40-CM).

O ser humano tem dois lados, o direito e o esquerdo. É pelo direito, pela coroa, 
que o santo rege o filho e a esquerda é o protetor, pra nào deixar os inimigos dele encon
trar e limpar os caminhos [...] O bem e o mal trabalham em linhas paralelas. Como a 
gente tem dois bracos, se perder um fica ruim. Entào o lado espiritual também trabalha 
desse jeito (I 44-P).

O trabalho do Zé Pilintra, ele diz: “Na direita eu sou bom. na esquerda eu nào 
digo nada“. Quer dizer, ele é como a eletricidade, tem dois pólos, o positivo e o negati
vo (I 11-CM).

Seria que nem a forca: a luz nào tem que ter dois pólos, positivo e negativo? Dentro 
da lei espirita vocé trabalha com os dois pólos. O pòlo negativo sozinho eie nào funcio
na, só destrói o médium, eie nào vai acender luz nenhuma, e o pòlo positivo a mesma 
coisa. Eles devem estar interligados (I 22-P).

Além da oposito complementar direita-esquerda que tem corno 
um dos seus modelos a lateralidade do corpo humano (dois bracos, duas 
pernas, dois olhos), hä urna outra divisäo que ordena o espado espiri
tual, também com referencia a ele: frente e costas. Os Exus säo necessa
ries sim, porém tém, em relacáo a seus médiuns, seu lugar correto, já 
que säo subalternos dos Orixás, as costas. Além disso, como säo guar- 
dióes, é pelas costas que os inimigos atacam. Aos guias é destinada a parte 
da heute. Qualquer inversáo causa problemas bastante graves.

Babalaó tem nas costas Pomba Cira e Exu para proteger, e a linha de frente, de 
santo, na frente. Entào, se eia passa para a freme eia vai te prejudicar a vida toda, eia dà
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para vocé e eia tira ao mesmo tempo, emende? Entào, o que o Babalaò tem que fazer.' 
Tem que fazer um trabalho especial, puxar, eu puxo eia de vocé pra mim e ai vocé con
versa com eia, ai o babalaò faz um trabalho e pòe a Pomba Gira para as costas. Entào eia 
fica no lugarzinho certo te ajudando no que é preciso, nào le atrapalha (I 34-CI).

A partir que eu passei com Oxalá na frente, a minha cabeca mudou e muda a 
cabera dos médiuns da casa. Entào a minha missào aqui e fazer tratamento de um, de 
outro, e desmanchar trabalhos, só desmanchar. Nào pe?a nada ao contràrio que eu nào 
fa^o, por dinheiro nenhum, aqui dinheiro nào me compra (I 65-CI).

Urna filha-de-santo relata a sua experiencia dramática com a Pomba 
Gira na frente:

Passava carro assim, eu entrava, sabe? Arrumei um monte de homem e era a Pomba 
(lira que fazia, era dar uma piscadinha que cu estava entrando no carro [...] Minhas par
tes genitais era um cobreño, uma ferida só. Jà tinha alastrado para a coxa [...] Eu fui 
para a Igreja Universal, rodei o mundo, fui no dermatologista, no ginecologista e nào 
den jeito, eu tornava antibiòtico e ai me dola o estómago, passava pomada e ai quo peni
cava mais [...] Cheguei chorando [...] O Exu dela [da màe-de-santo], Seu Tranca Rua 
que falou que era a Pomba Gira que estava fazendo isto e que linha que ser tirada da 
frente. Entào oles fizeram o que linha que ser (cito, coni banho de sete ervas, com roda 
de fógo, ludo isto (médium do terreiro I 45-P).

18
QUESTÀO MORAL H

CARIDADE, COBRANZA
E DEMANDA

A gente realiza as giras e as consultas pra ajudar as pessoas. Porque tem quem 
chega aqui muito desesperada, que nada dá ceno, que perdeu o emprego, desorienta
da. O aluguel que sobe muito, outra pessoa que vai ao médico, nào acha coisa nenhu
ma e a pessoa está cada vez mais sumindo. Entào, vem aqui conversar com o guia, sai ali
viado. Ai volta de novo e Cala: “Olha, eu me senti táo bem, eu quero ver se eu preciso 
fazer alguma coisa, algum trabalho pai a poder ficai melhor", né? A situado da gente é 
essa, fazer a caridade [...] Entào a pessoa vem aqui e cometa a ver que a vida comet, a a 
mudar e nunca mais sai. Entào, servilo. A gente tem lido muita sorte com servido. As 
pessoas vem aqui, pede e consegue. A primeira vez que vem. nào tem dinheiro pra pagar 
a consulta, que é quinhentos cruzeiros que a gente cobra. Depois já vem, a pessoa con
segue. Traz aquele monte de velas que a gente gasta muito, traz uma pinga pra agradar. 
E a gente consegue. A pessoa saia (I 7-CM).

A pràtica da caridade, entendida como a procura de solu^áo dos 
problemas pessoais das mais variadas naturezas, dando almo e protejo 
aos que os procuran!, é o objetivo sempre declarado dos terreiros. Tal 
caridade nao está voltada exclusivamente aos vivos, mas atinge também 
os morios: os próprios guias incorporados, ao praticateti! o beni, estào 
cumprindo suas missoes e evoluindo espiritualmente. O que ocorre aínda 
com o pròprio médium, que cede seu corpo para possibilità!- o encon
tró espirito/cliente necessitado.

I ma mào lava a outra, entào vocé ajuda os Orixás a conseguirei!! luz, ajuda as 
pessoas que estào realmente necessitadas e é ajudado ao mesmo tempo (I 34-CI).
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Contudo, esta pràtica, que em principio deve ser totalmente desin- 
teressada do ponto de vista econòmico, implica com freqüéncia paga
mento por servidos prestados. Entre estes dois pólos opostos, da carida
de e da cobranza, oscila o exercício do papel de pai-de-santo. Os traeos 
mágicos constituintes da Umbanda validam as trocas económicas entre 
estes e sua clientela; quanto mais eficazes sejam eles na coerzo dos pode
res extra-empíricos no sentido da realizacào dos desejos daqueles que 
os procurarci, mais bem-sucedidos seräo, inclusive em termos económi
cos. O caráter economicamente próspero de um terreiro é um sinal de 
seu dominio sobre os espíritos; inversamente, seu dominio sobre estes 
abre caminho ao seu sucesso económico.

Por outro lado, através da influencia kardecista, impregnou-se a 
Umbanda do ideal do amor cristáo desinteressado, da caridade. Mediante 
o exercício da mediunidade, praticam-na e possibilitam aos guias pra- 
ticá-la, desta forma evoluircelo espiritualmente uns e outros. O progres
so material, contudo, depende da cobranza, mas esta náo se coaduna 
com a ética.

Eu vivo talando isso: mäe-de-santo näo vai pra freme. Vai assim, se chegam cinco 
ou seis [clientes], vocé vai tirando o seu pouco [cobrando]; mas isso nào é da parte de 
Deus, isso nào faz bem. Porque cu acho que em tudo que tem o dinheiro na frente, Deus 
nào está (I 20-P).

Agora, dinheiro nào. Porque cu acho que vocé nào pode fazer a caridade recc- 
bendo dinheiro. Porque se vocé paga, nào é caridade (I 61-CI).

As casas tem de fazer caridade de graca, pois Deus dá o doni de gra?a para fazer 
o bem, chamar os guias para fazer o bem de graca (I 71-CM).

Deus deu para mim, eie nào cobrou de mim, eie deu para mim ajudar as pessoas, 
nào cobrando das pessoas as coisas [...] Porque Jesus quando andou no mundo eie nào 
cobrou de ninguém, nada (I 36-CI).

Porque Deus disse: “Dé de graca o que de graca recebeste”. Que o doni a gente 
ganha é de graca, né? Por isso é que náo pode receber dinheiro pra isso (I 9-CI).

Como conciliar tais extremos? Corno exercer a caridade, se a mon- 
lagem e a manutencào dos terreiros é dispendiosa, exigindo recursos de 
que raramente pais-de-santo e seu corpo mediùnico dispòem?

Meu marido nào aceitava nada destas coisa e ele falou: “Se for para sair do meu 
bolso eu náo vou querer!” Eu falei: “Entáo eu von por urna sociedade”. Entào ai nós 
pusemos, temos socios que pagani quinhentos cruzeiros por mes. Eles mesmo acham 
pouco, um vem traz um maco de vela e assim nós vamos levando (1 36-CI).

Eu nào tinha condifòes de abrir um salào porque, sabe, a gente é pobre... e pagar 
aluguel de um salào boje em dia, confiando nos outros, nào dá (1 55-P).

Eu tinha vontade de ter o meu terreiro, mas nào podia, né? Porque nào tinha o 
dinheiro pra fazer as obligates, ludo. Porque tem obrigacào, nào é só levantar as pare
des, e tocar um punhado de imagem, nào; é obrigacào mesmo. Na mata, no cemitério, 
nas encruzas, nas aguas, em Santos (1 70-CI).

E mais importante ainda, como levantar os recursos necessários 
sem comprometer o ideal da caridade? Entre a sobrevivencia e o cum- 
primento da missáo oscilam os pais-de-santo, tentando urna forma inter
mediària de compromisso entre ambos.

A primeira solucào encontrada foi a realizacào das consultas par
ticulares, tidas como intensas ao ideal da caridade. A estas só compare
ce quem pode pagar; a cobranca é vista como legítima e realizada, às 
vezes, pelos próprios guias incorporados, conforme vimos em capítulo 
anterior. Militas vezes o jogo de búzios ou de cartas também justifica a 
cobranza como um servilo prestado: a pràtica divinatòria.

As federacòes proibem a cobranca por parte de sens filiados, zelan
do pelo ideal da caridade e pelo cumplimento da lei, que a pode enqua- 
drar corno pràtica de curandeirismo, exploracào da credulidade públi
ca, ou exercício ilegal da medicina. A maioria dos terreiros, ao menos 
no plano do discurso, declara-se identificada ao ideal, leal às federacòes 
e respeitadora da lei:

Nunca cobramos nada. Todo o nosso movimento é nós mesmos que mantemos 
aquilo lá. Nao é cobrada urna vela que é acendida lá para o trabalho. Nós mesmos é que 
mantemos a casa (I 23-CM).

Nao temos fim lucrativo, trabalhamos em nome da caridade, auxilio os filhos que 
precisan!, seja de noite, de día, rico, pobre, assassino, prostituta (1 12-CM).

Eu acredito que eu tenho urna missào. E, oütra coisa, eu faco isso porque eu gosto 
muito. Eu faco isto por amor (I 39-CM).

A gente nao compra nem vende ilusào para ninguém. Nada cobramos pelos nos- 
sos trabalhos. nada. Nao existe cobranca de nada aqui. Nós fazemos isso por caridade. 
por efeito de nosso karma, realmente fazemos isso por amor (I 40-CM).

Os terreiros afinados com o ideal, com as federacòes e com a lei 
tenderci a ser, nao por coincidencia, de classe mèdia, cujos membros 
nào tém maiores dificuldades para manté-los. A grande maioria dos 
clemais, de alguma forma on sob algum expediente, contudo. cobra 
pelo seu atendimento à clientela.
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No segundo dos depoimentos do bioco anterior, fala-se em prestar 
o auxilio tanto ao rico quanto ao pobre. Cobrar é, em principio, mini 
em si mesmo, independentemente da condicào econòmica do cliente. 
Mas cobrar de pobres, de necessitados é moralmente insustentàvel.

Por que eu tenho que tirai’ talvez o pào da boca de unía crianza pra comprar uni 
maco ou dois de vela, sendo que amanhà aquele pedaco de pào vai fazer l'alta para a 
crianza? Será que eu vou me sentii’ feliz? (I 20-P).

Nem esmola, à noite, eu pe?o, porque ninguém tem quase condicào de dar. Quem 
às vezes procura é porque está precisando (I 13-CI).

Religiào é uma coisa muito pura, sabe? E urna parlicipacào, urna coisa de doafào, 
tá? E também este negocio de cobranca: uni fìllio precisa, uma pessoa que vem em busca 
de uma caridade, as pessoas querem cobrar uma consulta, porque quem vem em busca, 
vem porque precisa (I 37-CI).

Existe pessoas que tira o último centavo de um pobre cuitado que nào tem o que 
comer, com promessas. Eu nào acho isto certo, entendeu? (I 64-CI).

De segunda à quarta-feira, eu cometo as cinco horas e dai eu tiro o dinheiro da 
minh.a consulta c 5 000 cruzeiros para eu comer. Eu dependo do povo, dependo por
que Deus me den o dom, sem cobrar daqueles que forem pesados, se eu puder ajudar. 
Quem tem, agora quem nào tem nào paga, devolve o dinheiro. Fulano que veio só coin 
esse dinheiro, devolvo. As vezes nào sobra nem pra mim, ele [o guia] devolve todo o 
meu trocado e eu fico brava com ele. Ele devolve e eu fico sem nada, nem o do cigarro 
[...] Quando chega no pé do Velho, o Velho diz assim: "Devolva o dinheiro do seu dono, 
que venden um botijào de gás para vir aqui, devolva o dinheiro do seti dono que eie està 
sem leite em casa" (I 31-CI).

Cobrar pode ser admissive!, portanto, se a pessoa pode pagar e nào 
Ihe va fazer falla. As consultas particulares enquadram-se ueste caso: o 
cliente sabe que a consulta é paga e concorda em pagá-la, pois tem con- 
dicòes para tal. Aleni deste abrandamento do principio, há outra situa- 
?áo em que nào é pecaminoso receber:

Eu náo cobro, mas se a pessoa quiser me dar, dependendo do que eu falei pra 
vocé é vocé quem sabe, gerahnente as pessoas me dào 2 000 cruzeiros, 3 000, 5 000. 
dependendo do que nós conversamos. Elas falaram: "Nós vamos te dar 5 000 porque 
valen a pena falar coni a Senhora" (I 37-( '.I ).

Se a pessya se sentir beni, quei gratificar, dar uma gratificacáo... dar um maco de 
vela, um maccoe flor, qualquer coisa, ludo bem! (i 41-P).

A ( mbanda, eia nào cobra... vocé dá aquilo que vocé, se vocé receben uma cari
dade, vocé quer dar um presente, vocé dà (1 55-P).

Nós tamos pra ajudar e nao pra pedir, entende? Agora, aquelas pessoas que vém 
e que sabem que a casa, a gente precisa manten Entào, um traz urna vela, outro traz um 
charuto, um cigarro, um defumador (I 86-CI).

Nào cobro um tostäo de ninguém [...] Nào pe^o uma vela pra ninguém. Se alguém 
vier oferecendo... e até hoje nào aparecen ninguém com dinheiro na mào dizendo: 
"Toma là pra vocé”, quando aparece é com quinhentos, mil cruzeiros, pòe ali no pé do 
santo, que é pra comprar velas (1 20-P).

Nestes casos, nào há, a rigor, cobranza. Recebe-se o espontánea
mente dado, a título de gratificacáo, presente ou esmola, em espécie na 
maioria das vezes. Mesmo quando o recebimento é em dinheiro, quem 
estipula o valor é o pròprio cliente. Tal pràtica nào é considerada como 
oposta à caridade; o pecado é cobrar, nào receber. Nào obstante, cobra
se. Alguns terreiros admitem fazé-lo, outros afixam os valores de passes, 
consultas, banhos de descarrego etc. em locai discreto porém visivel no 
interior dos terreiros, já que as federacóes proíbem que constem das pla
cas externas.

Este més, para falar com Exu eu tó cobrando 2 000 cruzeiros, porque ele gasta 
uma pinga fora do comuni [...] O charuto tá carissimo, ninguém traz para o terreiro e 
a casa nào dá para sustentar. Eu fui percebendo que precisava suspender essa linha do 
terreiro pra poder manter a casa. Entào eu juntei a diretoria e falei que a soluto seria 
cobrar uma taxa. E o dinheiro vai ser usado para o terreiro na forma de velas, sabone- 
te, bebidas (I 19-CM).

Eu cobro aquilo que é razoável. Inclusive, tem uns clientes que me adorarti, ado
ran! os meus orixás e se sentem bem. Os clientes fizeram urna reuniào e aumentaran! a 
consulta de 4 000 para 5 000 cruzeiros; eles se reuniram e falaram. “Dona Nice, a Senhora 
trabalha, nào é uma mulher que explora”, entào passaram para 10 000 cruzeiros a con
sulta. Quer dizer que nem eu aumento, náo tenho culpa disto, esse pessoal que se reúne 
e aumenta as consultas [...] Eu dependo das consultas porque o congá depende de velas, 
flores, bebidas, para enfeites do terreiro. Por isso que eu sou obrigada a cobrar as con
sultas (I 31-CI).

A gente tem os médiuns que colabora com a gente. A mensalidade dos médiuns 
é de 2 000 cruzeiros e cada consulta a gente cobra 500 cruzeiros. Isso é pra gente com
prar flores, que a gente gasta 7 000 cruzeiros de flor a cada quinze dias e mais velas e 
essas coisas. Agora, lem muita pessoa de fora que ajuda bastante. Sào as pessoas que vém 
consultar os guias e gosta, e já de muitos anos e vém e sempre traz um maco de vela, 
uma garrafa de pinga [...] Foi sempre assim do jeito que eu vivo hoje, sem explorar o 
povo, sem nada, sempre um pouquinho, vou pagando as minhas coisas (I 6-P).

Vários usam a Umbanda para fins comerciáis, para o lucro. Eu já nào uso para 
isto, eu uso porque a gente é obrigada, porque a gente gasta muita coisa dentro de um 
terreiro e se a gente náo pedir urna ajuda para o pessoal que v'em pedir ajuda. a gente 
nao pode tocar para a frente o templo [...] Cobro pouquinho mas cobro (1 50-CI).
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Nào é só pensar: eu vou ajudar para exibir minha mediunidade, porque preciso 
criar trés filhos, tá entendendo? (I 37-CI).

Nào trabalho explorando ninguém nào; eu trabalho com o justo e tem época que 
eu passo aperto até para comprar o material da casa... porque eu cobro aqui, sabe, pra 
desmanchar trabalho (1 65-CI).

Cobra-se, mas cobra-se pouco, apenas o suficiente para fazer fren
te às despesas do terreiro; no caso daqueles que dele vivem, também para 
sua sobrevivencia e de sua familia. Como fonte de lucro, meio de enri- 
quecimento, a cobranza é ilegítima. Nao explorar é o lema:

Náo cobramos do povo. Em geral, nada é cobrado [...] A minha opiniào é näo 
cobrar, näo explorar, isto é fundamental (1 52-CI).

Cobrar, nestas circunstancias, pode ser necessàrio, mas sempre 
envolve perigo.

Se voce vem aqui e eu falo que o seu trabalho vai ficar em 20000, entào eu vou 
pensar que o dele eu deveria cobrar 30 000,40 000. De repente, vai chegar a hora em que 
eu vou estar te atendendo nào para ver o ten bem, mas para ver o ten dinheiro (I 43-P).

O povo ai usa a nossa religiäo para fins lucrativos, säo pessoas que näo lutam no 
seu dia a dia e vive em nome do santo. Entäo, faz um trabalho, cobra, faz nào sei o 
qué, cobra, faz mais näo sei o qué, cobra, cobra e cobra. Chega urna hora que a pes
soa vive só disto, explorando a todos que chegam, explorando a todos os seus filhos- 
de-santo (I 68-CM).

Dinheiro é um perigo, o dinheiro às vezes complica a cabera das pessoas, entào 
ai é que vem o perigo, o dinheiro. E, às vezes, por causa do dinheiro, as pessoas nem 
quer saber: “Vamos fazer o trabalho”. As vezes nào dà certo, porque às vezes a pessoa 
näo merecía aquela coisa, aquela ruindade (I 16-CI).

A cobranca pode conduzir, portanto, à explorado e, mais do que 
isso, à punicào do inocente. O que nào seria simplesmente a negacào 
da caridade mas, pior do que isso, o seu inverso, a pràtica injustificada 
do mal.

Quando a gente vé um terreiräo com muita coisa, pode contar que ali é um dinhei
ro, é urna exploraqäo terrível (I 65-CI).

Mistifitacào é a pessoa que finge que está com o guia e realmente náo está. Ele 
está a firn do seu dinheiro [...] Se eu fosse urna pessoa que usasse os mens guias para ter 
alguma coisa, eu estaría muito bem, como imita gente eu vejo que lem a sua casa, o seu 
carro... (1 55-P).

Este último depoimento aponta na dire^áo de um ressentimento 
contra os pais-de-santo economicamente bem-sucedidos. Vai na mesma 
diremo o desabafo abaixo:

Eu nao cobro quase nada, muitos pais-de-santo cobram, ai sào tachados de niara- 
wlhoso! Eu, as vezes, näo cobro quase nada. Vou na casa de urna pessoa, me estorco me 
mato, e fala que eu que sou... urna merda! (I 77-CM).

Amiga de màe-de-santo, presente à entrevista, afirmou que achava 
certo cobrar, porque só cobrando os outros dào valor. Alguns umbandis
tas e pais-de-santo, portanto, concordan! com muitos psicanalistas e ini
ciados na psicanálise, para os quais a cobranca é fundamental para que 
o cliente/paciente leve o tratamento a serio.

Nào obstante todos os subterfugios para justificar a cobranza - o 
ice ebimento de doagóes, os presos módicos, a cobranza apenas dos que 
podem pagar - há os (muito poneos) que nào procurarci esconder o cará
ter mercantil de suas atividades:

Tudo na vida se cobra, seja o preco que for, porque sobre isso eu vou ganhar algu
ma coisa e vocé vai ganhar alguma coisa. Nao materialmente, mas psicologicamente [...] 
Pais e màes-de-santo pagani mensalidade; pagam-se trabalhos. Para fazer servido no cemi- 
tério tem que comprar as coisas, tem que comprar pinga pro Marinheiro e é assim é um 
comércio, é um comércio [...] Ajudar, náo existe terreiro sem ajudar. Nada vale a pena 
sem ser ajudado. Eu tenho a certeza de que se vocé fizer o bem para outra pessoa, vocé 
nào vai receber, se o seu corafäo mandar. Mas também, se vocé for besta, só fizer bon- 
dade, bondade, ai também nao dá (1 I5-CM).

O posicionamento dos guias, tal como dos pais-de-santo, é ambi
guo diante da cobranza. Alguns pais-de-santo dizem que sào seus guias, 
sobretudo Exus e Oiganos, que cobram, náo eles próprios.

Exu só faz algumas coisa pra vocé se vocé der urna garrafa de cachaca ou prome
ter um litro de uísque. Ele nao trabalha de graca [...] Nào é como Baiano, Preto Velho, 
fine faz unía coisa pra vocé por prazer, sem querer nada em troca (I 43-P).

Exu náo faz nada de graca. Agora, dele, é só a bebida dele e vela, nao é dinheiro, 
ele nao... pra qué dinheiro? (1 70-CI).

Portanto, a cobranza de Exu é sempre em espécie, que ele pode 
consumir real (bebidas, charutos) ou simbolicamente (despachos), nunca 
em dinheiro. Adverte urna màe-de-santo:

Se tu chegar mima casa que tiver trabalhando com os guias em terra, te pedir 
dinheiro para trabalhar, tá mentindo, porque é coisa material, que existe a mistificacäo, 
ambicào toda religiäo tem esses problemas (I 65-CI).
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Muitos guias de direita tém de ser pressionados por seus médiuns, 
por sua excessiva generosidade ao dispensar os clientes do pagamento, 
como o caso do Preto Velho que vimos acima. A um outro que se nega 
a cobrar, a màe-de-santo que o recebe Ihe diz:

Isso era no tempo do Senhor. Hoje, luz tem que ser paga, o Senhor nào vai atender 
no escuro, vai? Vela custa dinheiro, seu charuto custa dinheiro, pinga também (I 62-P).

Em resumo, sào poucos os terreiros que nào cobram de forma 
alguma e sob nenhum pretexto. Sào quase que invariavelmente terrei
ros de classe media, mas existem alguns, muito poucos, de classes infe
riores também.

Aqui é tudo graciosamente, tudo, tudo, tudo, aqui nào se cobra nada de ninguém. 
Somente os filhos da casa pagam uma mensalidade para manutengo (I 53-CM).

O pessoal fica meio espantado porque a gente nào cobra nada, a gente... é do 
nosso bolso que sai tudo, se precisa comprar uma vela, se precisa fazer um trabalho, é 
dado para a pessoa, nào se cobra nada (I 54-CI).

Entre os demais terreiros, de CI e de P, a cobranza é pràtica habi
tual, embora camuflada e cercada de todos os cuidados para nào trans
gredir os valores, as leis e as normas das federacóes, ou ao menos para 
man ter as aparéncias. Mas nem sempre; às vezes pais-de-santo oscilam 
entre as atitudes ostensivas e disfamadas, talvez mesmo um tanto malan- 
dras. Quando urna màe-de-santo teve que prestar juramento, levantan
do o braco, de jamais cobrar pela caridade, ao receber seu “diploma” 
em cerimonia na federacào, o levantou, mas com a mào “fazendo fíga”, 
em evidente negativa. E justifícou:

Eu náo vou prometer uma coisa dessa. Como é que eu posso pagar a sua filia^äo 
sem cobrar alguma coisa? (.orno é que a pessoa vai ver minhas cartas, meu taró, sem eu 
cobrar nada? Isso a maioria dos pais-de-santo aqui estào mentindo. Se eles estäo juran
do, eles estàojurando em falso, duvido que nenhum aqui náo vá cobrar (I 77-CM).

Sendo ou nào efetuada, a cobranca pelos servicos religiosos pres
tados é sempre vista como problemática porque induz à cobija, ao com- 
prometimento do ideal da caridade ou, ao menos, ao perigo do desafio 
à lei ou à a^oridade da federacào. No caso extremo, a exploracáo das 
crencas umbandistas em termos estritamente mercan tis raramente é assu- 

mida pelos pais-de-santo, mesmo por aqueles que acham legítima a 
cobranca. Divididos entre as necessidades materials e os valores religio

sos, buscam viabilizar seus terreiros sem perder de vista suas finalidades 
religiosas. Nesta busca téndem a substituir o ideal da caridade absoluta, 
sem recebimento de qualquer pagamento ou recompensa, pelo prag
matismo da cobranca  justa apenas dos que tém recursos e, mesmo assim, 
sem exagero. Trasvestem, desta forma, a necessidade em virtude, adap
tando os valores religiosos à sua situacáo real de escassez e carencia.

A caridade nào se contrapöe apenas à cobranca, mas também à uti- 
lizacào do poder espiritual para finalidades tidas como malfazejas, inde- 
pendentemente de serem ou náo cobradas, embora, neste caso, normal
mente o sejam. Se nem todos os orixás, em conseqùéncia de sua condi
cào de guias de luz, espiritualmente elevados e, portanto, desprendidos 
das coisas materials, podem ser seduzidos por propostas do tipo do ut 
des, alguns deles, ainda presos às necessidadés materials e náo dotados 
de consciencia moral, aceitam-nas sem restricóes ou constrangimentos. 
Sào eles, como vimos, os Exus e Pombas Giras, principalmente, mas tam
bém alguns Baianos, Ciganos e Marinheiros, desde que náo doutrina- 
dos. No entanto, os pais-de-santo entrevistados sempre negaram traba
lhar exclusivamente com a esquerda; os terreiros que o fazem seriam de 
Quimbanda, náo de Umbanda. Mesmo freqüentemente solicitados, 
negam-se a usar seus guias de esquerda para a pràtica de atos maléficos:

Isto acontecen comigo urnas duzentas vezes. De telefonaren» e pedirem até mari
do: “Se voce fizer um trabalho que a minha mulher possa morrer de repente, de enfar- 
te”. Ou a mulher matar o marido, ou o amante, e me oferecerem dinheiro para fazer. 
Entào eu respondo: “Se eu tivesse este poder, eu faria algo para matar vocé” (I 29-CM).

Porque pode fazer mal, a gente pode matar, tem muito pai-de-santo fnau e a gente 
tem poder pra fazer mal. Pode matar em 24 horas, pode matar em sete dias. Náo me 
pague para fazer o mal, porque eu nao quero fazer mal de jeito nenhum (119-CM).

Aqui é urna casa de Deus, eu näo aceito bruxarias nem feiti?os, nós temos como 
tarefa carregar nossa cruz de cabera erguida, pois tem muita farsa, muita coisa feia por 
ai (I 12-CM).

Aqui nào se faz nada que se faz na Quimbanda, náo! Magia negra náo é com a 
gente, fugimos do astral inferior (I 40-CM).

Minha casa é de caridade e eu náo admito que alguém sequer pense em faze»' o 
mal aqui (I 58-CM).

Salvo alguns poucos terreiros que, conforme vimos acima, afirmara 
náo trabalhar com a linha de esquerda em nenhuma hipótese, os demais 
reconheceram déla se utilizar ao menos para a defesa contra os perigos 
representados por esta mesma linha, para defenclerem seus clientes viti- 
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mas de magia negra, contra os quais foram realizados trabalhos, normal
mente despachos feitos para os Exus os prejudicarem de alguma forma. 
Sào muito raros os terreiros, mesmo fazendo profissào de fé à direita, à 
Umbanda branca, que nào utilizam largamente os servidos de contramagia 
da esquerda. Seus guias, contudo, ao desmanchar o malfeito, estào pro
movendo o bem; trata-se, portanto, de Exus doutrinados, batizados.

Sigo as normas da Umbanda branca, somos de direita, ou melhor, somos uma casa 
religiosa, retirando trabalhos da Quimbanda ou magia negra, pois quando ocorre coi
sas assim näo adianta, a pessoa bate a cabera para là e para cá, até cair aqui, dai fazemos 
os descarregos. E só precisar será atendido pessoalmente com a retirada de toda a magia 
negra, afastando a maldade (I 5-P).

O trabalho da esquerda nosso é um descarrego. Entào a pessoa vai, tem a.mesma 
consulta com as entidades de esquerda e é feito um descarrego nela com pólvora. Se eia 
se sentir que tem alguma demanda, entende, a gente faz uma roda de pólvora e eia fica 
no meio [...] A nossa esquerda sao espíritos já evoluídos que nào trabalham para o mal 
(I 29-CM).

Ñas considerares da màe-de-santo acima é utilizado o termo deman
da. Esta seria expressào simbòlica de conflitos reais: uma pessoa deman
da, isto é, utiliza do servilo dos orixás para prejudicar de alguma forma 
seus desafetos ou aqueles que a estejam obstaculizando na vida real1. 
Esta intervengo dos orixás é sempre entendida pelos demandantes como 
urna resposta à a?äo mágica precedente que Ihes esteja criando emba
razos. Pais-de-santo e clientes raramente, talvez mesmo nunca, reconhe- 
cem ter sido sua a iniciativa da demanda, normalmente provocada pela 
inveja, pelo ciúme ou despeito dos outros.

Ai vocé chega e fala assim: eu estou com dificuldade no meu servido, porque eu 
näo arrumo servido. Ai o guia às vezes tem algum trabalho contra vocé, de uma inimiga 
tua, porque às vezes tem uma amiga que está estudando junto com voce e pela matèria 
que vocé tira um ponto a mais, eia tem inveja de vocé (I 33-P).

A Pomba Gira falou: “Olha, filha, tem uma pessoa que gostou do seu noivo antes 
de vocé e està fazendo alguma coisa, algum trabalho, entào vamos desmanchar”. Ai eia 
desmancha e vocé volta ao normal (I 34-CI).

Apesar das reiteradas e veementes condena?öes das práticas de 
Quimbandavbu magia negra e a afirma^äo da exclusividade da pràtica

.1.

1. Ver, Söhre a demanda, Wonne A. Velho (1975).
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do bem em seus terreiros, todo pai-de-santo é um demandeiro em poten
cial. A suspeita é generalizada, na casa do entrevistado só se pratica o 
bem, mas nas outras ...

Teve um pai-de-santo charlatào que fazia despachos no meu nome e pedi de joe- 
Ihos para Xangó. Era uma sexta-feira santa, meio dia; acendi uma vela marrom e torrei 
urnas pipocas, coloquei num prato branco e entreguei: “Se eu merecer me derruba”. 
Passou dez minutos o terreiro dele pegou fogo. Depois disso ele veio me pedir perdào 
mas nào aceitei sua palavra. Eie disse que minha pema ia quebrar. “Seja feita a vontade 
de Deus, se eu merecer minha pema vai se estourar, senàó è a sua que vai ser estoura- 
da”. Nào deu sete dias e o carro dele bateu e hoje ele é cotoco (1 6-P).

Toda sexta-feira eu dava toque aqui no meu quartìnho [...] Entào estes pais-de- 
santo, por ciùmes, me puseram uma demanda em cima e quase me mataram. Por ciù- 
mes eles me ferraram, rodopiei um ano, fiquei rodopiando quase louca. Olha, eu só nào 
morri porque eu tenho muita fé em Deus (I 55-P).

A gente tem muitos testes assim, muitos problemas, enfrentar demanda de inimi- 
go, sabe? O povo tem inveja, quando a gente abre uma casa assim, os pais-de-santo vém 
tudo querer visitar aquela casa, sabe? Só que eles vém logo com ambirà© de derrubar, 
abriu nova assim, coisa e tal, entào eles vém querer derrubar (I 65-CI).

Eu five urn aviso de um trabalho que foi feito para mim, tinham matado um bode, 
um pai-de-santo que mora em Santo Amaro. E eu vi tudinho, eu estava dormindo quan
do ele matou este bode, mostrou tudo assim em visäo. Eu acordei assim apunhalada, 
conforme foi espetando lá no bode com o meu nome, espetou no meu pulmào, que ele 
trabalha muito pesado, este pai-de-santo é um baiano [...] Eu rive contato com ele uns 
tempos, mas ele é muito sacana, sabe? Eu quase, meti ele na policía uma época, eu ia 
meter ele na cadeia, porque ele é muito explorador, ele fica roubando muito dinheiro 
dos outros, fica marcando prazo pra vocé morrer, sabe? Ele faz de uma maneira que vocé 
toma emprestado, vocé faz qualquer coisa para pór o dinheiro na mào dele. [...] Ele 
fugiu para a Bahia (165-CI).

Tinha muita vagabundagem, ia lá muito viado, estes homens vestidos de mulher 
e até que foi demais e baixou. Eles pensaram que iam me derrubar. A màe que veio para 
aqui sabe trabalhar. Chegaram a dizer que o meu terreiro era mosca-morta (I 83-P).

Nos terreiros menos moralizados, näo existe a preocupazäo em 
saber se o cliente é vítima ou agressor, se tem ou näo razäo na deman
da, pois

Quem puder mais chora menos. Por exemplo, se alguma vem aqui, eu fa^o o tra
balho para eia, tira o marido da outra, eia vai em outro terreiro e faz um trabalho mais 
forte que o meu, entào eia vai e tira... devolve o marido da outra. Ai é problema, é uma 
guerra, é uma guerra (I 79-CI).

O mesmo nào se dà em outros terreiros, mais preocupados em evi
tar a guerra do que deflagrà-la. Embora atuando dentro dos quadros da 
demanda, büscam atenuar os efeitos do jogo acusatorio.
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Se no momento a pessoa tem algum problema com algum colega de trabalho, um 
vizinho... eie chega aqui, claro, a gente descobre. Mas eie nào pode ficar sabendo e, sim, 
a gente resolver os problemas delé e nào falar pra eie, vai atrapalhar a vida dele e nào 
resolver os problemas. Porque, se falar pra eie, eie vai ficar com òdio e isso nào é resol
ver o problema. Entào ele tem que sair daqui melhor do que entrou e nào pior (I 44-P).

A gente vé que nào pode vencer na parte direita, entào a gente passa "para eles. 
Sei là, estas pessoas ruins que gostam de fazer o mal para vocé, querer machucar um 
ao outro, né? Entào a gente tem que pedir a eles, nào pra fazer o mal, pra eles domi- 
narem a forca daquela pessoa pra nào deixar ele querer fazer aquilo que eie tem von
tade (I66-P).

Os Exus estäo mais próximos das fraquezas humanas e as enten- 
dem. Quando hà algum pedido equívoco do ponto de vista moral a 
fazer ou quando há que demandar, säo os guias apropriados. Um.agra
do os satisfaz e amortece suas consciencias em processo de forma^äo. 
Podem fazer o mal, por ser este um atributo humano: está no homem 
que Ihes pede para fazé-lo e näo neles próprios. Apesar desta caracte
rística amoral, legitima-se, contudo, por um principio, o dajusti^a. Näo 
se trata apenas da relatividade do mal, mas também da justificado do 
mal feito a outrem.

O Sete Encruzilhadas defende muito do mal. Mesmo se na vida material, se alguém 
tirou alguma coisa que era sua, abusou de sua boa fé, entäo ele vai lá e faz a justif a, emen
de? Isso é muito comum acontecer no centro (I 29-CM).

Mäe-de-santo dá um exemplo: o caso de urna jovem que teve a mäe 
internada, supostamente louca, pelo pai e irmàos. Sete Encruzilhadas a 
ajudou a tirar a màe do manicòmio e castigou seu pai e seus irmàos, que 
foram processados e, de muito ricos, ficaram pobres.

O mérito também é condi^ào para alcanzar o bem. Pais-de-santo e 
Orixás verificam, antes de interceder ou conceder as grabas pedidas, se 
os clientes fazem jus a elas.

Se for para tirar alguma coisa do bolso para ajudar o próximo, desde que seja 
merecedor, eu fa?o, nào importa cor, ra?a ou sexo (I 53-CM).

As pessoas tém aquilo que merecem, os Orixás nào podem dar muita coisa para 
as pessoas sem a pessoa merecer, entào a pessoa jamais vai ter (I 54-CI).

w

Os Oiixàsyào ajudar, vào fazer o que podem para ajudar aquele filho, desde que 
o filho realmente mereca, é claro! Que quer realmente trabalhar, porque tem gente que 
eie só quer rcinuneracào, trabalhar que é bom ninguém quer (I 68-CM).
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A gente tem que ver se aquela pessoamerece receber aquela graca, naquela hora, 
naquele momento. Espera que \ai receber a sua graca. Olha! Também se tem fé, aque
la fé viva pra receber, tudo bem. Se nàó’tem fé, como é que vai receber? (I 41-P).

Os filhos-de-santo acham que vocé tem condigòes de resolver tudo para eles, só 
que nào é assim... tém pessoas que nào entendem, ai depende do merecimento de cada 
um, depende se vocé merece e quando é médium é mais difícil, entào eles ficam testan
do para ver se vocé de fato acredita naquilo que voce está fazendo (I 76-CM).

O mérito consiste, portanto, no esforzó dor cliente no sentido de 
alcanzar por meios empíricos o objetivo buscado através da manipula
te dos orixás. Ao menos em alguns casos, a fé é também requisito lido 
como necessàrio para a eficácia do ato mágico. Embora este preserve 
sua esséncia enquanto tal - seu caráter manipulative e coercitivo sobre 
os deuses no sentido da consecuto de objetivos concretos - näo deixa 
de ser moralizado: o mérito e a fé do interessado säo decisivos. Sua falha, 
portanto, näo depende apenas da contramagia, mas do pròprio solici
tante, a cujas culpas e pecados pode ser atribuida. O pai-de-santo, tal 
como o sacerdote na análise de Weber2, se resguarda e aos seus guias de 
eventuais fracassos, atribuindo a responsabilidade por eles aos clientes.

Se säo cuidadosos ao praticarem a caridade, mais ainda o sào no 
caso de trabalhos que visam prejudicar a terceiros.

Vamos dizer que eu quero fazer um trabalho para urna pessoa, eu acho que esta 
pessoa merece, éu vou afundar essa pessoa. No Queto náo é admitido, nós náo admiti
mos isso. Porque o nosso santo, a partir do momento que ele achar que urna pessoa está 
prejudicando a gente, ele vai saber o motivo e vai saber também a hora de poder casti
gar a pessoa ou a gente, se a gente estiver errado, voce entendeu? (I 64-CI)...

Tém os dias de prazo, sete, catorze, 21 dias, se näo der pra fazer, eles fala: “Náo 
vou fazer porque eia nào merece”. Ele também corre a gira e ve (I 70-CI).

Näo é porque voce vai pedir urna coisa pro mal que a esquerda vai fazer. Ele só 
faz aquilo se ele vé que aquela pessoa está merecendo. Se ele ver que näo merece, vocé 
pode pedir o que for (I 87-P).

Eu náo faco trabalho pra prejudicar ninguém que náo mereja [...] As vezes a 
esquerda faz bem porque tem gente que é inimiga, é ruim, entào näo tá errado amar
rar estes tipos (I 22-P).

Em que pese à presenta da caridade como um valor que moraliza 
a pràtica dos atos mágicos e os cuidados quanto ao merecimento das 
conseqüéncias destes, há o reconhecimento do caráter conflituoso da

2. Max Weber (1964), "Tipos de Comunidad Religiosa (Sociología de la Religión)”.
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realidade social. Há pessoas mal-intencionadas, há inimigos. Náo é erra
do agir contra eles, defendendo-se e contra-atacando. Os Exus fazem 
isto, o que é sentido como legítimo, mesmo que implique daño para o 
desafe to. Trata-se antes de justi^a, náo de maldade.

Entáo se dá uma obrigafáo para Exu. Vocé fala pra ele: “Eu te dou tal coisa pra 
vocé fazer com tal pessoa”. Lógico, vocé está dando, ele vai aceitar e vai correr a sua gira 
pra ver se a pessoa merece ou náo aquilo que está sendo mandado. Se ela náo merecer, 
existe a lei do retomo, aquilo que vai retomar ou para o pai-de-santo que fez ou pra pes
soa que mandou fazer. Por isso tem que se tomar muito cuidado ao se mexer com esta 
linha de esquerda (19-CI).

Eu briguei com qualquer pessoa, um amigo, urna colega... Ah! Eu vou lá no ter
reiro, vou mandar quebrar a pema dele! Eu acho que isto é um erro, vocé pode espe
rar que vocé recebe também, né? Ou hoje ou amanhá... vocé vai ter de volta aquilo (I 
41-P).

A lei do retomo mencionada é clara adaptado umbandista de prin
cipio kardecista. Contudo, ela náo é estranha ao contexto genuinamen
te mágico, como demonstrou Evans-Pritchard3. Esta lei, de certa forma, 
moraliza a pràtica mágica ofensiva, pois esta tem que ser considerada 
legítima, merecendo o adversário os efeitos dañosos esperados. Os cri- 
térios dejustifa passam pelojulgamento dos pais-de-santo (embora sim
bolicamente transferidos aos Orixás), pela sua subjetividade. E esta nem 
sempre se coaduna com öS valores cristáos:

Se uma pessoa te faz o mal, vocé vai fazer o qué? Se uma pessoa te dá um tapa na 
cara, vocé vai fazer o qué? Virar o outro lado do rosto? Às vezes eu náo dou o troco, mas 
eu espero o dia e a hora certa para fazer (I 15-CM).

Dessa forma, ajusti^a prevalece. O mal que acarreta, afinal, é mere
cido. Trata-se de castigo. Quem faz deve pagar e náo só no além, ou na 
próxima encarna^áo, mas aqui e agora. Assim como o bem que se busca, 
a cura, a resolu^áo de problemas diversos devem ser imediatos, o casti
go áquele que provocou o mal deve sé-lo também.

3. E. E. Evans-Pritchard (1978).
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MORALDZA^ÄO

EM CONTEXTO MAGICO

Vimos haver terreiros de condi^òes sociais as mais variadas, oscilan
do entre aqueles periféricos, agrupando individuos da mais baixa renda 
até os de classes médias abastadas. Os terreiros de CM, conforme os rotu
lamos, tendem a ser mais influenciados pelo Kardecismo que, contudo, 
nao deixa de atingir os demais, estes, porém, mais próximos das religiòes 
afro-brasileiras, especialmente do Candomblé e do Catolicismo popular. 
O processo de racionalizando das cí enlas religiosas, talvez por este mesmo 
motivo, também se faz presente predominantemente naqueles, nos quais 
tendem a se concentrar os pais-de-santo dotados de maior nivel de ins
truyo formal, afeitos à leitura e à reflexào abstrata.

O mesmo näo ocorre, contudo, quanto à moralizando: todos os ter
reiros parecem ter sido de algum modo por eia atingidos, independen- 
temente de sua condicdo social. A idéia de um Deus transcendente, a 
concepndo do pecado, a absorbo dos valores e virtudes cristas säo bas
tante generalizadas. A originalidade dos terreiros de condilo socioeco
nómica inferior parece ter sido a elaborando de justificativas moralmen
te’sustentáveis para fugir aos rigores do ideal da caridade.

Há, portanto, os mais variados tipos de terreiros, influenciados dife
rencialmente pelas federacòes, pelas diversas religiòes que constituent 
o ambiente cultural em que a Umbanda se constituí, pelas exigencias 
das condicóes sociais e interesses de pais-de-santos e clientes. E variável 
também o grau de encantamento/desencantamento dos terreiros: há



368 Entre a Cruz e. a. Encruzilhada Moralizafäo em Contexto Mágico 369

aqueles nos quais predominan! as práticas mágicas manipulativas, embo
ra as crencas religiosas, moralizadas, estejam presentes também em algum 
grau. Sào terreiros que se preocupan! mais com os despachos e com as 
demandas e menos com o comportamento ético-religioso. Em outros, a 
situacào se inverte. Os primeiros tendem a estar mais próximos das reli
giòes negras, sobretudo da antiga Macumba ou da Quimbanda, e mesmo 
do Candomblé. Os segundos, mais próximos do Kardecismo e da mora- 
lidade crista. Cada terreiro, em verdade, constituí, em si mesmo, um 
microuniverso, dependente da formagáo e interesses materials e religio
sos do pai-de-santo, de sens filhos e da clientela.

O elemento estratégico que possibilitou a crescente e globalizante 
moralizando da Umbanda foi a concepcào ele caridade, assumida a par
tir da sua versào kardecista. Esta concepcào é fundamental no contexto 
das religiòes, mesmo entre as nao-moralizadas em sentido weberiano. 
Inclusive os magos e rapsodos, os mais antigos profissionais do sagrado, 
“exaltam a generosidade dos ricos e maldizem os avaros”. Já na religio- 
sidade ética, “a esmola é a parte mais universal e primària” da virtude 
religiosa, estando sua recomendanào presente em todas as religiòes inun- 
diais: é um dos cinco preceitos absolutos de fé no Islào, é a boa obra no 
Hinduísmo, no Confucionismo e no Judaismo; já “no caso do cristianis
mo primitivo adquiriu a dignidade de um sacramento”:

A esmola se aprésenla para o rico como algo tào necessàrio para alcanzar a bem- 
aventuranca que os pobres sào considerados na Igreja quase como urna classe particu
lar e imprescindível1.

Com a expansáo do Cristianismo tornou-se possível o universalis
mo do amor, extensivo inclusive aos inimigos, mas este caso extremo per
manecen sendo peculiaridade crista. Sociologicamente mais relevante 
do que isto foi a superacào do casuísmo da esmola eventual como forma 
de amor ao próximo e busca de salvacào, pela criacào de uni habitus, tal 
como ocorreu náo só no Catolicismo, mas também na religiäo de Zaratustra, 
no Hinduísmo e ñas Igrejas Orientáis. Ainda segundo Weber, a pràtica 
das boas obras adquire “urna direcao metódica racional de toda a vida 
e näo em virtude de obras isoladas entre si”2, importando náo tanto as 
obras sociais em si mesmas. mas a transformacào operada na pessoa tendo 
por firn seu auto aperfeicoamento.

1 Max Weber (1964). pp. 455-456.
2. Max Weber (1964). p. 423.

O Kardecismo enquadra-se totalmente ueste caso. Religiäo extre
mamente racionalizada desde a codifica^áo espirita promovida por seu 
fundador francés na segunda metade do século passado, inspirou-se na 
doutrina cármica hindú para explicitar o sentido da comunicado com 
os espíritos e no experimentalismo científico para captar suas mensa- 
gens3. Se o positivismo de Comte transmutou-se de ciéncia em religiäo, 
o Kardecismo teve trajetória inversa, sem deixar de ser religiosa e assi
milando daquela filosofía inclusive seus elementos sacrais. Sua no?ào de 
caridade nào é, também, em nada incompatível com as noyóes comtianas 
de bondade e altruismo e seus principios do amor e do viver para outrem4. 
Uniu assim Kardec a evolugäo cármica, para Weber a mais eficiente teo- 
dicéiajá imaginada pelo homem5, à ciéncia e à filosofia positivista, pro- 
duzindo uma doutrina ao mesmo tempo filosófica, política, científica e 
religiosa, palatável ao secularizado homem moderno. Tal fusáo produ- 
ziu, seguramente, a mais desencantada das religiòes, pois os espíritos 
foram destituidos do patamar sobrenatural para o natural, do qual pas- 
saram a constituir sua dimensáo invisível6.

Ao sei transplantado para o Brasil, desenvolveu-se e difundiu-se 
muito mais que em seu país de origem, tendo acentuado seus traeos reli
giosos e moráis e atenuado suas pretensóes filosóficas e científicas. 
Permanecen, no que se refere ao amor pelos vivos, grandemente inte- 
ressado em obras sociais, maniendo escolas, creches e hospitais. Mas per
dei! sua dimensáo propriamente política, evitando os envolvimentos par- 
tidários7. No plano da caridade espirita, propiciada a vivos (práticas tera
péuticas) e morios (exorta^òes para a pràtica do bem e dòutrina^ào) 
mediante o contato mediùnico entre eles, concentrou seus conteúdos 
religiosos. Manteve assim o espirito pedagógico original do Kardecismo, 
agora totalmente voltado para a educalo moral e religiosa.

Embora o Kardecismo e a Umbanda tenham fido, tal como demons
traran! nossos dados, percursos numéricos respectivamente de regres- 
sào e progressào inversamente proporcionáis, com o primeiro decres-

3. O mais completo estudo sobre o Kardecismo na Franca e no Brasil e suas relances é La labte, le Livre 
et les Esprits, de Marion Aubrée e Francois Laplantine (1990). Nele encontram-se informacoes deta- 
1 hadas sobre as fontes do pensamento de Kardec: a teoria da reencarnado, o evolucionismo, o posi
tivismo e a pedagogia.

4. Ver Auguste Comte (1973).
5. "A sohtfào formalmente mais perfeita do problema da teodicéia que conhecemos devemos à doutri

na ‘karma’ da Ìndia, à chamada cíenla na transmigrado das almas.” Max Weber (1964), p. 416.
6. Ver Maria I-iura Viveiros de Castro Cavalcanti ( 1983).
7. Marion Anbrée c Francois Laplantine (1990) demonstraran) o contraditóri«: engajamento dos espi

ritas franceses nos movimento» socialista utópico e liberal (ver capitulo XI). 
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cendo drasticamente à medida que a primeira se tornava inquestiona- 
velmente majoritària dentro do campo espirita, do ponto de vista qua
litativo aquele se man teve influente de forma cruciai. Tal influencia 
deve-se à introduco, dentro do universo doutrinàrio umbandista, da 
precedencia dos principios conjugados da evoluto cármica e da cari
dade, que atuaram decisivamente no sentido de sua crescente morali
zacào. Pode haver terreiros de Umbanda pouco preocupados com as 
questöes da evolugäo espiritual conseguida através da pràtica do bem, 
entendida enquanto caridade, mas seguramente serào poneos. Na gran
de maioria deles fala-se na existencia de dois pólos, o material/terre
no/malèfico e o espiritual/transcendente/benéfico, entendendo-se 
como progressào inevitável e necessària a passagem gradativa do pri
meiro para o segundo. Esta se realiza pelas reencarna^òes sucessivas, 
através das quais se paga o mal realizado nas encarnacòes anteriores e 
se prepara a posicào privilegiada nas futuras reencarnacòes através da 
pràtica metòdica do bem, do afastamento e da condenado do mal. Tais 
acöes benemerentes e pedagógicas destinam-se tanto aos vivos necessi- 
tados que buscam os terreiros quanto aos mortos que povoam seus espa
tos sagrados. Contudo, tais conceptees associadas de caridade e evolu- 
cào espiritual, embora em principio aceitas pela Umbanda, nào sào sim
ples reproduces do universo kardecista. Adaptacòes necessàrias às rea
lidades socioculturais de origem dos umbandistas sào introduzidas, rein- 
terpretacòes dos principios kardecistas com base nas peculiaridades 
existenciais dos umbandistas sào procedidas, de forma a compatibilizar 
os principios às necessidades.

Retomaremos, a seguir, algumas reflexòes nascidas da análise das 
entrevistas realizadas no corpo do trabalho que, na tentativa de captar 
elementos comuns. poderá resvalar para generalizares simplificadoras. 
Nào se deve perder de vista, contudo, o dado fundamental que acredi
tamos ter sido suficientemente enfatizado ao longo do trabalho, que é 
o da complexidade, em termos sociais, de influencia religiosa, e de graus 
de racionalizad0 e moralizacào, constitutivos da Umbanda, tal como se 
apresentam na realidade paulista atual.

A caridade, ideal cristáo filtrado pelo crivo kardecista, impreg
no0 profundamente a ética umbandista. Praticá-la, fazer o bem a vivos 
e mortos, é o único caminho para a evoluto espiritual destes e daque
les. íal é o objetive predominante da Umbanda, na ótica dos pais-de- 
santo. Nao obstante, choca-se eia contra duas práticas tradicionais den
tro do universo mágico no qual a mesma se constituid: a cobranca pelos 

servidos religiosos prestados, e a demanda, ou combate mágico a ini- 
migos e desafetos. Tanto urna quanto outra sào necessàrias: a primei
ra para a manutencào dos terreiros e, muitas vezes, sobrevivencia dos 
próprios pais-de-santo; a segunda, porque há a necessidade de defesa 
e proteso dentro de um universo de rela^óes hostis, regido pela inve- 

ja e pela concorréncia.
O descompasso entre o ideal e o necessàrio, entre o principio e a 

pràtica, urna vez consciente, tem que ser superado. A reinterpretado se 
inipòe: os valores nào podem ser simplesmente transpostos para a prà
tica, conduzindo a padròes efetivos que lhe sejam totalmente fiéis; o peso 
do cotidiano e dos interesses de pais-de-santo e clientes faz-se sentir. 
Quanto à cobranca, nào é o comércio religioso, em si mesmo, conside
rado condenável, pois é pràtica comuni à maioria das religiòes, inclusi
ve ao Catolicismo dominante. O mal está em cobrar de quem nào tenha 
ou a quem venha faltar; ou entào em cobrar excessivamente, mesmo que 
o pagante tenha recursos. A demanda, até certo ponto, também é vista 
como legítima. Desfaz o malfeito contra inocentes e o faz retornar con
tra quem o provocou. A cobija, contudo, pode conduzi-la na diredo de 
inocentes, prejudicando-os cm troca de remunerado-

Cobranca e demanda podem, assim, conduzir ao malefìcio, pòlo 
antagónico do beneficio, negador do ideal da caridade. Para evitá-lo, 
sem abdicar-se de ambas as práticas, ajustica é invocada. E justo cobrar 
quando há a necessidade de cobrir despesas, quando quem cobra náo 
tem recursos para fazé-lo; é justo cobrar de quem pode pagar e de quem 
finer fazé-lo espontáneamente; é justo cobrar o que o trabalho vale. O 
“fiusto é a explorado, transformando a religiào em fonte de lucro, 
c°brando excessivamente ou de quem náo tenha recursos.

E também justo defender o ofendido e punir o ofensor. Injusto é 
^mandar contra o inocente, sobretudo em troca de pagamento. Náo 
Se trata da ética cristá-kardecista do amor e da humildade, com sua acei
tado passiva senào do mal, ao menos da atitude do agressor que o pro
voca; trata-se de ética da justica e da reparado do agredido mediante o 
castigo do agressor. Um componente vingativo nào deixa de estar pre
sente, aproximando-o antes ao direito repressivo que ao restitutivo, em 
sentido durkheimiano, e afastando-o da virtude crista do perdào. A jus- 
tt$a é imediata, no aqui e agora, sem esperar as recompensas ou os cas
tigos no além. Nào existe também a mediado institucionalizada de apa
rato judicial: sào os próprios guias-agentes mágicos os juízes e executo- 
res da pena. Justica rápida, imediata, contando com a efetiva participa- 
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säo do ofendido que, ao reagir e ativar a manipulado mágica, assume 
papel decisivo no pròprio processo.

Embora mantendo-se em parte seu encantamento, com a presen
ta da pràtica acusatoria e o exercicio da magia, estas tendem a ser mora
lizadas. Em um número restrito de terreiros, os principios kardecistas- 
cristàos prevalecem, inclusive os relativos a “voltar a outra face” ou 
“fazer o bem sem olhar a quem”. Porém, na maioria deles, tais princi
pios permanecen! enquanto referencias ideáis, nao como padróes nor
mativos da conduta efetiva. Esta orienta-se por uma concepteo de jus
ticia consentànea com o tipo de realidade de onde emerge a Umbanda: 
individualista, com predominio do interesse econòmico, competitiva 
e conflituosa.

Desta forma, nào é a Umbanda aética, conforme se poderia depreen- 
der das sugestóes comidas ñas conceptúes clássicas de magia, já que per
manece dentro dos quadros de um universo mágico e encantado, volta
ria à satisfatäo de necessidades e desejos individuáis. Apesar de a amo- 
ralidade ser trato essencial dos seus agentes mágicos por excelencia, os 
Exus e as Pombas Giras, sua eficácia, em principio irrestrita, tende a ser 
contida por conceptúo específica de justita. Náo se trata, é claro, da 
moralidade cristá vigente no universo tradicional de nossa sociedade, 
passiva e conformista. Trata-se de moralidade assentada no sentimento 
de justita peculiar áqueles que vivem em meio basicamente competiti
vo e confluivo, desprovidos de recursos materials eficazes para enfren
tar a luta cotidiana pela vida e superar os problemas que suscita.

Nao estamos, portanto, dentro dos quadros da moralidade, tal como 
entendida pela sociologia clàssica. Nào se trata de reprodugäo dos qua
dros moráis vigentes, em sentido durkheimiano; embora parta destes, 
deles se afastam sensivelmente, ao admitir o justitamento interindivi
dual. Nào se trata também de urna ética calcada em mensagem religio
sa específica, capaz de exercer efeitos transformadores, como em Weber. 
Ajusticia praticada dentro de quadros restritos aos litigantes nào tem 
repercussòes sociais de maior amplitude.

Embora estejam presentes dentro dos limites éticos umbandistas, 
tanto as normas moráis vigentes quanto as rcvelagñes religiosas que Ihes 
sào associadas, a moralidade umbandista assenta-se antes na vida real, 
no cotidiano de subalternos e mesmo de nào-subalternos, mas mesmo 
assim e ai entes de alguma forma. É urna ética pragmática que nào opòe 
valor es abslratos e idealizados às restritivas relates concretas, mas que 
as leconhece e aceita tal corno sào. Estas consisten! em cobranzas e 

demandas; a Umbanda as toma como principios válidos porque inevitá- 
veis, apenas disciplinándoos a ponto de nao se oporem radicalmente 
aos valores ideáis, também nela presentes em algum grau, do amor cris- 

tào e da caridade espirita.
A justita, vista pela ótica dos subalternos, despossuídos, margina- 

lizados ou precariamente dispostos nos lugares sociais aparece assim 
como fundamento moral da pràtica mágica umbandista. Esta moralida
de peculiar, que legitima a cobranza e a punico dos mans por suas pró
prias vítimas, está bastante distanciada da moralidade vigente, mesmo 
näo desconhecendo os frequentes linchamentos que ocorrem entre 
aqueles e a ambigua presenta dos “justiceiros” na periferia. Os primei- 
ros sào explosòes de indignalo coletiva diante de crimes hediondos 
ou da impunidade de criminosos; os segundos parecem antes ser agen
ciados por comerciantes abastados preocupados em, de forma particu
lar, defender seus patrimonios e a si mesmos diante da ineficiéncia dos 
servidos policiais públicos. Trata-se de rea^òes à agressào contra valores 
sociais (da vida, da seguranza, da propriedade), mas nào estào assenta- 
dos ein principios moralmente defensáveis: os linchamentos constituem- 
sc em rea^óes emocionáis coletivas náo assumidas individualmente e os 
justiceiros sào assalariados, profissionais do crime contratados para 
defender os interesses näo-populares, das camadas abastadas. Ambos 
prescinden! da legitimidade que os valores religiosos umbandistas con- 

ferem à agressào mágica.
A concepcào religiosa predominante tenta obscurecer o caráter 

necessariamente mercantil das trocas religiosas e atribuir o castigo à von- 
tade de Deus, aqui ou no além. No máximo, admite o castigo ueste mundo 
à competencia do Estado, de forma despersonalizada e formal. Na 
Umbanda, näo; a troca econòmica é tra^o evidente e necessàrio, embo
ra também obscurecida em alguns terreiros mais identificados com as 
vigencias religiosas. A pràtica do castigo aos que cometen! uma ofensa, 
pelos próprios ofendidos, mediante a utilizado de recursos mágicos, é 
peculiaridade sua e dos demais cultos afro-brasileiros.

Estamos, pois, distantes dos quadros de uma hegemonía moral que 
atrela os interesses individuáis aos sociais e remete ajustita para além da 
competencia dos prejudicados. Mas dentro de moralidade específica, 
que legitima a justita interindividual, prescindindo de mecanismos ins- 
utucionais ou simbólicos especializados, difícilmente acessíveis. Náo se 
11 ata de ausencia de moralidade, mas de urna moralidade de aspirado, 
contrària (ou ao menos diversa) à estabelecida, autònoma e náo hetero-



374 Entre a Cruz e a Encruzilhada

noma, corno diria Georges Gurvitch8. Legitima eia urna pràtica que, 
enquanto mágica, tem a vantagem adicional, frente a outras transgres- 
sòes, de produzir efeitos simbólicos inimputáveis legalmente, mas que 
operam em nivel individual ao menos enquanto catarse reparadora9.
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contempladas ñas páginas desta obra. Os envolvimentos que 

históricamente se estabeleceram com o Estado, as administrates 

estaduais e municipais e os partidos politicos, além das diferentes 

visöes que a opinino pública formulou a seu respeito, säo 

minuciosamente analisodas pelo autor. Desso forma temos um 

estudo que consegue demonstrar a complexidade, tanto de um ponto 

de vista histórico quanto situacional, desso religiäo que em 1960 

Roger Bastide considerou como "caos em gestacäo".

Através de tipos variados de levaitamentos - entrevistas com 

pais-de-santo e lideres federativos, obtencäo de dados junto a 

registros em cariónos, compilalo de noticias de ¡ornáis desde os fins 

do século passado, ocompanhamento de atividades de terreiros e 

federacóes - pode o autor chegar à condusäo que contradiz, em 

porte, estudos anteriores. Em realidade, a dinàmica constitutiva da 

religiäo analisada parece näo indicar um processo unidirecional no 

sentido de um branqueamento racionalizador e moralizador sempre 

crescente, conforme outros autores tendem a assinalar, mas uma 

oscilacäo entre os apelos das origens negras e populares e as 

promessas de gonhos de legitimidade decorrentes da adesäo às 

vigencias culturáis cristäs. Dividida entre a cruz e a encruzilhada, vai 

a Umbanda construindo sua identidade ao mesmo tempo variável e 

compòsita, reinterpretando concepcöes e valores cristäos, tais como a 

dicotomia entre o bem e o mal e os ¡deais da caridade e da 

fraternidade, o partir de códigos ancestrais e das necesidades 

concretas do cotidiano.

Lisias Nogueira Negreo é professor associado do Depai lamento 

de Sociologia do FFLCH - USP e diretor do Centro de Estudos do 

Religiäo Duglas Teixeira Monteiro.
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A Umbandn que emerge das páginas deste trabalho é um culto ainda em constituicáo, complexo e 

contraditório. Dividida internamente em terreiros e federacòes, aqueles mais próximos das camadas 

populares produtoras de seu universo simbólico e estas atuando como instancias racionalizadoras e 

moralizadoras ligadas às classes medias, oscila entre os apelos integrativos da moralidade crista (a cruz) e a 

fidelidude às suas origens (a encruzilhada). Na tentativa de compatibilizacäo dessas duas tendencias, lanca 

mäo de reinterpretacöes daqueles principios moráis, inspirándo se em concepcöes tiradas de suas raizes 

negras, ainda presentes em sua memoria.


