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Resumo

Nunes- Pereira, Sergio Henrique; Augras, Monique Rose Aimeé. E meu
avo, ora! Um estudo sobre pretos-velhos no Imaginario social brasileiro.
Rio de Janeiro, 2006. 119p. Dissertacdo de Mestrado- Departamento de
Psicologia, Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro.

O presente trabalho apdia-se nos pressupostos da Psicologia da cultura que
visa apreender as modalidades pelas quais se constrdi e se expressa a pessoa em
determinada cultura e, a partir desta observacdo, tenta compreender aspectos
fundamentais da realidade humana (Augras, 1995). No bojo do imagindrio sécio-
historico brasileiro, recorta o universo religioso referido como “afro”, focalizando
os “pretos-velhos”, figuras de destaque neste campo. Um didlogo com autores das
ciéncias sociais (Geertz, 1989; Berger, 1985; Bourdieu, 2004 et al.) pde em
evidéncia as dindmicas sdcio-histdricas que delineiam seus papéis, dentre estes, 0s
de personagens de avOs e avds, junto dos quais os fiéis buscam conselhos e
protecdo. Propde-se uma leitura desse tipo de relacdo, apoiada no conceito

winnicottiano de “holding”.

Palavras-chave: Holding; imagindrio social, pretos-velhos, umbanda.
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Abstract

Nunes- Pereira, Sergio Henrique ; Augras, Monique Rose Aimeé. Hey, here
is my grandfather! A study of the “pretos-velhos” in the brazilian social
imaginary. Rio de Janeiro, 2006. 119p. MSC. Dissertation- Departamento
de Psicologia, Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro.

The present work is based on the presuppositions of the psychology of
culture that it seeks to apprehend the modalities which is built and it shows the
person in a certain culture and, starting from this observation, it tries to understand
the main aspects of the human reality (Augras, 1995). The main idea about the
social imaginary - historical brazilian, appears the religion universe known as
"afro", having as the main character the "pretos-velhos". A dialogue with authors
of the social-sciences (Geertz, 1989; Berger, 1985; Bourdieu, 2004 et al.) it puts in
evidence the hystoricals-social dynamics that leads their roles, among these, the
characters of grandfathers and grandmothers, that the followers look for pieces of
advice and protection. It intends a reading about this kind of relationship, based on

the concept winnicottian of "holding".

Keywords: Holding; social imaginary, pretos-velhos, umbanda.
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Vocé estd fazendo pesquisa, vai perguntar algumas coisas pra
nego velho e nego velho vai responder pra suncé, porque é
importante pra nego velho passar o que ele pode para vocé
propagar isso, para o povo da terra ndo pensar que nego
velho é o diabo, ndo é? Se vocé quer falar com eu, se quer
tirar alguma diivida, né? Entdo vocé vai tirar suas duvidas, eu
vou falar o que vocé precisa, ndo tem problema ndo! Nego
velho aceita isso, porque nego velho € esperto, instruido e
culturado.

Pai Cipriano das Almas
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Introducao

O presente trabalho reflete o amadurecimento de uma trajetéria que se iniciou ha
alguns anos, no curso de graduagdo em Psicologia da Universidade Catdlica de Brasilia. No
més de setembro do ano 2000, fomos a uma “festa de Xangd”' motivados a realizar uma
etnografia daquela cerimdnia, o que nos fora requisitado na disciplina de Antropologia
Cultural, que entdo cursavamos. Ficamos muito entusiasmados com aquela “festa” e, a
partir dali, decidimos empreender o trabalho de conclusdo de curso (TCC) acerca da
tematica das religides “afro-brasileiras”. Em abril do ano seguinte, iniciamos nossa
pesquisa de campo naquela comunidade, situada na zona rural de Brasilia, que se
identificava como de “omolocd™. Buscamos apreender, naquele estudo, numa perspectiva
fenomenolodgica, como era “vivida” a experiéncia religiosa dos orixas pelos “iniciados™
naquela religido e, subseqilientemente, como essa experiéncia lhes moldava a relagdo com o
mundo concreto. Para tanto, dialogamos com Luckman & Berger (1985) e Martin Buber
(1979).

Foi nessa mesma época que entramos em contato com as publicagdes da Prof®.
Monique Augras (1983, 1995, 2000) e, a partir de seus trabalhos pioneiros e inovadores na
area da Psicologia da Cultura, nutrimos nosso desejo de dar continuidade aos estudos nesse
campo. Passamos, entdo, a contata-la, o que culminou no pedido de admissdo ao mestrado
no ano de 2002 na PUC - Rio, sob sua orientacdo. Naquela ocasido, apresentamos um
projeto que se propunha estudar a “questdo da morte” em comunidades de omolocd, numa
discussao com o conceito heideggeriano de “ser-para-morte”. Fomos admitidos ao curso de
mestrado e iniciamos a pesquisa proposta em nosso projeto. Entretanto, apds nos
dedicarmos por seis meses ao campo do omolocd, percebemos ndo encontrar ali material

suficiente para o empreendimento de uma dissertagao. Isso nos levou a trocarmos o objeto e

7 T

! “festa” ¢ 0 nome que geralmente designa as cerimdnias publicas das comunidades-terreiros e “Xangd” é o
orixa da justica, dos trovdes e relampagos.

2 0 “omolocd” se caracteriza como modalidade religiosa que entrecruza os universos simbolicos da umbanda
e do candomblé. E também identificado como “umbanda tracada” ou “umbandomblé”.

3 As religides “afro-brasileiras” em sua maioria sdo de carater iniciatico. “Iniciados” portanto sdo aqueles que
jé passaram pelos processos de iniciagao.
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o objetivo inicial que adotamos. Acontece que, desde nosso ingresso no curso,
acompanhamos e integramos o grupo de pesquisa coordenado pela prof* Monique Augras.
Participamos do projeto integrado de pesquisa O paradoxo das imagens (2003), que
objetivava estudar o papel das imagens na produg¢do do sagrado, dentre as quais se
destacam a “Escrava Anastacia” e o “pai Joaquim”. Observamos que, junto as praticas
devocionais dirigidas a primeira, havia espaco para a devogao também aos “pretos-velhos”
e, o segundo, ele mesmo ¢ por muitos identificado como um “preto-velho”. Haja vista ndo
encontrarmos nenhum estudo sistematico acerca desse tema e depararmos ali com a
presenca “quase ignorada” (por parte da academia) desses personagens, a situagdo nos
pareceu um convite a esta empreitada. Dessa forma, finalizando o primeiro ano letivo do
curso, apresentamos o projeto que norteou a elaboracao deste trabalho.

Este estudo de carater exploratorio recai sobre o campo do imaginario social
brasileiro, focalizando a umbanda e os “pretos-velhos”, que sdo personagens centrais na
constituicdo e formatagdo dessa religido. Tem como objetivo tragar um esboco da
identidade dos “pretos-velhos”; demarcar seus papéis no campo religioso e assinalar o tipo
de relagdo entre esses e os “crentes”.

Tomamos a Psicologia da Cultura como marco inicial de nossa reflexdo. Esse
modo de fazer psicologia ndo consiste em uma escola academicamente instituida, mas
reine, sob esta rubrica, os esforcos de alguns autores em pensar a psicologia, langando
olhares sobre aspectos sociais e historicos especificos para a compreensdao do individuo.
Assim, questionando os postulados, tedricos e metodologicos, universais das escolas
classicas da psicologia. E Marcel Mauss® que introduz as bases da Psicologia da Cultura,
visto sua preocupacdo em compreender o individuo, circunscrito ao quadro cultural e
histérico em que estd inserido, em vez de subentender um modelo universal e eterno, como
vemos nas escolas psicoldgicas classicas, que assinalam o homem moderno europeu como
paradigma de entendimento total da natureza humana. Contudo, o termo Psicologia da
Cultura foi criado por Melville Herskovits’, em sua obra Man and his Works, na qual
buscava integrar possiveis contribuicdes da Psicologia a Antropologia, o que denominou

sob esta designagdo. Para esse autor, o fenomeno de encultura¢do informa ao individuo o

4Cf. Augras, M. Psicologia e cultura: alteridade e dominagao, Nau, Rio de Janeiro, 1995.
> Cf. Augras, M (idem).
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habitus da sociedade, criando condi¢des de sua adaptacdo a sociedade da qual ¢ membro,
ou seja, a troca com a cultura lhe da formas de estar na sociedade, formas de ser, de
individualidade.

Apresentaremos aqui a contribuicdo que alguns autores, sobretudo das ciéncias
sociais, engajados nessa perspectiva da psicologia da cultura, trazem a nossa reflexdo neste
trabalho. Iniciamos com o antrop6logo americano Clifford Geertz (1989) que, inspirado na
perspectiva filogenética da evolugcdo humana, acredita que os hominideos s6 puderam
chegar a qualidade de sapiens, em movimento sincronico com o inicio da cultura. Observa
que o Pleistoceno® foi o periodo no qual se forjaram praticamente todas essas caracteristicas
da existéncia propriamente humana: seu sistema nervoso perfeitamente encefalado, sua
estrutura social baseada no incesto, sua capacidade de criar e usar simbolos (idem, p.50).
O autor considera que esses diversos aspectos de humanidade surgiram juntos, num
complexo processo de interacdo entre uns e outros, € ndo em série, como proposto ha
tempos noutros estudos (teorias inatistas). Isso sugere que o sistema nervoso do homem ndo
permite apenas que ele adquira cultura, mas positivamente exige que o fa¢a para poder
simplesmente funcionar (...). O Homo sapiens, surgindo do arcabou¢o da cultura humana,
ndo seria viavel fora dela (idem, p.50). Assim, assinala que a cultura ndo surge como
acréscimo a natureza humana, mas como ingrediente fundamental na produgdo dela. Geertz
entende que o homem seria incapaz de dirigir seu comportamento ou organizar sua
experiéncia como o fazem geneticamente outros animais, sem a orientacdo fornecida pelos
sistemas simbolicos componentes da cultura. Para ele:

As ferramentas, a caga, a organiza¢do familiar e, mais tarde, a arte, a religido e a
“ciéncia” moldaram o homem somaticamente. Elas sdo, portanto, necessarias ndo apenas
a sua sobrevivéncia, mas a propria realizagdo existencial (idem, p.60).

Esse autor entende cultura como um sistema ordenado de significados e simbolos...
nos termos dos quais os individuos definem seu mundo, expressam seus sentimentos e
fazem seus julgamentos (idem, p.50). Assinala que foge a capacidade humana suportar o
caos simbolico; seria avizinhar-se da loucura. Por isso, o homem continuamente cria e
recria simbolos e significados que déem conta de seu mundo. A religido surge como

artefato poderoso nesse empreendimento, porque visa a ajustar as agdes humanas a uma

6 Periodo evolutivo que abarca de 2,5 milhdes a 10 mil anos antes de nossa época atual. E neste periodo que
se da a ascensdo do Homo sapiens.
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ordem cdsmica imaginada e, conseqiientemente, projeta imagens dessa ordem cosmica no
plano da experiéncia humana. Para Geertz, os simbolos religiosos funcionam para sintetizar
0 ethos de um povo — seus valores, estilos de vida, suas disposi¢des morais e estéticas — e
sua visdo de mundo. Explica, entdo, como se estabelece esse ethos na crenga e na pratica
religiosa:

O ethos de um grupo torna-se intelectualmente razoavel porque demonstra representar um
tipo de vida idealmente adaptado ao estado de coisas atual que a visdo de mundo descreve,
enquanto essa visdo de mundo torna-se emocionalmente convincente por ser apresentada
como uma imagem de um estado de coisas verdadeiro, especialmente bem-arrumado para
acomodar tal tipo de vida (idem, p.67).

Geertz aponta, a partir disso, para a interiorizagdo dos simbolos religiosos, que se
inscreve na vida concreta dos individuos. Esses simbolos dao significados a realidade social
e psicologica, modelando-se em conformidade a ela e, a0 mesmo tempo, modelando-a a
eles mesmos. Nessa complexa dindmica interacional, estas duas dimensdes, humana e
religiosa, se constroem e reconstroem mutua e continuamente. A religido, como sistema
cultural, portanto, de simbolos e signos correspondentes, reflete a busca de sentido do
homem. E esses artefatos, produzidos na cultura, se traduzem em disposigdes e motivagdes
inscritas nas personalidades, conformando comportamentos individuais e coletivos, como
observa o autor: as disposi¢oes e motivagoes que uma orienta¢do religiosa produz lancam
uma luz derivativa, lunar, sobre os aspectos solidos da vida secular de um povo (idem,
p.90).

Em meio a diversidade e complexidade da obra de Geertz, buscamos nos ater aos
conceitos mais gerais, que apontam para a importancia da cultura, no que concerne a
incessante produ¢do da natureza humana. Finalizando, queremos assinalar com as palavras
do autor a fertilidade do campo religioso para compreender o humano em suas dimensdes
psicologica e social:

uma sinopse da orvdem cosmica, um conjunto de crengas religiosas, também representam

um polimento no mundo mundano das relagoes sociais e dos acontecimentos psicologicos.

Eles permitem que sejam apreendidos (idem, p.90).

Nessa teia, segue os trabalhos dos socidlogos Peter Berger ¢ Thomas Luckman.
Dentre esses, dois nos interessam aqui: O Dossel Sagrado de Berger (1985) e a publicagdo

conjunta de ambos, sob o titulo 4 construcdo social da realidade (1985). Para esses

autores, a realidade ¢, ao mesmo tempo, subjetiva e objetiva. Isso s € possivel entender se
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pensarmos a sociedade em termos de um processo dialético, estar em sociedade é
participar da dialética da sociedade (1985, p.173), uma vez que, como assinalam, nao
nascemos membros da sociedade, mas, sim, predispostos a sociabilidade e a nos tornarmos
membros da sociedade. O ponto inicial desse processo € a interiorizagdo, entendida como a
apreensdo ou interpretacdo imediata de um acontecimento objetivo como dotado de sentido,
ou seja, assumir o mundo no qual os outros ja vivem. Assim, as atitudes subjetivas de
outrem se tornam subjetivamente significativas ao individuo. Compreendendo os processos
subjetivos do outro, compreendo o mundo em que ele vive, de modo que esse mundo se lhe
torne proprio. Isso implica ndo s6 a identificagdo com o outro, mas também uma
participagdo de cada um no ser do outro. E esse grau de interiorizagdo que permite a
introdu¢do de um individuo no mundo objetivo de uma sociedade, e isso se da pelo
processo de socializagcdo. Essa socializacdao, segundo os autores, divide-se em primaria e
secundaria.

A socializagdo primaria ocorre na infincia, quando os outros significativos se
encarregam da introdugdo do individuo no mundo, na estrutura social objetiva. S3o esses
outros significativos que medeiam a relacdo do individuo com o mundo. Observamos que
nao se trata de um aprendizado puramente cognoscitivo, mas também afetivo que tem como
resultado o individuo conhecer o0 mundo numa dupla seletividade, nao somente de acordo
com a localizagdo na estrutura social, como ainda de acordo com as idiossincrasias
individuais de quem lhe apresenta esse mundo. A interiorizagdo so6 € possivel porque ha
identificacdo, e essa se apoia nos modos emocionais que ligam o individuo a esses outros
significativos. Esta identificagdo, ocorrida na socializagdo primaria permite uma
progressiva abstracdo dos papéis e atitudes desses outros significativos para papéis e
atitudes em geral. Os autores observam que, na socializagdo primaria, a crian¢a nao tem a
possibilidade de escolha desses outros significativos, o que, conseqiientemente, ocasiona
que a interiorizacdo seja entendida ndo como de um mundo dentre muitos mundos
possiveis, mas como o mundo, o Unico existente e concebivel. No momento em que esse
mundo dos outros significativos torna-se proprio a consciéncia do individuo, esse outro
generalizado ¢ efetivamente interiorizado, e o individuo torna-se membro da sociedade,

finalizando a socializagdo primaria.
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\

Ja a socializagdo secundaria corresponde a interiorizagdo de submundos
institucionais. Essa se faz necessaria pela divisdo do trabalho e distribuigdo social do
conhecimento, caracteristicas constituintes de toda sociedade; portanto, trata-se da
aquisicao de conhecimentos e fungdes especificas. Enquanto a identificacao afetiva ¢ pré-
requisito para que haja a aquisicao de conhecimento do mundo na socializagdo primadria, na
socializagdo secundaria, em sua maior parte, essa identificacdo ¢ dispensada, sendo
suficiente a identificagdo mutua, incluida em qualquer relacdo entre seres humanos. Na
socializagdo secundaria, ¢ possivel ao individuo perceber o contexto institucional, de modo
que aqueles que agora lhe apresentam o mundo sdo tidos ndo necessariamente como outros
significativos, mas como funcionarios institucionais que tém atribui¢do formal de passar
conhecimentos especificos. Assim, revestida de formalismo e anonimato, a socializacao
secundaria tem um carater menos afetivo e subjetivo, de modo que os conhecimentos
adquiridos nesse tipo sdo mais facilmente postos “entre parénteses”. Enquanto os
conhecimentos adquiridos na socializagdo primaria sdo quase naturalmente interiorizados,
os da socializag@o secundéria requerem técnicas pedagdgicas (intensificadoras) que tornem
subjetivamente plausivel a continuidade entre os elementos originais ¢ os novos. Quanto
mais isso acontece, mais facilmente adquirem tom de realidade, ja que a realidade
predominante ¢ aquela apreendida na socializagdo primaria com os outros significativos.
Considerando isso, Berger e Luckman assinalam a fragilidade da realidade subjetiva dos
processos de socializacdo secundaria, se fazendo necessario muitas vezes que, nesses
processos, os socializadores se revistam dos outros significativos da socializagdo primaria,
de forma que, a socializagdo secundaria adquire uma carga de afetividade de tal grau que a
imersdo na nova realidade e o devotamento a ela sdo institucionalmente definidos como
necessarios (idem, p.193), o que bem se aplica aos processos religiosos de socializacao
secundaria. Para os autores, esses processos visam a conservagao da realidade cotidiana e
rotineira, que representa a esséncia da institucionalizagdo. Observam que assim como a
realidade ¢ interiorizada por um processo social, ela € mantida na consciéncia do individuo
por outros processos sociais. E na interagio do individuo com os outros que sua realidade ¢
continuamente reafirmada. Nos dizeres de Berger, a socializa¢do procura garantir um
consenso perduravel no tocante aos tragos mais importantes do mundo social (1985, p.42).

Considerando que a socializagdo ndo ¢é completa, os contetdos interiorizados sao
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continuamente ameacgados em sua realidade subjetiva. Entdo, esses procedimentos de
conservagao visam a salvaguardar uma simetria entre a realidade objetiva e subjetiva, o que
depende essencialmente de estruturas especificas de plausibilidade, ou seja, estruturas que
conferem a base social para a conservagdo da realidade, subtraindo o risco da duvida, que
ameaca esse empreendimento.

Além do processo de socializagdo, Berger considera essencial o processo de
legitimag@o para a manutencdo da ordem social. Que definird como o “saber” objetivado
que serve para explicar e justificar a ordem social (idem, p.42). Destarte, as legitimacdes
existem como defini¢cdes disponiveis da realidade, objetivamente validas. Entretanto, para
se tornarem efetivas no respaldo da ordem social, terdo de ser interiorizadas e igualmente
definir a realidade subjetiva. Por isso, as legitimagdes t€m um aspecto objetivo e um
subjetivo. A realidade, sob o aspecto social, deve ser mantida externamente tanto no trato
dos homens uns com os outros quanto na maneira como ¢ apreendida na propria
consciéncia do individuo. Portanto, o objetivo principal do processo de legitimagdo ¢ a
manutengdo da realidade, tanto no nivel objetivo como no subjetivo. O autor aponta para a
existéncia de diversos niveis de legitimacdo, dentre os quais, o da legitimagdo dos
universos simbolicos, que assinala como o nivel em que, com maior solidez, se afirma a
integracao unificadora dos processos sociais.

Berger destaca a religido em relacdo aos processos de legitimagao, assinala que essa
foi historicamente o instrumento mais amplo e efetivo de legitimag¢do (idem, p.45). O
sucesso da eficacia religiosa consiste em relacionar a realidade social a realidade suprema,
ou seja, as realidades do mundo social se fundam no sagrado realissimum, estando por
defini¢io além das contingéncias dos sentidos e da atividade humana. E esta ordem
cosmica que fundamenta e convalida o nomos humano. Enquanto funda a ordem social no
cosmos sagrado, a religido estabelece a desordem como caos, o que observa o autor:

Ir contra a ordem da sociedade é arriscar-se a mergulhar na anomia. Ir contra a ordem
da sociedade como é legitimada religiosamente é, todavia, aliar-se as forgas primevas da
escuriddo. Negar a realidade como foi socialmente definida é arriscar-se a precipitar-se na
irrealidade, porque é quase que impossivel a longo prazo sobreviver sozinho, e sem
respaldo social, manter de pé as proprias contra-defini¢oes do mundo. Quando a realidade
socialmente definida veio a identificar-se com a realidade ultima do universo, nega-la
assume a qualidade de mal e de loucura (idem, p.52).
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Os trabalhos desses dois sociologos descrevem como os individuos constroem as
suas realidades objetivas e subjetivas numa dialética com a sociedade, sendo, a0 mesmo
tempo, seus produtores e produtos. Toda sociedade humana ¢ um empreendimento de
constru¢do do mundo e, como vimos, a religido ocupa um lugar destacado nesse
empreendimento, como bem disse Berger: A religido ¢ a ousada tentativa de conceber o
universo inteiro como humanamente significativo (idem, p.41).

Nessa perspectiva sdo também relevantes os trabalhos de Cornelius Castoriadis,
para quem a sociedade e a historia sdo as formas que expressam a construgao simbolica do
mundo que, por sua vez, revelam a atuagdo fundadora do imaginério. Esse autor acredita
que o homem langado a sua realidade mortal torna-se enigma para si mesmo e busca, a
partir disso, alguma significagcdo no caos de sua existéncia. Mas ndo existe um sentido pré-
concebido, o0 homem precisa crid-lo. Diz Castoriadis: O homem é um ser que procura
sentido. E para satisfazer essa necessidade de sentido, cria o sentido (1992, p.93). Essa
dimensao mortal do homem o coloca ante uma alteridade insuportavel, e a tentativa de
supera-la cria novas fontes de alteridade. Ha, portanto, como observa Augras (2000a, p.
124), uma constante dialética entre a alteridade intrinseca e a alteridade “segunda”,
produzida pela tentativa de superar a primeira, sendo essa dinamica o motor da histéria, da
sociedade, e da criacdo de si proprio em nivel individual.

Em A4 instituicdo imaginaria da sociedade, Castoriadis postula este imaginario
como radical, ou seja, que esta necessariamente na raiz da criagdo, um imaginario fundante
em nivel ontoldgico, do qual s6 aprendemos as representagdes. Diz que o imaginario:

E criagdo incessante e essencialmente indeterminada (social-histérica e psiquica) de
figuras/formas/imagens, a partir das quais somente é possivel falar-se de ‘alguma coisa’.
Aquilo que denominados ‘realidade’ e racionalidade’ sdo seus produtos (1986, p.13).

Esse autor, como assinala Augras (2000a, p. 127), apresenta a psiqué, a sociedade e
a historia como trés dimensdes inter-relacionadas, pelas quais fala a alteridade e a
necessidade de tentar supera-la.

O homem ¢é primeiramente psiqué. Homem, psiqué profunda e inconsciente. E o homem é
sociedade. Ele ¢ apenas na e pela sociedade e sua instituicoes e pelas significagoes
imagindrias sociais, que tornam a psiqué apta para a vida. E a sociedade é sempre também
historia (Castoriadis, 1992, p.90).


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0410568/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0410568/CA

18

Uma vez o sentido criado, precisa ser compartilhado, para ser efetivamente
significativo. Essa partilha, via linguagem, se da nas institui¢des, na sociedade. O individuo
mesmo ¢ criagdo desse mundo de significacdes, e a socializacdo € o processo de
aprendizagem, ndo sé da linguagem e das instituigdes, como dele proprio. A4 socializagdo é,
por conseguinte, promotora de adaptagdo e origem de conflitos, pontua Augras (2000a,
p.128).

Augras assinala que a teoria de Castoriadis concebe o mundo como sistema de
tensdes entre o instituido e o instituinte. Enquanto o instituido tende a se perpetuar, o
instituinte cria novas formas de romper com as significacdes das representacdes herdadas.
Entdo, esse conflito se abre num ciclo eterno, uma vez que, para viver, as sociedades e as
pessoas necessitam de instituigdes estaveis e referéncias identitarias. Ao mesmo tempo,
para viver plenamente, precisam criar novas formas. 4 defini¢do do homem como ser da
alteridade assume que essa dialética jamais podera ter fim. E a “criagdo incessante” que
lhe é corolaria, é, no fim das contas, aquilo que Castoriadis chama de imaginario (idem,
p.128).

Convém ainda pontuarmos as contribuicdes de Pierre Bourdieu em 4 economia das
trocas simbolicas (2004), restringindo-nos as paginas que se dedicam a analise da religido.
A sociologia dos sistemas simbodlicos de Bourdieu parte de uma releitura das obras de
Durkheim, Marx e Weber. Durkheim assimila a compreensdo da cultura, em particular da
religido, como linguagem ou sistema de representagdes, isto €, sistema simbolico de
comunicagio e de pensamento. E como sistema de pensamento que a religido interessa &
sociologia de Bourdieu, ja que, opera para uma dada sociedade a ordenacao ldgica do seu
mundo natural e social, integrando-o a uma ordem cdsmica estabelecida. Essa ordem, como
j& observamos nos trabalhos de Geertz e Berger, se inclui na experiéncia concreta dos
individuos, lhes serve de alicerce para a construgdo da realidade. Esta ordem que tudo
integra, revestida do sagrado pela alquimia ideologica, inibe aos individuos o
questionamento e a divida, ou seja, as relagdes sociais sao transfiguradas em sobrenaturais,
inscritas na natureza das coisas e, portanto, justificadas, o que caracteriza a religido em uma
forca estruturante da sociedade. A eficacia dessa ordem s6 ¢ possivel por uma
compatibilidade estrutural entre uma dada religido e a sociedade em que se insere. Embora

se expresse em categorias etéreas, os sistemas religiosos se referem as relagdes sociais (e
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politicas) dos grupos, sendo sua funcdo a manuten¢do de uma dada ordem hierarquica
arbitraria em que se funda o sistema de dominagao vigente, o que Bourdieu localiza nos
discursos de Marx e Weber, como assinala:

Neste ponto, Weber esta de acordo com Marx ao afirmar que a religido cumpre uma

fungdo de conservagdo da ordem social contribuindo, nos termos de sua propria

linguagem, para a “legitimagcdo” do poder dos “dominantes” e para a “domesticag¢do dos

dominados” (2004, p.32).

Na tentativa de superar as concepgdes teorico-metodoldgicas idealistas e
materialistas apresentadas por esses interlocutores de seu trabalho, Bourdieu aponta para
dois processos que se realizam, e tdo somente desta forma, numa relagdo de
interdependéncia e de reforco mutuo, a saber: a constituigdo de um campo religioso
relativamente autdonomo e o desenvolvimento de uma necessidade de “moraliza¢do” e de
“sistematizacdo” das crengas e praticas religiosas, ao que chamaré de trabalho religioso. O
trabalho religioso se refere a atuacdo de agentes religiosos que produzem discursos
(crencgas) e praticas (ritos) revestidos de sagrado que atendam a necessidade de expressao
de um determinado grupo. Existem duas modalidades de trabalho religioso. Na primeira, o
trabalho religioso € anonimo e coletivo, no qual a producdo dos bens religiosos ¢ de
dominio do grupo, os produtores sdo os mesmos consumidores, ou seja, de auto-consumo;
esta modalidade ¢ comumente encontrada nas sociedades consideradas mais simples (sem
divisdo social do trabalho), tdo como, nas religides “populares”. Na segunda, a produgdo
concentra-se nas maos de agentes especializados, que sdo socialmente reconhecidos como
detentores exclusivos da competéncia especifica necessaria a essa modalidade, restando aos
demais membros do grupo o papel de consumidores. Nessa, incluem-se as religides
“universais”, a exemplo do cristianismo com sua nitida separacdo, compreendendo os
te6logos e os sacerdotes de um lado, e, do outro, os “leigos”. E calcado nesse principio que
reside a constituicdo de um campo religioso, em que os ‘“especialistas” buscam
monopolizar a produgao do capital religioso em detrimento dos leigos e qualquer forma de
auto-consumo. Assim, observa Bourdieu:

O capital de autoridade propriamente religiosa de que dispoe uma instdncia religiosa
depende da for¢ca material e simbdlica dos grupos ou classes que ela pode mobilizar
oferecendo-lhes bens e servicos capazes de satisfazer seus interesses religiosos, sendo que
a natureza destes bens e servi¢os depende, por sua vez, do capital de autoridade religiosa
de que dispoe levando-se em conta a media¢do operada pela posicdo da instancia
produtora na estrutura do campo religioso (idem, p.58).
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Nesse modo de relagdo, destaca-se o poder de consagracdo exercido por esses
especialistas que, quanto mais distanciam produtores e consumidores dos bens religiosos,
melhor estabelecem a ilusdo de a esfera do sagrado sobrepor a esfera social, como se essa
primeira pairasse sobre a segunda, de forma a ganhar cada vez maior autonomia em relagao
a essa. Contudo, essa disposi¢cdo a completa autonomia do campo religioso “ortodoxo”
esbarra em movimentos “heréticos” de grupos inferiorizados, que buscam produzir um
capital religioso proprio que explique suas condi¢des existenciais e os atendam em suas
necessidades. Assim sendo, estabelecem-se, no interior do campo religioso, relacdes de
forca visando ao monopolio do capital religioso. De um lado, disputam “especialistas” e
“leigos”, do outro, disputam entre si os “especialistas” (situados em posi¢des opostas), na
intencao de atender a demanda dos “leigos”. Para entendermos essas relagdes de forgas no
interior do campo religioso, Bourdieu distingue os agentes religiosos na perspectiva de
Weber, em: sacerdotes, profetas e magos. Os sacerdotes representam o exercicio legitimo
do poder religioso: sdo os agentes que produzem, reproduzem e perenizam o instituido da
religido estabelecida numa dada sociedade, de forma que seus discursos e praticas sejam
interiorizados nos membros dessa como habitus. Os profetas, normalmente, surgem em
momentos extraordinarios, como os de crise da Igreja’ (aqui entendida como a instituigdo
que representam e legitimam os sacerdotes). Esses, muitas vezes saidos do interior desta ou
de grupos marginais, e, legitimados pelo carisma pessoal, questionam a ordem estabelecida
e produzem discursos e, ou, praticas, voltados a instaurar uma nova ordem simbolica que
atenda as necessidades de seus grupos, o que se faz representar na criagdo das seitas. Os
magos (ou feiticeiros), por sua vez, ndo estdo associados a Igreja ou a seitas; sdo
empresarios independentes capazes de exercer seu oficio fora de qualquer instituigdo,
porém utilizam-se do capital religioso produzido por estas visando ao atendimento das
necessidades parciais e imediatas de sua clientela. A Igreja “dominante”, na figura de seus
sacerdotes, reforca continuamente a legitimidade do exercicio de seu poder religioso,
marcando a necessidade de perpetuacdo (rotineira) de seus ritos e crengas; contrasta o novo,
representado principalmente na figura dos profetas e restringe a si, na medida em que

consegue impor o reconhecimento de seu monopolio, a “divina graca da salvagdo” (extra

7 Refere-se a terminologia adotada por Weber inspirada na tradigao crista.
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ecclesiam nulla salus®). As seitas, com seus profetas, em vista de satisfazer suas proprias
necessidades religiosas, contestam a validade do poder eclesial, questionando o monopolio
dos seus instrumentos de salvagdo, estando, no entanto, os profetas obrigados a realizar a
acumulagdo inicial do capital religioso pela conquista (e / ou reconquista incessante) de
uma autoridade sujeita as intermiténcias da relagdo conjuntural entre a demanda e oferta
dos servicos religiosos a uma categoria particular de leigos. Os magos, entretanto, sdo
combatidos pelos sacerdotes e profetas, sob a alegacdo de apropriagdo indevida (quando
ndo, imoral) dos bens religiosos produzidos por esses, mas ndo ¢ interesse dos feiticeiros
exercerem uma dominagao religiosa; antes sao submissos ao interesse material e obedientes
a encomenda, como Bourdieu assinala:

Por sua vez, o feiticeiro pode alugar abertamente os seus servicos em troca de
remunera¢do material, ou seja, pode assumir explicitamente seu papel na relagdo vendedor
/ cliente que constitui a verdade objetiva de toda relagdo entre especialistas religiosos e
leigos (idem, p.61).

Considerando esses modelos dos agentes religiosos, podemos pensar em duas
relagdes no interior do campo religioso: uma de concorréncia entre os diversos agentes
religiosos (sacerdotes, profetas e magos) e a outra de fransac¢do entre os agentes religiosos
e os “leigos”. Sdo das interagdes dessas relagdes que se estabelece a logica do campo
religioso, isto €, que os “especialistas” competem pelo monopodlio do atendimento as
demandas das diversas categorias de “leigos”, assim garantindo sua existéncia material.

Em A4 Inven¢do do Cotidiano, Michel de Certeau aponta que o cotidiano ¢ tecido de
numerosos gestos e acoes, de relagdes com o espaco e o tempo, de usos da linguagem que
geram variadas representacdes de temporalidades. Por esses modos de fazer, como os
nomeou o autor, os diversos sujeitos sociais e, particularmente, as camadas oprimidas e
exploradas inventam um cotidiano onde podem ser desenhadas estratégias e implementadas
taticas que os incluem na condic¢do de protagonistas do jogo social. As estratégias denotam
para Certeau os mecanismos de controle social, de dominacdo dos mais fracos; sdo de
carater tecnocratico e escrituristico. O que distingue essas taticas sdo os tipos de operagoes
nesses espagos que as estratégias sdo capazes de produzir, mapear e impor, ao passo que

as taticas so podem utiliza-los, manipular e alterar (Certeau, 1994, p. 92).

¥ Cf. Bourdieu, 2004, p.58
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Certeau aponta que os modos de fazer intervém num campo que os regula num
primeiro nivel (estabelecido), mas insere ai um modo de tirar partido dele, que obedece a
outras regras e constitui como que um segundo nivel imbricado no primeiro. A atencao
desse autor, entdo, se recai sobre os usos feitos daquilo que ¢ produzido pela méquina do
poder, os “bens culturais”. A apropriagdo desses bens, ou seja, o consumo ¢ entendido
como arte de utilizar produtos que ndo sdo proprios, que sdo impostos. Assim, a sua
principal contribuicdo foi questionar a suposta passividade dos consumidores, como

assinala:

E preciso se interessar ndo pelos produtos culturais oferecidos no mercado dos bens, mas
pelas operagoes de seus usudrios, é mister ocupar-se com as maneiras diferentes de
marcar socialmente o desvio num dado por uma pratica (idem, p.13).

Assinalando esse espago de combates ou jogos entre o forte e o fraco, Certeau
chama a atencdo para as “agdes” que o fraco pode empreender. Diz que os fracos tragam
uma trajetoria indeterminada, aparentemente sem sentido porque ndo sdo coerentes com o
espaco construido onde se movimentam. E, embora compartilhem da mesma realidade
material (linguagem, tempo, espago), essas frilhas permanecem heterogéneas aos sistemas
onde se infiltram e esbogam as astucias de interesses e de desejos diferentes.

Nessas trajetérias taticas, que seguem critérios proprios, sdo selecionados
fragmentos tomados nos sistemas de producdo para, a partir deles, comporem historias
originais. No entanto, esse ¢ um movimento encoberto,

As prdticas de consumo sdo os fantasmas da sociedade que leva o seu nome. Como 0s
“espiritos” antigos, constituem o postulado multiforme e oculto da atividade produtora

(idem, p. 98).

Certeau entende as estratégias como manipulagdes das relagdes de forgas, nas quais
se reconhece um tipo especifico de saber (sistemas e discursos totalizantes), que sustenta e
determina para si um lugar proprio; ao tempo que as taticas se determinam por essa
auséncia do proprio, tentam circunscrever esse proprio num mundo enfeitigado pelos
poderes invisiveis do outro (poderoso).

Para Certeau, o modelo de pesquisa que adotou restaura aquilo que estava sob o
rotulo de “cultura popular”, mas para mudar em um arsenal de taticas aquilo que

representava como a forca matricial da histéria. Mantém, portanto, presente a estrutura de
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um imagindario social de onde a questdo ndo cessa de assumir formas diferentes e de surgir
sempre novo (idem, p. 106).

Ainda fornece elementos para a nossa reflexdo um artigo escrito por Pierre Sanchis,
sob o titulo Religioes, religido... Alguns problemas do sincretismo no campo religioso
brasileiro, que se propde a uma revisao critica da no¢ao de sincretismo. Essa categoria, que
consensualmente sempre serviu para caracterizar as religides brasileiras, hoje parece
suscitar problemas, ja que:

Alguns analistas do campo religioso “pos-moderno” insistem sobre a existéncia, em toda
parte, de uma particular fluidez, de encontros ontem impensaveis, capazes de generalizar
um tipo novo de porosidade, de identidades multiplas e/ou compdsitas, considerando tais
fenomenos “sincretismo” (2001, p.9).

Sdo varias e, por vezes, divergentes as abordagens acerca dessa tematica.
Certamente o sincretismo ¢ variado; o que ndo pde em xeque a existéncia e o uso legitimo
da categoria, observa Sanchis. Inicialmente, o autor oferece um panorama global do que
constituiriam, no Brasil, os fenomenos ditos ‘“religiosos”, acenando para os processos
histéricos que demarcam o sincretismo.

Embora Sanchis estenda seus comentarios as diversas religides que compdem o
cenario brasileiro, inclusive o movimento da Nova Era, restringir-nos-emos aqueles
destinados ao campo “afro-catdlico-espirita” ¢ em como suas reflexdes nos orientam a
perceber esse campo religioso. Até poucas décadas, os brasileiros se identificavam
unissonos como catdlicos, quando interrogados acerca de sua identidade religiosa. J&, ha
alguns anos, ndo ¢ mais assim. Seguindo um padrdo de modernidade, a identidade religiosa
brasileira se tornou multipla do ponto de vista cultural; o que se traduz em dois niveis:
estatistico e politico. A estatistica revela um continuo declinio institucional do catolicismo.
Em termos globais, o autor observa que, no censo de 1980, 88% da populacao se
declararam catoélicos; ja no de 1999, 73%; isto como média nacional. Ainda distingue casos
particulares, como o do Rio de janeiro, onde apenas 57% da populacdo se declaram
catolicos; o que a classifica como a cidade “menos catolica” do Brasil. O fim dessa situagdo
hegemonica, que assinala a estatistica, se reflete no campo da politica, da politica em nome
da religido, o que podemos perceber nas investidas eleitorais das Igrejas pentecostais em
peso, na constituicdo da “bancada evangélica” no Legislativo, dentre tantas outras

iniciativas que pretendem um Brasil politicamente “evangélico”, que Sanchis aponta como
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contraponto do que foi a ideologia do “Brasil intrinsecamente catélico”, manipulada
politicamente pela Igreja desde o inicio do século até muito recente.

Nesta diversificagdo religiosa que atualmente compde o cendrio nacional, duas
correntes dindmicas’ constituem o fildo mais tradicional e quase substantivo da historia
religiosa do Brasil: o cristianismo, destacando o catolicismo e o universo genericamente
referido como “afro”, de experiéncias e tradi¢oes que acompanharam ritmicamente as
levas de escravos, como seu unico bem, seu tesouro até hoje inaliendvel (idem, p.13). No
veio do cristianismo, destacam-se a Igreja Catolica, as Igrejas protestantes “tradicionais” e
as Igrejas pentecostais, sendo a entrada macica dessas ultimas o fendmeno mais chamativo
no campo cristdo brasileiro. J4 o universo religioso “afro”, que se mantém intimamente
ligado a experiéncia do catolicismo no universo popular da “religido”, ¢ representado
exponencialmente pela umbanda e pelo candomblé, como as duas modalidades de
fidelidade criativa e “brasileira”, que reelaboraram em solo brasileiro as tradi¢cdes de sua
matriz geografica e socio-politica. O autor assinala que, ao contrdrio de certa visdo
folcloricizante, o universo afro:

Ndo constitui somente permanéncia, copia ou repeticdo, mas recria-se constantemente,
dindmica e conflitualmente, segundo um eixo complexo de representagoes identitarias que
por vezes o faz reivindicar a exclusiva autonomia dos “fundamentos” de sua tradi¢do e,
outras, joga-o nos caminhos da assimila¢do das demais influéncias, latentes ou ativamente
presentes no espago religioso do Brasil (idem, p.15-16).

Temos clara demonstracdo disso no universo da umbanda e em seus multiplos
grupos compdsitos, em que sua auto-representacao superpde ciéncia e religido, € em que se
torna matricial o problema da cura; essas tradi¢cdes se articulam a um terceiro fildo, ele
proprio compdsito, a saber, o espiritismo, que marca de forma tdo profunda o campo
religioso brasileiro, que alguns analistas se perguntam se, mais que catolica, a cultura
religiosa brasileira fundamental nao deveria ser dita “espirita”. Foi pela mediagdo do
espiritismo como religido (altamente ética no Brasil), que a caridade, valor evangélico,
entrou na constituicdo da umbanda (idem, p. 16). Encontramos ainda um quarto fildo
assimilado pelas correntes umbandistas, que diz respeito as diversas tradi¢des orientais

assimiladas “brasileiramente” por essas, tais como hinduismo de Krishna, Seicho no I¢,

? Embora muitas as referéncias institucionais que compdem o campo religioso brasileiro, Sanchis, entende
que estas possam ser reagrupadas em subcampos, que assinala como correntes dindmicas, portadoras de
logicas especificas, que ora se aproximam ora se distanciam (Cf. 2001, p. 13).
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Igreja Messianica e outros. Sanchis segue tecendo comentarios acerca dos movimentos da
Nova Era, Santo Daime ... e, embora ndo pretenda classificar os numerosos grupos que
emergem sem parar, observa que estamos longe de um monolitismo religioso: “As
religioes” dos brasileiros diferem e, em alguns casos, opoem-se profundamente. No
entanto, ja pudemos perceber que ndao formam blocos estanques: existem pontes, relagoes e
transferéncias de sentido (idem, p. 18).

Sanchis singulariza o campo religioso brasileiro e passa a falar na “religido dos
brasileiros”. Nao se trata de especular o contetido dessa “religido”, mas perguntar se, em
seu conjunto, suas manifestacdes nao revelariam nas modalidades do jeito de se
constituirem:

Analogias, oposi¢oes e complementaridades ativadas preferencialmente a margem das
instituicoes que acabariam fazendo desse conjunto um “campo” religioso com
componentes mutuamente referidos, e por isso um campo religioso reconhecivel, porque
determinado e particular (idem, p. 19).

Apresenta, como hipotese primeira dessas modalidades, a existéncia de uma
referéncia generalizada ao cristianismo, talvez ainda mais ao catolicismo. Entende que essa
referéncia ¢ possivel produto da imposicao histérica, que nao significa aqui adesdo ou
reveréncia. Alguns autores apontam o catolicismo como “matriz”, categoria provavelmente
significativa do fendmeno, enquanto condi¢ao de entendé-la como universo simbdlico cuja
marca €, em toda parte, detectavel, pois € dentro, a partir e ao longo dele, em sua sombra,
tdo como em face a ele, que as identidades religiosas se definem no Brasil, mesmo quando
vém de fora. Assim sendo, ¢ impossivel falar em um universo religioso afro no Brasil como
puramente africano; por isso, fala-se em afro-brasileiro, ou seja, entrelagado com a religiao
brasileira de origem, o cristianismo. O autor apresenta, como ilustracao, alguns casos dessa
referéncia catolica no universo afro, que coletou em campo (importancia da Biblia, nocao
de pecado, de inferno etc.). E observa que, mesmo quando essa referéncia ndo se inscreve
na experiéncia institucional, como no caso das religioes orientais, parece que ¢ em torno
dela que se desenrola a experiéncia religiosa de muitos brasileiros, mas num gradiente
oscilante entre horizontes de aceitagdo positiva ou de rejeicdo condenatoria, distingue
Sanchis. Posto isso, sugere pensarmos, em médio prazo, numa relativa permanéncia de

certa presenga nas consciéncias de uma referéncia ao catolicismo e, a0 mesmo tempo, na
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constituicao de pdlos autdbnomos e em crescente processo de independéncia ou de oposicao
relativamente a ele.

Ao distinguir familias, fildes e identidades institucionais, Sanchis ressalta que,
muitas vezes, essas diferengas sdo efetivamente vividas sob forma de indecisdo,
cruzamento, porosidade, pertenca dupla, transito, contaminagdo mutua e/ou empreéstimos
reciprocamente criativos (idem, p.23). E entende que essa caracteristica, em primeiro lugar,
deve ser explicada historicamente. Passa, assim, a segunda modalidade que caracteriza o
campo religioso brasileiro, que também se refere a esta presenca “catolica” lancinante, no
intento de fazer um esbogo histoérico desta diversidade religiosa, do qual apresentaremos
recortes, para nos, mais significativos. O autor indica a possibilidade desta diversidade
articuladamente institucional e subjetiva que apresenta no texto, ndo ser tdo recente no
Brasil, embora, a sua riqueza e o seu grau de intensidade atuais sejam novos, tanto quanto
suas modalidades representam inflexdes criadoras. Alerta, entretanto, que talvez esta brusca
emergéncia se deva, em parte, a mais uma troca de instrumentos de observacao e analise do
que a uma novidade objetiva, pois, neste aspecto, lhe parece, o Brasil sempre ter sido
plural.

Um pluralismo de tipo peculiar que o cardter encompassador e dominador do catolicismo

conseguia disfarcar — enquanto, paradoxalmente e na verdade, é ele quem em parte o

explica (idem, p.23).

Sanchis aponta o catolicismo como estrutura virtualmente sincrética, ou seja,
especialmente propenso ao processo sincrético. Isso se entende a partir da contraposicao
que faz em relagdo as estruturas teoldgico-litargicas das demais tradigdes cristas, ainda por
considerar o fato de ser uma religido que se implantou em um fopos ja religiosamente
ocupado (especialmente no velho mundo). Em particular, no Brasil, o sincretismo que o
caracteriza reside no aspecto do catolicismo portugués; arrancado do humus particular que
assegurava seu crescimento antropoldgico, vé-se jogado num espago aberto, onde
encontrou sincronicamente universos simbolicos diversos do seu, através da aproximagao
forcada entre as identidades dos trés povos desenraizados. O autor assinala a desigualdade
estrutural desse encontro, no qual o catolicismo implanta um macroprocesso persistente de
dominacgdo, exploragdo, etnocidio intencional, quase genocidio (idem, p. 24). Mas, apesar
dele, deram-se microprocessos de um jogo mais variegado de identidades, ainda que

hostilmente confrontadas como dominantes e dominadas. Mas ndo acontece s6 dessa forma;
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sdao também correlatas, cruzadas, justapostas, articuladas, sem nunca serem definitivamente
confundidas.

Sanchis assinala que a sociogénese’’ do Brasil ¢ marcada por uma pluralidade
sistematica, que logo se traduz em porosidades e contamina¢des mutuas, que nao se define
como um multiculturalismo de simples justaposicdo, nem confusdo e supressdao das
diferencas, tampouco homogeneidade de uma identidade nova porque simplesmente
indiferenciada do ponto de vista religioso ou cultural. O autor observa que, desde os
primordios, pesa na histéria brasileira, ndo s6 no campo religioso, uma predisposi¢ao
estrutural a porosidade, mas ndo a confusdo de identidades. Nessa sociogénese, ancora-se 0
habitus da nossa sociedade. Compde o campo religioso brasileiro ndo s6 a crenca em Deus,
mesmo daqueles que se declaram “sem religido”, mas também o ser humano estar
envolvido num universo povoado de forcas, espiritos e influéncias que mantém relagoes
com as pessoas. Sanchis indica sempre haver um didlogo com esses “outros” e a propria
pessoa se constrdi no processamento dessa relagdo. Nessa perspectiva, o fenomeno do
transe ou da possessdo ndo representa sendo a forma mais evidente de um processo quase
onipresente de complexificacdo e polissedimentacdo da personalidade (idem, p.26). E da
articulacdo destes dois tragos — porosidade das identidades e permanéncia de uma
multiplicidade de processos de construgdo de um sujeito plural — que assistimos a
formacao do campo religioso brasileiro, no qual, em torno das componentes “sincréticas”
da cultura instaura-se uma verdadeira dialética. Segundo o autor, sdo necessarias duas
distingdes: uma, em que as instituicdes muitas vezes se pretendem estrita e fechadamente
definidoras de identidade. Outra, a flexibilidade das fronteiras identitarias e até
institucionais ou, ao contrario, o enrijecimento das identidades e institui¢cdes, que
corresponde as tentativas de alargar o campo de racionalizagdo (buscando o ideal da
“modernidade”). Ao que Sanchis observa: aquele habitus de porosidade entre as
identidades ndo funcionou simples e soltamente, sem contrapeso, em nenhum “momento”
da historia do Brasil. Seria simplificagdo primaria fazer desta historia apenas uma saga de
sincretismos (idem, p. 28). Por isso, Sanchis assinala que a historia do campo religioso
brasileiro ¢ a do embate destes dois vetores: a persisténcia do tradicional habitus

flexibilizador e as conseqiiéncias das investidas das sucessivas racionalidades “modernas”:

' Termo que empresta de Norbert Elias, como inicio de um fato social (Cf. Sanchis , 2001, p.25).
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E este embate que contribui para embaralhar categorias, analogias, oposicbes e
paralelismos, revelando-nos relagoes nada simplistas e reservando-nos freqiientes
surpresas em torno do problema global do “sincretismo” (idem, p.29).

Aqui vamos finalizando o recorte que fizemos do trabalho de Pierre Sanchis (2001)
que propde uma compreensdao mais ampla e complexa do “sincretismo”, que ¢ produzido
numa teia de articulagdes diversas no interior do campo religioso brasileiro. Esse fendmeno
de porosidade nao seria, como parece evidente, a “esséncia” desse campo, mas se faz
presente em sua historia e na montagem, ao mesmo tempo vivenciada e representada, de
sua identidade, nesse imenso campo de atribui¢des (idem, p.47). Portanto, talvez seja mais
produtivo procurar uma estrutura que uma defini¢ao, assinala Sanchis.

E, por ultimo, porém n3o menos importante, as reflexdes de Donald Woods
Winnicott (1983; 1990; 1997; 2000) nos sdao muito férteis para pensarmos o papel dos
pretos-velhos (e da umbanda) na vida dos crentes. O eminente psicanalista inglés Winnicott
provém da clinica pediatrica, na qual atuou por 40 anos, atendendo aproximadamente 60
mil criangas. Sua trajetoria da pediatria a psicanalise se deve ao fato de seu interesse nado ter
se restringido aos problemas somaticos das criangas, uma vez que ainda lhe interessavam os
emocionais. Em sua atividade clinica, observa a relacdo que se estabelece entre as maes e
seus bebés e elabora teorias que apontam para a importancia de pensar a constitui¢do da
subjetividade humana, considerando a etapa do desenvolvimento emocional primitivo, que
se da na relacdo da diade mae-bebé. Winnicott acredita que Freud ndo deu a devida
importancia a esse aspecto, como se ele considerasse que todos os bebés passavam com
éxito por essa fase, que corresponde ao narcisismo primdrio na teoria freudiana. Contudo,
Winnicott compartilhava da teoria das pulsdes elaborada pelo “pai” da psicanalise, ainda
que sua pratica médica o tenha inspirado a criar novos conceitos, quando ndo reinterpretar
os ja existentes. Dentre as elaboragdes de Winnicott, que se formam como uma rede de fios
entrecruzados (o que dificulta recortes), elegemos algumas que nos ajudam na discussao de
nosso trabalho, a saber: o “processo de maturagdo”, o “ambiente facilitador”, os
“fendmenos e objetos transicionais” e o “manejo social”.

Para Winnicott, o lactente tem uma tendéncia natural ao desenvolvimento, a
maturagdo, um potencial hereditidrio que o impulsiona na direcdo da continuidade do ser
(going-on-being). Ele observa, entretanto, que a maturagdo (em psicologia) requer e

depende da qualidade do ambiente favoravel (1983, p.164). Nao ¢é possivel para este autor
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pensar o bebé sem um “ambiente cuidador™"'

, que proveja as suas necessidades, evitando
intrusdes, frustragdes, privagdes e perdas. Nesse momento inicial, ¢ na mae que se
configura esse ambiente de cuidado, de modo a ser algumas vezes adotada a terminologia
“mae-ambiente”. O autor assinala que, considerando a fragilidade e imaturidade do
lactente, se privado desses cuidados, sequer sobreviveria, pois em seus primeiros meses de
vida, o bebé depende absolutamente dos cuidados da “mae-ambiente”, que no pronto e
adequado atendimento de suas necessidades lhe fornecera subsidios para emergir enquanto
sefr.

A essa jornada inicial da existéncia humana, Winnicott chamou de “processo de
maturagdo”. Ele diz que: o processo de matura¢do depende, para se tornar real na crian¢a
e real nos momentos apropriados, de favorecimento ambiental suficientemente bom (1983,
p.91). Portanto, para que o infante se desenvolva fisica e psicologicamente, ele precisa, nao
somente da provisao de suas necessidades, mas de uma “boa” provisdo e isso depende da
sensibilidade da mae em perceber as necessidades do bebé como suas. Se de um lado, ha a
necessidade de cuidado por parte do bebé, do outro, ha o desejo da mae de cuidar de seu
bebé, que € fruto do desejo amoroso em relagdo ao recém-nascido, que o autor expressa
como uma vontade e uma capacidade de desviar o interesse do seu self para o bebé (1997,
p.21). Winnicott acredita se tratar de um estado muito especial da mae, um estado
psicologico que merece uma expressdao para referir-se a ele. Entdo, propds chama-lo de
“preocupag@o materna primaria”. Esse estado corresponde a uma sensibilidade exacerbada,
quase uma “doenca”, que ¢ comum no periodo dos ultimos meses da gravidez as primeiras
semanas de vida do recém-nascido. Nele, a mae torna-se devotada ao seu bebé, preocupa-se
com ele a ponto de excluir quaisquer outros interesses, de forma normal e temporaria.
Assim, podemos destacar que a “boa provisdo ambiental” depende da capacidade da mae
em comunicar-se com seu filho e de como atende as suas necessidades. Somente no caso da
mae estar tomada por esta sensibilidade, ¢ que ela poderd sentir-se no lugar do bebé e,
entdo, corresponder as suas necessidades, revelando-se uma “mae suficientemente boa”. O

autor observa que, a principio trata-se de necessidades corporais, que gradualmente

CEINT3

' Os termos “ambiente facilitador”, “ambiente cuidador” e “ambiente favoravel” aparecem indistintamente
com o mesmo significado ao longo deste trabalho, tal como na obra de Winnicott.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0410568/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0410568/CA

30

transformam-se em necessidades do ego a medida que da elaboragdo imaginativa das
experiéncias fisicas emerge uma psicologia (2000, p.403).

E necessario esclarecermos que, embora o “ambiente facilitador” coincida com a
mae, sobretudo nas primeiras semanas de vida, ele ndo se restringe a sua figura.
Corresponde ainda ao pai, aos outros afetivamente significativos € mesmo a cultura que
envolve a todos e colore o tipo de relagdo e atribuicao de significados para o bebé em sua
relacdo familiar. Winnicott compreende que cabe ao “ambiente facilitador” exercer trés
fungdes basicas, interdependentes e sobrepostas. Sdo elas: a integracdo, a personalizacdo e
as relacdes objetais. O éxito no exercicio dessas fungdes viabiliza o “processo de
maturagdao” do bebé, que corresponde a passagem de um estado de dependéncia absoluta,
seguido por um de dependéncia relativa, ao de independéncia.

Ao nascer, o lactente se percebe como um conjunto de partes indiferenciadas. Nao
discrimina o que lhe é proprio e o que pertence ao ambiente. Esse estado inicial de nao-
integracao se caracteriza pela auséncia de uma consciéncia propria e da no¢do de espago e
tempo. Desse modo, o bebé se apdia em um estado de “fusd@o” com a mae. A integragdo ¢
possivel a partir do “holding”. Esse termo traduzido por “sustentacdo” remete ao ato da
mae sustentar o bebé nos bragos para amamentéa-lo, que envolve ndo somente o ato fisico
mas também o ato amoroso. A forma empatica de a mae sustentar, nos bracos, o seu beb¢ ¢é
a unica forma de expressar seu amor por ele. Dessa maneira, a comunicacao da diade mae-
bebé se da na pele: uma comunicacdo direta. O infante (“sem fala”) expressa suas
necessidades através do corpo e, € a partir desse, que a mae responde a essas necessidades.
Essa ¢ uma comunicagdo que se da através da experiéncia mutua. Ao que assinala Campos
(2005): O ato de cuidar, deixa de ser um ato de superioridade, de desnivel, de
unilateralidade para ser um ato reciproco, de experiéncia compartilhada. Logo se vé que
ndo é um ato de dar. Mas de trocar (idem, p.59).

No “holding”, portanto, propicia-se ao recém-nascido a passagem desse estado de
nao-integra¢do ao de integragdo, o que se da gradativamente e por periodos, permitindo-lhe
“somar” essas partes num todo unitario, até que o estado geral de integracao se transforme
em fato. A esse respeito, Winnicott observa que em psicologia, é preciso dizer que o bebé
se desmancha em pedagos a ndo ser que alguém o mantenha inteiro. Nestes estagios o

cuidado fisico é um cuidado psicologico (1990, p.137).
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Nessa fase de dependéncia absoluta, a continuidade do ser do lactente corresponde
ao sentimento que resulta da fusdo da “mie suficientemente boa” e seu bebé. E somente
pelo empréstimo do ego materno que € possivel ao bebé iniciar o processo de elaboragao
psiquica do esquema corporal. Esta “sustentacdo” materna funciona como uma “concha
protetora” que vai sendo gradualmente retirada com o desenvolvimento do ego infantil.

A mae, no pronto-atendimento das necessidades de seu bebé, lhe fornece a ilusdo de
onipoténcia criadora. Como o bebé, nessa fase, ndo distingue o “ndo-Eu”, ela lhe permite
“ser-o-seio”, lhe empresta seu proprio ser para que o bebé seja. Winnicott observa: sabemos
que o mundo estava la antes do bebé, mas o bebé ndo sabe disso, e no inicio tem a ilusdo
de que o que ele encontra foi por ele criado (1990, p.131). E somente pelo repetido éxito da
mae em encontrar o gesto espontaneo do bebé que sera possivel que ele desenvolva o seu
verdadeiro self — confiante e criativo. Destarte, a manuten¢do da ilusdo de onipoténcia
criadora por parte da mae inspira ao bebé um sentimento de confianca que, internalizado
gradativamente, permite que ele acredite em sua capacidade de criar, mesmo quando se
descobrir “ndo-criador” do mundo. Em contrapartida, as falhas maternas e as reacdes do
bebé a essas fazem com que ele se aproprie de um falso self — defensivo e submisso, ou
seja, seu gesto proprio € substituido pelo gesto materno. Dessa fungdo de integragdo, que se
apdia no ‘“holding”, resulta o bebé tornar-se uma unidade (“Eu sou”), ainda que muito
dependente.

A funcdo de personalizagdo vem completar a de integracdo, correspondendo a um
processo de inter-relagdo da psique e do soma, isto €, a localiza¢do da psique no corpo, que
se estabelece no “handling” ou “manejo corporal” do bebé. Winnicott escreve a esse
respeito:

Universalmente, a pele é de importincia obvia no processo de localizagdo da psique
exatamente no e dentro do corpo. O manuseio da pele no cuidado do bebé é um fator
importante no estimulo a uma vida saudavel dentro do corpo, da mesma forma como os
modos de segurar a criang¢a auxiliam o processo de integragdo (1990, p.143).

O autor observa que, no inicio, ou seja, no estado primario do ser, existe a nao-
integracdo e nao ha vinculo algum entre a psique e o soma. Isso precisa ser alcangado. Ao
adquirir a capacidade de “residir” o proprio corpo, o bebé passa a perceber sua pele como
uma membrana limitante que se coloca entre o “Eu” e o “ndo-Eu”, entre sua realidade

interna ¢ o mundo exterior. O “handling” adequado corresponde a que a mae se envolva
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emocionalmente com o corpo do bebé e suas fungdes, de modo a acolhé-lo sem restrigdes,
satisfazendo ainda as suas necessidades de movimento e expressdo corporal. Dessa
maneira, continuamente, ela vai apresentando e reapresentando a psique € 0 soma um ao
outro, envolvendo-os em um processo de inter-relagdo. E nessa fungdo que se inscreve o
gesto do bebé no mundo da realidade compartilhada, ainda que ndo inteiramente.

A outra fung@o do “ambiente facilitador” corresponde as relagdes objetais, isto €, a
apresentacdo de objetos a crianga e sua capacidade em reconhecé-los, distingui-los de si e
relacionar-se com eles. Inicialmente, o objeto ¢ um fendomeno subjetivo, ou seja, €
percebido pelo bebé como uma criagdo sua, até que ele venha percebé-lo objetivamente.
Winnicott salienta o aspecto criativo dessa experiéncia, ja que se apoOia na experiéncia de
onipoténcia do lactente. Ele diz: o lactente experimentando onipoténcia sob a tutela do
ambiente facilitador cria e recria o objeto, e o processo gradativamente se forma dentro
dela e adquire um apoio na memoria (1983, p.164). Gradualmente, a mae vai aumentando a
porcao da realidade compartilhada com seu bebé€, tomando o cuidado de ndo deixar que esta
realidade invada o seu self, preservando sempre uma porcao de ilusdo, de forma que ele va
encontrando a realidade conforme a sua busca. Somente se a mae for bem-sucedida em
capacitar o bebé a usar a ilusdo, ¢ que ele estara preparado para os momentos de desilusao
que virdo a seguir, ou seja, perceberd, com facilidade, que a realidade esta fora de seu
controle magico e ¢ distinta dele, o que sinaliza o fim desse processo inicial de maturagao,
estabelecendo-se o self autdbnomo do bebé. Sdo nestas fungdes exercidas pelo “ambiente
facilitador” que se implica a possibilidade de um desenvolvimento satisfatorio do bebé, de
forma que ele passe do estado de “fragmentacdo” interna e “fusdo” com o ambiente, ao
estado de integracdo e coesdo interna e separagdo do ambiente, constituindo o seu proprio
self, isto €, tornando-se um individuo.

A ilusdo que perpassa toda a teoria winnicottiana tem papel fundamental para o
desenvolvimento sadio e satisfatorio do ser humano. Ao contrario da perspectiva trazida
pela psicandlise freudiana que aponta a ilusdo como infantilismo, distor¢cdo da realidade,
engano ou erro, para Winnicott esta ¢ condi¢do indispensavel para o viver criativo.
Criatividade essa que da sentido ao estar vivo e sentir-se real.

Com a importancia dada a ilusdo, Winnicott se destaca como o fedrico das

transi¢oes. Ele reivindica uma descricao triplice da natureza humana e acredita que, além
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das realidades interna e externa, existe uma terceira parte no individuo, uma regiao
intermedidria de experimentagdo, para a qual contribuem tanto a realidade interna quanto a
vida externa. Ele explica:

Trata-se de uma drea ndo questionada, pois nenhuma reivindicagdo é feita em seu nome,
salvo a de que ela possa existir como um lugar de descanso para o individuo
permanentemente engajado na tarefa humana de manter as realidades interna e externa
separadas, e ao mesmo tempo inter-relacionadas (2000, p.318)

Inicialmente, esse estado intermediario existe entre a incapacidade do bebé de
reconhecer e aceitar a realidade e sua crescente capacidade em fazé-lo. Entretanto,
Winnicott observa que esse contato efetivo com a realidade ndo existe, ele € fruto da ilusao
propiciada pela mae. A realidade e os objetos externos estdo irremediavelmente separados
do mundo subjetivo e a unica ponte possivel ¢ estabelecida pela ilusdo. Esse autor acredita
que, se a crianca ndo for capaz de “criar” o mundo, esse ndo terd significado para ela.

Na passagem da dependéncia absoluta a fase de dependéncia relativa, rumo a
independéncia, a ilusdo de onipoténcia vai sendo dissolvida, mas a ilusdo ndo ¢ destruida,
pois os objetos de relacionamento do bebé ainda sdao subjetivamente percebidos. Assim
sendo, nesse periodo, o lactente ingressa na experiéncia transicional, na qual comumente ird
eleger um objeto apresentado pela mae (uma fralda, um travesseirinho, um ursinho de
pelucia etc.), que funcionard como “objeto transicional”. Esse objeto vai se localizar na
zona intermediaria na separagdo entre a mae e o bebé e vai permitir que ele tolere a
angustia de separacdo e auséncia da mae, uma vez que esse objeto ¢, a0 mesmo tempo,
parte da mae e parte do bebé. Entretanto, Winnicott observa que, se houver afastamento da
mae além do toleravel pelo bebé, o objeto subjetivo, cuja existéncia depende da eficacia do
objeto externo, ¢ perdido, o mesmo acontecendo, nesse caso, ao “objeto transicional”. Essa
perda implica perda de capacidades e funcdes do proprio bebé, a exemplo da propria
criatividade origindria. Porém, se a ilusdo for mantida e tudo sair bem no “processo de
maturacdo”, o “objeto transicional” serda esquecido, nem perdido nem pranteado, mas
gradativamente descatexizado, simplesmente caird no limbo — o que caracteriza o
desenvolvimento de interesses da crianca pela cultura. Ao se adiantar na inser¢ao social
(escola, clube, afiliagdo religiosa etc.) e, conseqiientemente, na simbologia cultural, a
crianga substitui o objeto pelo “espago transicional”, que corresponde ao das criagdes

humanas: arte, religido, filosofia e também o trabalho cientifico produtivo. Esse “espaco
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transicional”, também chamado de “potencial” e ainda “area de ilusdo”, € evidenciado na
teoria winnicottiana como indispensavel ndo s6 ao “processo de maturacao”, mas, ao longo
de toda a vida subjetiva do individuo, visto que esse, como assinala Guimaraes,

Necessita de um campo imagindrio que funcione como espago de mediagdo entre o mundo
interno e a realidade externa, em fun¢do das tensoes e dos paradoxos que implicam o
existir humano (...), esse campo imagindrio funcionaria como um campo residual, de
suporte, “digestdo” e administracdo subjetiva (2001, p39).

Ainda nessa fase inicial, com o amadurecimento do bebé, a ilusdo de onipoténcia ¢
ultrapassada, mas a ilusdo bésica se mantém. Com o tempo, surgird na crianga a
compreensao intelectual de que a existéncia do mundo ¢ anterior e independente dela,
contudo, ndo desaparecendo o sentimento de que o mundo foi criado pessoalmente e que
pode continuar a ser criado.

A ilusdo de onipoténcia se transforma gradativamente na capacidade de “acreditar
em...”. Winnicott assinala que a crenca na realidade ¢ que possibilita a posterior
constatacao intelectual da existéncia da realidade externa. Ao contrario, se o ambiente
fracassa em fornecer cuidados confiaveis, o bebé ¢ sistematicamente confrontado com algo
para o qual ndo esta preparado e tem interrompida a sua continuidade de ser. Nos casos em
que a ilusdo basica ndo € experienciada e a capacidade para ilusdo ndo se estabelece, a cisao
essencial (interno x externo) se torna significativa (patoldgica), de forma que o verdadeiro
self se retrai e isola e o falso self se encarrega de manter contato com a realidade externa e
lidar com a ameaca que dela advém, numa tentativa de proteger o verdadeiro self de nunca
mais ser ferido. Desprovido da ilusdo basica, o verdadeiro self ndo se dispde a experiéncia,
o que priva o individuo de um estar-no-mundo auténtico.

Embora Winnicott ndo tenha se interessado pela religido como tema, os acenos que
lhe faz visam coloca-la entre os multiplos fendmenos transicionais do mundo adulto. Sendo
assim, podemos identificar a religido, e também Deus, como objeto transicional ilusorio a
partir do modelo winnicottiano. Contudo, ndo se trata de perceber Deus como um ursinho
de pelucia agigantado, ao modo do “pai todo-poderoso” a quem se refere a psicandlise
freudiana, mas como observa Aletti: si riferisce al processo psichico attraverso cui una

certa rappresentazione di Dio si é formata ed e usata dal soggetto, processo assunto come


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0410568/CA


PUC-Rio - Certificacé@o Digital N° 0410568/CA

35

analogo a quello della formazione degli oggetti transizionali dell’infanzia’ (2004, p.19).
Portanto, o que interessa a psicologia nao sao os conteudos religiosos, mas os percursos e
processos do homem frente a religido, ou seja, o que ha de psiquico na religido. Esse autor
observa que o modelo de ilusdo proposto por Winnicott vem sendo largamente utilizado
pelos psicologos “da religido”, embora ndo isento de pontos criticos e problematicos
continuamente debatidos por especialistas, em relacdo ao contetido, a metodologia e a
epistemologia. No entanto, ndo iremos nos reportar a essa diferenca de avaliagdes.
Interessa-nos aqui a compreensao de alguns desses especialistas, para os quais o modelo de
ilusdo permite a plena valorizagdo da funcdo da religido para o psiquismo humano. A

citagdo seguinte nos aponta essa perspectiva:

Se  “illudersi” significa “giocare” con la realta cosi come essa si offre al soggetto
attraverso i filtri della creativita e dell’investimento personale, ed ¢ funzione pregnante
dello psichismo (Aletti, 2004, p.21), anche 1’ “illusione” religiosa ¢ parte integrante del
fatto di essere umani, autenticamente umani nella nostra capacita di creare realta non
visibili ma significative, che possano contenere il nostro potenziale di espansione
immaginativa al di la dei confini sensoriali (Rizzuto, citada por Aletti, idem)".

Nesse contexto, portanto, a ilusdo ndo contradiz a realidade; ao contrario, diz Aletti:
l'illusione si presenta come ambito germinativo, momento basilare del processo di
costituzione della realta interna ed esterna (idem, p.23). Este autor assinala que para
Winnicott nossas ilusdes sao nossas iluminagdes. A ilusdo ndo é um erro e, também, nio ¢é
uma verdade, mas i/ luogo di emergenza del vero (o lugar de emergéncia do verdadeiro),

porta aberta de um percurso.

Em uma apreciacdo geral dos recortes que fizemos da teoria winnicottiana,
finalizamos marcando que as experiéncias ocorridas ao longo do “processo de maturagao”
infantil tém repercussao e se “repetem” por toda a vida do individuo. O “holding” que se
estabelece na mais tenra infancia requer ser “atualizado” ante as vicissitudes da realidade,
nos momentos em que o adulto precisa “de colo”, “sustentacdo”. Winnicott observa que o

transito entre os estados de dependéncia e independéncia ndo se encerra na infancia. Ele

12 Refere-se ao processo psiquico mediante o qual uma certa representagio de Deus se formou e é usada pelo
sujeito, processo assumido como andlogo ao da formacgdo de objetos transicionais na infancia.

3 Se “iludir-se” significa “brincar” com a realidade assim como ela se oferece ao sujeito através dos filtros
da criatividade e do investimento pessoal, e é fungdo impregnante do psiquismo, também a “ilusdo” religiosa
é parte integrante do fato de sermos humanos, autenticamente humanos em nossa capacidade de criar
realidades ndo visiveis mas significativas, que podem conter nosso potencial de expansdo imaginativa para
além dos limites sensoriais.
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diz: no decorrer do desenvolvimento o individuo transita da dependéncia para a
independéncia; e o individuo sadio conserva a capacidade de transitar livremente de um
estado a outro (1997, p.132). A esse respeito Campos assinala a existéncia de um
movimento de “retorno” que fazemos ao “ambiente familiar” como em busca de
“reabastecimento”. Em seus dizeres: se o holding de algum modo nos estruturou, o retorno
a ele nos reabastece (2005, p.70). E esse retorno € possivel nas relagdes sociais que
estabelecemos, o que Winnicott vai chamar de “manejo social”, ou seja, sdo aquelas
relagdes que contendo os mesmos componentes do “holding” sdo capazes de “atualiza-10” e
fazem com que o individuo se sinta igualmente cuidado pelo ambiente. Empregaremos
ainda o termo “suporte social” como sindonimo desse outro, sendo esse oriundo da
psicologia social e da satude coletiva. Campos entende que o “suporte” se estabelece em as
relagcoes interpessoais, grupais ou comunitarias que emprestam ao individuo um
sentimento de prote¢do e apoio capaz de propiciar bem-estar psicologico e redugdo do
estresse (idem, p.75). Entendemos que o estresse encontra sua causa nas crises ou situagoes
de vida que ameagam a integridade fisica e psicoldgica do individuo. Entrementes, o
“manejo” ou “suporte” social visa ndo a combater os agentes estressantes, mas a oferecer

subsidios para uma nova percepg¢ao acerca desses e formas auténticas de enfrenta-los.

Somente um “ambiente favoravel” permite o “processo de maturacdo” e de
crescimento na confianga, que estdo na base da possibilidade de “acreditar em...” e, ao
mesmo tempo, da “capacidade de ficar sozinho”. Aletti nos diz a esse respeito: € solo in
continuita con [’esperienza preverbale della "attendibilita umana" colta nel sentirsi
abbracciato che il bambino sara in grado di accostarsi al concetto di "braccia eterne" di
Dio'.  Percebemos na relagdo entre os pretos-velhos e os crentes na umbanda esta
possibilidade de estruturar e reestruturar a subjetividade a partir do “holding” apoiado na
ilusdo originaria.

A partir do didlogo com esses autores, o segundo capitulo apresentara uma
caracterizacao historica da umbanda, a partir da produ¢do no Brasil de autores das ciéncias
sociais e, ainda, o cosmos da umbanda. Ja o terceiro capitulo abordara a pesquisa de campo

propriamente dita, fornecera a etnografia de uma “gira de pretos-velhos” e a apresentagao

14 1~ r . . Py . , 7 » . .
E s0 na continuidade com a experiéncia pré-verbal da “confiabilidade humana” colhida no sentir-se
abracado que a crianga estarda em condic¢do de aproximar-se do conceito de “bragos eternos” de Deus.
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de dados, juntamente com a discussdo com os autores. No quarto capitulo, serdo

apresentadas as consideragdes finais.
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2-

A umbanda

21-
A umbanda: um enquadre histérico-critico

Antes de falarmos propriamente da umbanda, ¢ necessario situar o tema em meio
aos estudos académicos produzidos no Brasil sobre as religides de matriz africana em geral
produzidos no Brasil. Dessa forma, sera possivel obter um panorama da constitui¢do dessa
que ¢ a mais jovem dentre as religides afro-brasileiras (com menos de um século) e
esclarecer por que foi relegada a segundo plano por alguns estudiosos brasileiros. Nao se
trata de uma densa revisao bibliografica acerca do tema, mas, sim, de recortes que fizemos
das obras que julgamos importantes para a compreensao do que nos propusemos a estudar.
Visitamos os autores pioneiros, ou classicos: Nina Rodrigues, Arthur Ramos, Edison
Carneiro e Roger Bastide, que produziram seus trabalhos nas primeiras cinco décadas do
século passado; passando, em seguida, a trabalhos mais recentes e pontuais sobre a
umbanda produzidos nas décadas de 1970, 1980 e 1990, por Renato Ortiz, Diana Brown e
Lisias Negrao. Ainda esta entre os autores que escolhemos Beatriz Dantas que, embora nao
tenha a umbanda como tema como esses Ultimos, nos traz importante contribuicao para
pensar o lugar que ela ocupa no campo religioso brasileiro.

E mister pontuar que o interesse pelo negro e sua cultura por parte dos primeiros
estudiosos nao ¢ produto de um encantamento, mas sim da busca de um entendimento
acerca desse que agora niao € mais escravo, mas ‘“cidaddo”, que tem um novo lugar na
sociedade e, por isso, torna-se uma ameaca ao branco, o que se expressa nos dizeres de
Nina Rodrigues: 4 escraviddo se extinguiu, o negro é um cidaddo como qualquer outro, e
entregue a si poderia suplantar ou dominar o branco (1977, p.4). A monografia de Nina
Rodrigues' , L animisme fétichiste dés négres de Bahia, publicada em 1900, foi dirigida a

comunidade internacional. A discussdo a que se propds abordava a inferioridade do negro

' E indiscutivel o pioneirismo do médico-legista Raymundo Nina Rodrigues nos estudos das religides afro-

africanas, em particular o candomblé. Antes mesmo da publicagdo de sua monografia dedicada a Société
Meédico-psycologique de Paris em 1900, ja havia publicado parceladamente e em lingua portuguesa o texto
numa revista brasileira quatro anos antes (cf. Augras, 2000b, p. 48).
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como “raga” e pretendia justificar por isso os atrasos da sociedade brasileira em relagdo a
européia que nao sofreu influéncias do negro.

Foram os candomblés de Salvador nos fins do século XIX que Nina Rodrigues toma
como campo de pesquisa. Esse campo era privilegiado para o estudo do negro, j4 que se
caracterizava em espacos de moradia, reunido e vivéncias culturais e religiosas dele. Nao
podemos falar da origem dos candomblés a nao ser num campo de probabilidades. Assim
sendo, os primeiros candomblés da Bahia remetem as suas fundagdes a meados do século
XIX. Os candomblés se caracterizavam por uma tentativa de reinventar a Africa no Brasil
(uma Africa mitica). Desde o espago fisico a utilizagio do tempo, nos candomblés se
resgataram (e criaram) familias e povos, tradigdes, costumes e linguas, antepassados e
deuses, e o culto desses tltimos ¢ o cerne dessa tradicdo.

Trés a cinco milhdes de negros foram trazidos para o Brasil com o trafico negreiro.
Parte deles era provinda da Nigéria, Niger, Benin, Gana... e outros, os bantos, de Angola,
Congo, Mocambique, Zambia ... Os candomblés dividiram-se em ‘“nac¢des” que se
estabeleciam no agrupamento de etnias com linguas e costumes comuns, fazendo assim
uma bricolagem afro-africana. Entre elas, Nina Rodrigues e seus seguidores privilegiaram a
tradicio “gége-nagd>”, criando uma hegemonia que so6 foi questionada na década de 1980°.

Para Nina Rodrigues (1935), o negro, pela propria inferioridade de sua raga, nao
teria capacidade de alcangar as elevadas abstragdes do monoteismo. A conversido ao
catolicismo por parte desse ndo passava de “justaposi¢do de exterioridades”, uma
“adaptacdo fetichista ao catolicismo”. Por isso, apontava o empreendimento catequético
como “ilusdo”. Buscava demonstrar que o fetichismo africano dominava as praticas
religiosas de negros crioulos e mesticos na Bahia, atraindo mesmo “brancos” e mulatos”.
Ainda assinala (1977) a extraordindria resisténcia e a vitalidade destas crencas negras,
apesar dos preconceitos e perseguigoes.

As obras de Nina Rodrigues inauguram com maestria os estudos nesta area, embora
tenha aceitado sem discutir a perspectiva evolucionista e racista de sua época. Além destas

duas grandes obras, ele ainda nos deixa algumas outras publicacdes de menor porte.

? Apresentaremos esta grafia somente quando apresentada pelos autores, optamos por usar a grafia “jeje-
nagd”.

3 Beatriz Gois Dantas, no ano 1982, defende na Unicamp a sua dissertagio de mestrado, que questiona a
hegemonia religiosa do modelo (jeje) nagd. Aponta este fato como uma articulagdo do grupo dominante em

relacdo aos demais.
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Seguindo os passos de Nina Rodrigues, o seu colega de trabalho Arthur Ramos dedica-se
aos estudos do negro. No entanto, esse autor coloca a discussdo de seu predecessor em
termos culturais e ndo mais raciais:

Nao endosso absolutamente, como vdrias vezes tenho repetido, os postulados de
inferioridade do negro e da sua incapacidade de civilizagdo. Essas representacoes
collectivas existem em qualquer grupo social atrazado em cultura. E uma conseqiiencia do
pensamento magico e pre-logico, independente da questoes anthropologico-racial (1988,
p.23).

Outro passo adiante de Nina Rodrigues ¢ que Arthur Ramos estende o alcance de

sua pesquisa. Diz em O negro brasileiro:

O presente trabalho é o primeiro resultado de um largo inquérito procedido diretamente
nos candomblés da Bahia, nas “macumbas” do Rio de Janeiro e nos “catimbos” de alguns
Estados do Nordeste, sobre as formas elementares do sentimento religioso de origem negra
no Brasil (1988, p. 22).

Arthur Ramos também elege a tradicdo “g€ge-nagd” como referéncia. Isso fica
nitidamente marcado em sua obra, quando, nos capitulos referentes a essa, fala em religido,
enquanto nos demais aponta tal tradicdo como culto (seita). Este autor nos oferece um
extenso texto etnografico com informagdes acerca do pantedo de algumas ceriménias, da
hierarquia, da diversidade religiosa entre os negros etc.

Estudando os cultos de procedéncia banta que estavam concentrados no Sudeste do
pais, Arthur Ramos classifica-os como contraparte dos candomblés baianos. Isso por julgar
que eles apresentam uma ritualistica “empobrecida”, sendo quase que absorvidos por outros
sistemas religiosos “mais sofisticados”. O autor considerava quase inexistente a
independéncia desses cultos: No entanto, elles existem deturpados e transformados nos
candomblés e nas macumbas de varios pontos do Brasil, quasi irreconheciveis pela obra
rapida de symbiose das espécies mytichas (idem, p.76). Nina Rodrigues ja acenava para a
dificuldade em encontrar elementos propriamente bantos entre os negros, o que enuncia
taxativamente: eu procurei em vdo, entre os afro-bahianos idéias religiosas, pertencentes
aos negros bantus (citado por Ramos, 1988, p.76). Arthur Ramos, entretanto, encontra, em
literatura internacional® sobre os povos de Angola e Congo, informacdes de que esses
povos t€ém um verdadeiro culto aos antepassados e espiritos, o que ele entende como causa

de os cultos bantos terem se fundido as praticas do espiritismo. Observa que Em algumas

* Faz referéncia aos estudos realizados por Chatelein em Angola e E. Taylor no Congo, respectivamente notas
de rodapé 22 e 23 da p. 83.
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macumbas cariocas, as sacerdotizas do culto sdo mesmo chamadas mediuns (medias,
dizem os negros) e o ritual é o processo classico de evocagdo dos espiritos (idem, p. 83).

O sincretismo sinalizado por Arthur Ramos constitui-se de uma “curiosa mescla”;
primeiro, os varios cultos africanos que se amalgamaram entre si; depois, com as religides
brancas: o catolicismo e o espiritismo e, por fim, com elementos amerindios, aparecendo
ainda vultos do folclore europeu. As culturas mais adiantadas eram absorvidas pelas mais
atrasadas. Esse autor faz uma classificagdo em ordem crescente desse sincretismo (que
entende como degradagdo): ocupa o primeiro lugar o modelo “gége-nago” e o tultimo,
“g@ge-nagd-musulmi-bantu-caboclo-espirita-catolico”. E ainda diz que £ esta iltima
modalidade que predomina no Brasil, entre as classes atrazadas — negros, mesti¢os e
brancos — da populagdo (idem, p. 127). E nessa que inconteste estd situada a “macumba
carioca”. Observamos que o termo “macumba” (de tradu¢dao imprecisa, sendo, por vezes,
identificado como um instrumento de percussdo), desde cedo se tornou genérico das mais
variadas formas de cultos negros, exceto os candomblés jeje-nagd, e comumente se lhe
atribui um sentido pejorativo.

Os termos quimbanda, umbanda e embanda (do mesmo radical mbanda) tao
comuns hoje como designativos desses cultos, foram registrados por Arthur Ramos como
variacdes de um mesmo titulo sacerdotal entre os povos de Angola, significando o
feiticeiro, o curandeiro, o evocador dos espiritos, o que dirige as cerimonias (idem, p. 88 e
94). Nas “macumbas cariocas”, esses termos aparecem com significagdes ampliadas: tanto
pode ser o curandeiro quanto arte, lugar de culto ou processo ritual. Falam ainda em “linha
de umbanda” no sentido de prética religiosa; alguns apresentaram como “nacdo” e outros,
como um espirito poderoso da “nagdo” umbanda. O autor pde-se entdo a tracar linhas de
diferenciagdo entre a macumba e o candomblé. Refere-se primeiramente a simplicidade do
culto: o chefe de macumba ou Umbanda é chamado também ‘pae do terreiro’ por
influéncia nago. Mas o ritual é de uma extrema simplicidade, em parallelo com a
complexidade da liturgia gége-nago (idem, p.94). Pontuamos que esta simplicidade ¢
entendida como simplificagdo — uma progressiva “desafricanizagdo” da bruxaria — nos
termos de Fernando Ortiz’, passando mesmo ao lugar de folclore. Esse autor igualmente

assinala que Os terreiros também sdo toscos e simples, sem aquela theoria de corredores e

> Citado por Ramos, idem, p.130.
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compartimentos dos terreiros gége-yorubanos (idem, p.94). Isso aponta para um
esvaziamento da dimensdo social em detrimento das praticas rituais magico-fetichistas
individualizadas. Observa ainda que os terreiros Quasi sempre tomam o nome do santo
protector ou do espirito familiar que ¢ evocado successivamente por varias geragoes de
paes de santo (idem); o que denota a expressividade do sincretismo nesses cultos.

Foi no terreiro de Honorato®, situado 4 época no alto de um morro de Niter6i (RJ),
que Arthur Ramos realiza parte de suas observagdes. Esse terreiro era dedicado a Ogum
Megé’; para o autor, em conseqiiéncia do sincretismo “gége-nagd”: Mas ndo é o fetiche de
Ogun que estd ld, como aconteceria num pegi yorubano’. E o seu correspondente
catholico, que no Rio (...) é S. Jorge (idem, p. 96). Arthur Ramos ainda pontua:

O que caracteriza, porém, a macumba de influencia bantu, ndo é o santo protector, mas um
espirito familiar que, desde tempos immemoriaes, surge invariavelmente, encarnando-se no
Umbanda (...). No terreiro do Honorato, esse espirito é o Pae Joaquim® (...). E ele quem,
apds os cdnticos iniciaes ao santo protector, dda inicio aos trabalhos (idem).

E relata o registro que fez da presenga de “Pae Joaquim” no terreiro de Honorato:

A sua passagem, todos se curvam e lhe pedem a béngdo. Elle vae abracando velhos
conhecidos. Como se tivesse chegando de uma longa viagem. Interroga pelo estado de
saude de cada um, da conselhos, resolve dificuldades, exactamente como em Angola, os
espiritos familiares, como vimos, intervinham nas tricas e negocios domésticos para
resolvé-los com conselhos avisados (idem, p. 99).

Ha uma infinidade de santos e espiritos cultuados em falanges, esses de procedéncia
igualmente multipla, pertencentes a varias “nag¢des” ou “linhas’:

Ha a linha da Costa, linha de Umbanda e de Quimbanda (termos estes ja de significag¢do
translata), linha de Mina, de Cambinda, do Congo, linha do Mar, linha cruzada (unido de
duas ou mais linhas), etc. (idem, p. 96s).

. , . , . 10
Quanto mais poderoso ¢ o sacerdote maior o numero de linhas em que trabalha .
No terreiro de Honorato, as filhas e os filhos de santo sdo também chamados médiuns, por

influéncia do espiritismo. Arthur Ramos, como vimos, ja havia registrado noutras

¢ Importante personagem na constitui¢do da umbanda no Rio de Janeiro.

7 Orix4 da Guerra, cultuado nos terreiros “gége-nagd”.

8 Referente a etnia yoruba dos povos da Nigéria, Niger etc, que aqui ficaram conhecidos por nagos.

? Trata-se de um dos mais aclamados pretos-velhos cultuados na umbanda até os dias atuais. E também a este
preto-velho que vem sendo destinado o culto no timulo de José Joaquim de Almeida no cemitério Sdo Jodo
Baptista, zona sul do Rio de Janeiro, a partir da associacdo feita entre a estatua em bronze sobre o timulo e o
Pai Joaquim.

10 Observamos que esta € uma referéncia valida até hoje para os umbandistas.
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“macumbas”. E os canticos sdo acompanhados de palmas e instrumentos de percussdo. O
culto observado pelo autor se da primeiro com a invocagdo do santo protetor, seguido da
invocagdo aos espiritos dos antepassados, dos deuses familiares e de outras divindades
amigas (idem, p. 98).

Arthur Ramos finaliza o seu capitulo dedicado aos cultos de procedéncia banta
falando que existem sim esses cultos, mas, como ja havia observado, de dificil
identificacdo, haja vista a simbiose religiosa: Com effeito, a religido dos negros e mestigos
brasileiros, é resultante, como temos affirmado repetidas vezes, de um vasto sincretismo.
Vale-nos ressaltar que, na compreensao de Arthur Ramos, essa “inferioridade” do negro
brasileiro (tdo bem expressa no sincretismo religioso criado por ele) era passivel de
superacdo, sendo que nao se tratava de um problema étnico, mas cultural. Ele acreditava
que os padroes da sociedade moderna (e racionalista) iriam modificar e substituir os
elementos componentes da sua “mentalidade atrasada”.

Outro autor importante entre os pioneiros nos estudos das religides afro-brasileiras ¢
Edison Carneiro, que concentra seus estudos na cidade de Salvador. Interessado no folclore
e na cultura popular, sobretudo, de origem africana, no inicio dos anos 1930, comega suas
observagdes, registrando neste periodo seus escritos em forma de artigos e cronicas em
jornais locais'' e, mais tarde, escreve em coletaneas e revistas especializadas no Brasil e no
exterior. Teve um papel importante no estudo e divulgagdo do folclore brasileiro, deixando
extensa bibliografia. Carneiro marca seu trabalho pela auséncia de discussdes teoricas
explicitas; o que ndo tira o mérito de suas sobrias e sensiveis observagdes etnograficas. De
partida, o que o diferencia de seus predecessores ¢ a simpatia com que se propde a estudar
os cultos bantos, como os candomblés de caboclo. Tenta mesmo tirar-lhes da posigdo de
inferioridade a que foram dispostos em estudos anteriores. Contudo, parece nao realizar seu
intento; ao contrario, incide nos mesmos enganos e preconceitos de seus pares.

Edison Carneiro acredita na superioridade do modelo jeje-nago e que este se
expande por todo o pais como modelo dominante. Com isto, considera que A liturgia de
influéncia banta, no Brasil, ndo difere muito da jeje-nago, de que é, mesmo, uma imita¢do
servil (1981, p.185). A cultura banta ¢ mais uma vez tomada como ndo tendo consisténcia

propria; o que favoreceria sua abertura a obra do sincretismo religioso, como ja assinalara

"' Em 1936 escreveu para O Estado da Bahia ¢ em 1937 para o Bahia-Jornal.
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Arthur Ramos. Quanto a influéncia do catolicismo, por exemplo, Edison Carneiro aponta
que os bantos nao fazem simplesmente uma associacdo dos orixds aos santos catolicos, o
que observa ser geral em todas as religides negras. Ao contrario, apropriam-se dos
simbolos, das crencas e dos personagens dessa tradigdo como se lhes fossem proprios. Ele
diz: Nos candomblés afro-bantos, notei a presenc¢a dos mais altos simbolos do catolicismo,
cercados pelo mesmo respeito que lhes dedicam os cristdos de todo o mundo (idem). A
apropriacdo desses outros valores lhe afirma a inconsisténcia mitoldgica e ritual dos
bantos, que entende como degradagdo (distanciamento das origens).

Os candomblés bantos sdo os candomblés de caboclo', tidos como resultado da
fusdo da mitologia banta (influenciada pela jeje-nagd e malé) com a mitologia dos
“selvagens da América Portuguesa”. Neles, sdo cultuados os novos orixas, alheios ao
pantedo africano, vestidos em penas e trazendo nas maos arcos, flechas e langas: os
caboclos, que se multiplicam e diversificam a cada dia e sdo apresentados tdo poderosos
quanto os outros. Edison Carneiro diz que estes candomblés de caboclo sdo formas
religiosas em franca decomposi¢do (1981, p.136). Entende que esses, aceitando essa
intromissao de varios elementos estranhos, so6 tendem a perder a sua precaria independéncia
e vitalidade, acreditando que venham a sobreviver tdo somente a sombra dos candomblés
jeje-nago.

Sua opinido se agrava a esse respeito quando observa a passagem dos candomblés
de caboclo as sessoes de caboclo, que sao marcadas pelo exercicio da medicina magica e
nas quais se sobrepde a influéncia espirita kardecista as demais (amerindia, africana e
catolica):

Por isso chamei essas sessoes de ponte para a adesdo completa ao baixo espiritismo,
ultimo cadinho porque passardo as concepgdes miticas antes de se incorporarem ao
inconsciente coletivo da nacionalidade (1981, p.238s).

Embora tenha realizado diversos registros dos cultos bantos: candomblé, capoeira,
jongo, samba, festa do boi etc., apontando assim para a presenga expressiva dessa cultura
em meio a cultura nacional, logo, para a sua importancia, Edison Carneiro interpreta, pelos

pressupostos da “inconsisténcia” desse modelo calcado na supremacia jeje-nagd, que todo

12 Edison Carneiro adota o termo candomblé de caboclo, generalizando a todos os candomblés afro-bantos;
por deduzir, na época de suas pesquisas, que existia apenas um candomblé propriamente banto, ndo-caboclo,
que era o candomblé de Santa Barbara, chefiado por Manuel Bernardino da Paixdo, no Bate-Folha (1981,
133).
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esse complexo cultural esta fadado ao fim: serd definitivamente desarticulado pela cultura
(nacional) dominante e anonimamente incorporado a coletividade.

A partir das observacdes feitas pelos intelectuais baianos'

, has quais os cultos
bantos sdo apresentados, nos dizeres de Arthur Ramos, como de uma “mythologia
pauperrima”, comparando-se aos candomblés jeje-nagd, o socidlogo francés Roger Bastide,
um dos principais estudiosos das religides afro-brasileiras, propde outras interpretagdes,
embora ndo va desconsiderar o juizo emitido pelos que lhe antecederam.

As religides africanas no Brasil, para Bastide (1971), moldaram-se sob os efeitos
das mudangas da sociedade brasileira, em particular no regime escravocrata e na ascensao
do capitalismo nos centros urbanos. E a partir das diferencas sociais entre as capitais do
Nordeste e do Sudeste brasileiro que Bastide lanca seus pressupostos tedricos. Para esse
autor, as capitais litoraneas do Nordeste (principalmente Recife, Salvador e Sdo Luis)
apresentavam um modo de vida mais provinciano, em que os valores tradicionais e
comunitarios prevaleciam, ou seja, aquilo em que ele acreditava mais proximo das terras
africanas de onde provinham os negros. Entende que, por isso, nos candomblés nordestinos,
os negros puderam ser mais fidedignos a conserva cultural africana. J4, nas capitais do
Sudeste (principalmente Rio de Janeiro e Sao Paulo), que sofreram rapido processo de
urbanizagdo a partir do final do século XIX, com a proliferagdao das industrias, sobretudo,
ap6és o fim do regime escravocrata, o negro encontrava-se sem lugar, sem amparo, sem
estrutura. Bastide comenta a respeito da situagao deles a época:

Formaram uma espécie de subproletariado’® e o desenvolvimento da urbanizacdo, que
destruiu os antigos valores tradicionais sem lhes propiciar um novo sistema de valores em
substituicdo, para eles se traduziu apenas numa intensificagdo do processo de desagregacdo
social. (1971, p. 406).

A cidade, portanto, ganha na obra de Bastide lugar especial’®, seja como espago de
preservacao ou de desagregacdo socio-cultural, e ¢ a partir das influéncias dessas que
podemos diferenciar e falar das religides afro-brasileiras. Para Bastide, suplanta-se a

solidariedade de cor em nome de uma solidariedade em termos das condi¢des sociais: a

" Nina Rodrigues é natural do Estado do Maranhéo, contudo foi na Bahia que teve sua formago académica e
desenvolveu suas pesquisas, escritos e trabalhos.

'* Os negros foram preteridos na concorréncia econdmica pelo branco pobre e pelo imigrante

'3 Observamos que seus antecessores ja haviam sinalizado paras as religides afro-brasileiras como
“fendmenos urbanos”, embora sem nenhuma analise mais profunda (ou socioldgica).
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miséria, a adaptacdo ao mundo novo, o desamparo (idem): A macumba reflete esse minimo
de unidade cultural necessario a solidariedade dos homens em face de um mundo que nao
lhes traz sendo inseguranca, desordem e mobilidade (idem). Ele busca, entdo, fazer uma
diferenciacdo entre macumba e umbanda, explicando a correspondéncia de cada uma dessas
a situagao socio-econdmica do povo brasileiro:

A macumba é a expressdo daquilo que se tornam as religioes africanas no periodo de
perda dos valores tradicionais: o espiritismo de umbanda, ao contrario, reflete o momento
da reorganiza¢do em novas bases, de acordo com os novos sentimentos dos negros
proletarizados, daquilo que a macumba ainda deixou subsistir da Africa nativa” (idem,
p.407).

Pontuamos que, até os dias de hoje, ¢ muito imprecisa esta diferenciacdo entre
macumba (organizada) e umbanda. Bastide acreditava que, nos candomblés, o sagrado se
sobrepunha as outras esferas sociais, enquanto, na macumba, os interesses individuais eram
determinantes. Por isso, a religido (candomblé) teria se esfacelado em magia (macumba):
“A macumba do Rio se desnatura, por conseguinte, cada vez mais: acaba perdendo todo
carater religioso, para terminar em espetdaculos ou se prolongar em pura ‘magia negra’”
(idem, p. 411).

Essa degradacdo apontada por Bastide aparece em sua obra em dois sentidos
diferentes: degradac¢do cultural, onde ele entende que é um empobrecimento geral e
progressivo da Africa o que constitui a primeira desorganizacdo [da qual os bantus seriam
as principais vitimas] (idem, p. 414), idéia que ja se encontrava presente nos seus
antecessores; € a social, que aponta como o fendmeno mais amplo, que atinge ndo somente
os negros como ainda outros estratos da populacdo em certas circunstancias historicas e
geograficas: Trata-se do relaxamento da solidariedade entre os homens, do
enfraquecimento dos lacos de comunhdo ou de comunidade, do isolamento dos individuos
no interior desses setores (idem). Por isso, diferencia o candomblé da macumba, numa
perspectiva de ruptura radical, ainda que entenda essas diferencas como produto das
condi¢des socio-culturais (e econdmicas) proprias de cada regido:

O candomblé era e permanece em meio de um controle social, um instrumento de

solidariedade e de comunhdo; a macumba resulta no parasitismo social, na

exploragdo desavergonhada da credulidade das classes baixas ou no

afrouxamento das tendéncias imorais, desde o estupro, até freqiientemente, o

assassinato (idem).
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Vale comentar que, encantado com os candomblés “apolineos” do Nordeste, Bastide
relega a macumba ao lugar de culto “dionisiaco” (cadtico). O autor destaca que o que ¢
posto em evidéncia nas macumbas do Sudeste ¢ a eficiéncia do feiticeiro:

Urbano Mendes Falcano cura os doentes, arranja casamentos, ou os impede, a gosto do
cliente; procura emprego para os grevistas e indica os numeros que vdo ganhar na loteria.
O feiticeiro branco Paulino Antonio de Oliveira faz encontrar amantes, reconcilia os
casais brigados, costura hérnias, da remédios para doengas do estomago, do coragdo e dos
dentes (idem, p. 413).

Observamos que a macumba, “nascida” no Rio de Janeiro, logo ganha espago
também nos Estados do Espirito Santo e de Sdo Paulo. Entretanto, por uma observacao
apressada, Bastide ndo pode registrar, na capital paulista, a presenga desse movimento em
sua forma “organizada”, mas tdo somente individual; ndo lhe dedicando, por isso, nenhum
estudo mais atencioso. Finalizando os seus escritos nesta obra acerca da macumba urbana,
Bastide a apresenta como produto de um marginalismo social que atinge tanto o branco
pobre como o negro, o imigrante fracassado e o que acaba de desembarcar: € entre esses
que a macumba tem seus sacerdotes e clientes. Acreditava, no entanto, que esse
marginalismo era apenas um momento de transi¢do, devido as rapidas transformagdes da
sociedade brasileira:

Com a proletarizagdo do negro, a assimilacdo do imigrante, o geral reerguimento do nivel
de vida das massas, outros fenomenos vdao aparecer, de reintegracdo cultural e social; e
nessa reestruturacdo, o que restou das religioes africanas serd por sua vez retomado e
reestruturado para dar nascimento ao espiritismo de Umbanda (idem).

Com certeza a obra de Roger Bastide ¢ um marco no referente a esses estudos.
Partindo da “tradi¢do intelectual” de seus predecessores, lanca novas questdes e, sobretudo,
novos pressupostos teoricos para a interpretacdo das religides afro-brasileiras. Vai além do
Evolucionismo proposto por Nina Rodrigues e do Culturalismo partilhado por Arthur
Ramos e Edison Carneiro. Propde uma analise socioldgica sem dispensar a analise
antropoldgica, sugerindo assim uma analise da relagdo entre infra e superestrutura daquilo
que aponta no classico As Religioes africanas no Brasil como causa e ordenacdo dessas
formas religiosas, ou seja, o trafico negreiro, o término da escraviddo e o desenvolvimento
industrial da regido sudeste.

Segue a Roger Bastide seu discipulo Renato Ortiz, que defende em Paris, no ano de

1975, sob orientagdo daquele, a sua tese de doutorado na qual se ocupou da umbanda (no
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Rio de Janeiro e Sao Paulo): como essa se integrou e se legitimou no seio da sociedade
brasileira.

Bastide, como falamos acima, ja havia introduzido a necessidade de uma analise
socioldgica somada a analise antropologica. Observa que os resultados da aculturacao,
assimilacdo, sincretismo sdo fendmenos de cunho cultural, entretanto estes fatos
incontestaveis dependem em ultima instancia das situagoes nas quais o contato se efetua:
com esta nova variavel, as situagoes sociologicas de contato, a sociologia vai romper com
o circulo encantado do culturalismo'. A partir disso, Ortiz assinala que s6 ¢ possivel um
estudo do processo de mudanga cultural referente a umbanda se for situado no quadro de
transformacao da sociedade global. O autor compartilha da opinido de Bastide de que o
candomblé baseia-se numa solidariedade de cor, enquanto a umbanda ¢ um esfor¢co da
comunidade negra e mulata para se dar um cosmo simbolico coerente diante da incoeréncia
da sociedade:

No entanto o momento de desagregagdo social ¢ substituido por um outro, o da
consolidacdo da sociedade de classes, aparece assim um movimento de reinterpretag¢do
das praticas africanas, o que é afro-brasileiro torna-se negro-brasileiro, integrado numa
sociedade de classes, com todas as contradigoes que esta carrega em seu bojo (idem, p.
30).

Mas discorda da andlise de Bastide de que a umbanda seria uma religido negra,
produto da integragdo do “homem de cor” na sociedade brasileira. Nao vai negar a
influéncia do negro, mas vai apontar a umbanda como religido nacional; haja vista os
esforcos dos “chefes das tendas” para a constituicdo de uma sintese umbandistica
(embranquecida, refletida, coerente das diversas religides que se afrontam no Brasil) e, em

afirmar a brasilidade da umbanda (como reflexo da sociedade global brasileira):

A formagdo da umbanda segue as linhas tracadas pelas mudangas sociais. Ao movimento
de desagregagdo social corresponde um desenvolvimento larvar da religido, enquanto que
ao da nova ordem social corresponde a organizacdo da nova religido(...). O nascimento
da umbanda deve ser apreendido nesse movimento de transformagdo global da
cidade (idem, p. 32).

Ortiz observa que a década de 1930, época de grandes transformagdes sociais (e
politicas) no cenario nacional, ¢ também o periodo de consolidagdo da religido

umbandistica, fato que reforga seus pressupostos. Para compreendermos o nascimento da

' Citado por Ortiz, 1999, p. 13.
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umbanda como religido, Ortiz sugere a sua analise no quadro dindmico de um duplo
movimento: primeiro, o embranquecimento das religides afro-brasileiras, segundo, o
empretecimento de algumas praticas espiritas. Esse embranquecimento ¢ entendido no
mesmo sentido proposto por Bastide, ou seja, como forma do negro ascender
individualmente na estrutura social, precisando, portanto, aceitar os valores do branco e
renegar os dos negros. Por outro lado, esse empretecimento refere-se ao movimento de uma
camada social branca em diregao as crengas tradicionais afro-brasileiras (idem, p.33s).

O processo de embranquecimento, observa Ortiz, ndo se traduz unicamente pela
presenca do catolicismo e do espiritismo; o imigrante branco, proximo do negro, vai
penetrar o universo afro-brasileiro, e apoderar-se muitas vezes da chefia do culto (idem,
p-39). Ja o processo de empretecimento se marca por alguns casos isolados. Foram alguns
espiritas que receberam espiritos da “macumba” (também identificada como baixo-
espiritismo) em mesas kardecistas, nas quais esses espiritos foram recusados, de modo que
esses médiuns iniciaram cultos proprios, a exemplo de Benjamin Figueiredo, que recebe o
Caboclo Mirim e funda, em 1924, a Tenda Espirita Mirim, no Rio de Janeiro ¢ Zélio de
Moraes '/, que recebe o Caboclo das Sete Encruzilhadas e funda, em 1908, a tenda Espirita
N. Sra. Da Piedade, em Sao Gongalo; havendo ainda tantos outros exemplos Brasil afora.

E importante esclarecermos que Ortiz faz uma diferenciagio entre empretecimento e
enegrecimento. O primeiro trata-se de uma aceitagdo do fato social negro, e ndo de uma
valoriza¢ao das tradigdes afro-brasileiras. Tanto que, nesses casos, embora as entidades
sejam de proveniéncia negra e mestica, lhes sdo dadas novas roupagens — e os elementos
proprios das religides afro-brasileiras sdo rejeitados. O enegrecimento diz respeito ao que o
negro traz de caracteristico de uma Africa pré-colonial.

Ortiz assinala a presenca dos (pseudo) intelectuais que se dedicaram a fundamentar
a religido umbandistica, geralmente brancos ¢ mulatos de “alma branca” (mesmo de altos
estratos sociais, sobretudo militares), que, com esse embranquecimento e racionalidade,
conquistaram um lugar diferenciado na sociedade (a aceitagdo dessa). Ja, em 1936, Nicolau

. 18 . Cen . , .
Rodrigues ” constata a presenca difusa dessa religido Umbanda, que aceitava os espiritos de

' Em publicagdes posteriores, esse médium chega mesmo a ser apontado como pioneiro da umbanda. Cf.
Giumbelli, E. Zélio de Moraes e a origem da umbanda no Rio de Janeiro. In: Caminhos da alma, 2002,
pp.183-218.

'* Citado por Ortiz, idem, p.49.
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caboclos e pretos-velhos, mas que tinha por finalidade uma ideologia espiritual mais
elevada que os estreitos e grosseiros circulos da magia negra (idem, p.213), isto ¢, das
praticas da macumba. De modo que neste processo, os umbandistas vao orgulhosamente
identificar umbanda e magia branca. Ortiz ainda observa que a aproxima¢ao Umbanda-
Estado ¢ importante para a sua aceitacdo e legitimagdo, expressa, por exemplo, no
reconhecimento oficial das federagdes. Enfim, diz o autor: a ideologia umbandistica
conserva e transforma os elementos culturais afro-brasileiros dentro de uma sociedade
moderna; desta forma existe ruptura, esquecimento e reinterpreta¢do dos antigos valores
tradicionais (idem, p.212).

O trabalho desempenhado por Renato Ortiz ¢ considerado de grande valor por
alguns aspectos especificos, dos quais enumero trés: primeiro, por ser um estudo destinado
a umbanda propriamente, um dos poucos trabalhos académicos, mesmo contando os dias
atuais, dedicados a esse tema. Segundo, por apontar a umbanda ndo como uma religido de
origem negro-africana (banta), mas brasileira, em suas diversas composi¢des de etnia, cor,
classe etc., marcada por um esforco intelectual de sintese da multiplicidade do pensamento
religioso brasileiro. Finalmente, o terceiro, por mostrar que a umbanda se constitui como
religido, nas trocas (explicitas e implicitas) com a sociedade mais ampla, refletindo, em seu
bojo, tragos dessa num determinado momento social (e histérico), de forma que suas
praticas religiosas reproduzem as contradi¢des da sociedade brasileira (urbana).

Ainda nos anos 70, destaca-se entre os estudos sobre as religides afro-brasileiras a
pesquisa realizada pela antropdloga americana Diana Brown que se intitulou Umbanda,
Politics of an Urban Religious Movement. Seus estudos também investigam a fundacdo e
expansdo da umbanda no Rio de Janeiro, cidade que iria apontar como ber¢o da umbanda.
Seu foco, numa perspectiva historica, ¢ como a umbanda participou e se desenvolveu no
processo politico brasileiro. Essa autora considera que a umbanda surgiu no Rio de Janeiro
em meados da década de 20, por iniciativa de um grupo de kardecistas da classe média que
comegou a incorporar tradi¢cdes afro-brasileiras em suas praticas religiosas, mas observa
que o surgimento dela como religido ndo ¢ mera obra do sincretismo “afro-kardecista”, que
jé existia em diversos centros urbanos, desde o final do século XIX. Diana Brown marca,
entdo, o que entende como essencial para o seu surgimento:

A importdncia da Umbanda reside no fato de que, num momento historico particular,
membros da classe média voltaram-se para religioes afro-brasileiras como uma forma de
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expressar seus proprios interesses de classe, suas idéias sociais e politicas e seus valores
(1985, p.10).

Dentre os iniciadores da umbanda se destaca a figura de Z¢lio de Moraes, que
acredita ter recebido a missdo de fundar essa nova religido. O jovem, de entdo 17 anos, fora
acometido de uma paralisia inexplicavel e, mais tarde, curado igualmente sem explicacao.
Em busca de entendimento do que se passara, Z¢lio busca um centro kardecista. Sentado a

mesa na formacdo da “corrente”"’

, sente-se impelido a sair e trazer algo que disse estar
faltando. Levanta-se, entdo, causando desconforto e estranhamento nos médiuns ali
presentes. Quando retorna traz consigo uma flor, que pde sobre a mesa. Pouco depois,
contido o pequeno tumulto, retomam a sessdo. Logo em seguida, varios dos médiuns sao
possuidos® por espiritos que se diziam de indios e negros escravos, que foram repreendidos
pelo dirigente e convidados a se retirar, ao que Zélio, tomado de uma forca estranha, se poe
numa discussdo calorosa em favor daqueles, questionando por que ndo eram aceitos, pela
cor ou pela classe? O dirigente, vendo que ele, Z¢lio, também estava possuido, interroga-
lhe qual era seu nome, ao que ele responde: Eu sou o Caboclo das Sete Encruzilhadas, pois
para mim ndo havera caminhos fechados. E declara que no dia seguinte, as 20 horas,
retornaria a casa (e “cabeca”) de Z¢€lio, para fundar uma nova religido, na qual os espiritos
dos indios e escravos poderiam cumprir com sua missao espiritual. Dia e hora marcados,
muitos foram a casa de Zélio: dirigentes da Federacdo Espirita, amigos e familiares,
também os incrédulos e curiosos. Na hora marcada, o Caboclo das Sete Encruzilhadas se
fez presente, deu as diretrizes de como seriam as sessdes € 0 nome da nova religido que
soou algo parecido com “umbanda” tal como ficou conhecida. Naquela mesma noite
dedicou-se a cuidar dos enfermos ali presentes. Mais para o fim, outro espirito se faz
presente em Z¢lio, trata-se de Pai Antdnio, o seu preto-velho que viera completar as
curas” .

Essa ¢ a histéria do nascimento da umbanda no Rio de Janeiro, que a autora

denomina “mito de origem”. A elei¢do de Zélio de Moraes como sujeito- chave de sua

!9 Expressdo comum nos centros kardecistas, que se refere a um momento de concentragdo e oragio em que
todos ficam de maos dadas, preparando-se para os trabalhos espirituais.

2 Optamos por usar expressdes comuns ao campo de pesquisa, possuido, portanto, se refere ao estado de
transe.

2! Essa historia do nascimento da umbanda &, por assim dizer, de dominio ptiblico. Amplamente difundida em
producdes nativas, sites de umbanda na Internet; tdo como a ouvimos de alguns umbandistas com quem
tivemos oportunidade de conversar, também tendo sido registrada por Brown (1985).
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\

pesquisa nao se relaciona a veracidade ou n3o de sua histdria, mas por este ter
desempenhado importante papel junto ao seu grupo de amigos e seguidores, na
institucionalizacdo da umbanda.

Como j& mencionamos, os iniciadores da umbanda e grande camada de seguidores
eram pessoas provenientes de setores médios da sociedade: comerciarios, profissionais
liberais, militares e outros; todos “brancos” e homens; o que se pode notar num
apontamento feito por Brown: Dos 17 homens retratados numa fotografia oficial dos
fundadores e principais lideres da umbanda, tirada em 1941, meus informantes
identificaram 15 como brancos e apenas dois como mulatos. Nenhum era negro (idem,
p-11). Os integrantes desse grupo de fundadores, assim como Zélio, eram “kardecistas
insatisfeitos” que, em constantes visitas as “macumbas” dos suburbios e favelas do Rio e
Niterdi, passaram a preferir esses espiritos aqueles presentes nas mesas kardecistas, que
comparados lhe pareciam “estaticos e insipidos”. Ao mesmo tempo, incomodavam-lhes
aspectos proprios (leia-se africanos) das “macumbas”, como os sacrificios animais ¢ a
presenca dos “exus”, identificados como espiritos diabolicos. Brown observa : Ndo é para
se espantar, portanto, que a umbanda viesse a expressar as preferéncias e as aversoes dos
seus fundadores (idem). Nota-se ainda, em sua pesquisa, a partir dos escritos nas Atas do
Primeiro Congresso de Espiritismo de Umbanda, que era nitida a preocupagdo com a
criacdo de uma umbanda desafricanizada, ou seja, dissociada da cultura africana tida como
“primitiva” e “barbara”. O que pode soar como paradoxal uma vez que dois elementos
centrais da umbanda, os caboclos e os pretos-velhos, foram tirados do seio das
“macumbas”. Mas a autora aponta que eles aderiam a esses elementos de forma
extremamente seletiva, o que podemos perceber em sua fala acerca da preferéncia dos
pretos-velhos:

No entanto, os pretos velhos, celebrados como as presengas africanas mais significativas
na Umbanda, sdo escravos, subjugados e aculturados a vida brasileira, muito embora
praticas associadas com africanos ndo aculturados fossem rejeitados dessa forma de
pratica da umbanda (idem).

Diana Brown destaca que a adogdo por parte dos kardecistas destes simbolos
criados nas “macumbas”, forma religiosa das classes subalternas, sugere um importante
paradoxo das relagdes de classe no Brasil: em termos espirituais, a classe média ndo se via

suficientemente poderosa para solucionar seus proprios problemas, e voltava-se para a
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maior vitalidade das religioes dos pobres e, conseqiientemente, para a vitalidade das
massas (idem, p.12). Também observa que a confluéncia que, na umbanda, se da dos
simbolos das diversas tradi¢cdes religiosas propicia aquilo que Gilberto Freyre apontava
como a identidade cultural nacional brasileira (idem).

A ascensdo de Getulio Vargas ao poder em 1930 e a criacdo do Estado Novo,
marcado pelo firme propdsito de uma nacionalizacdo dos interesses econdmicos e culturais
das varias regides do pais num regime de Estado fortemente centralizado, atraiu os
iniciadores e primeiros lideres da umbanda, o que lhe incutiu esse mesmo sentimento de
nacionalismo, a preocupacao e a tentativa de se caracterizar como a religido nacional. Nos
folhetos de época produzidos pelos umbandistas, eram correntes os termos “uma religido
brasileira”, “Umbanda, Religido Nacional do Brasil” e similares.

Embora comumente fossem defensores entusiasticos do governo Vargas, os
umbandistas ndo deixaram de ser alvo da perseguicao policial destinada as diversas casas
de religides afro-brasileiras, o que na verdade acabou impulsionando-os, no final dos anos
1930, a fundar a primeira federagao, a Unido Espirita de Umbanda do Brasil (UEUB), com
o objetivo expresso de proteger os centros e seus afiliados da ag¢ao repressora da policia. A
afiliacdo a essas federagdes, no entanto, ndo era expressiva, como até hoje nao o ¢, de modo
que a maior parte dos centros de umbanda preferia a autonomia. Contudo, as aliangas
politicas e acesso a midia que tinham as federagdes permitiram-lhes exercer certo grau de
influéncia na umbanda do Rio de Janeiro e na sociedade mais ampla também, uma vez que
ajudaram no abrandamento das relagdes com os nao-umbandistas, permitindo que essa
sociedade tivesse uma imagem melhor da umbanda.

As federacdes encontram ainda a dificuldade de ndo conseguir unificar as praticas
religiosas umbandistas. Essas federagdes sempre pretenderam que houvesse um corpus
teologico e ritual da umbanda, assim como ha no catolicismo ¢ em algumas federacdes
espiritas, a exemplo da FEB — Federagao Espirita do Brasil. Diana Brown também cita as
competi¢des politicas e rivalidade entre as diversas federagdes. Em geral, as federacdes e os
centros sempre resistiram a essa tentativa de unificacdo e centralizagao:

O fato é que as federagoes de umbanda continuam a representar interpretagoes diferentes e
conflitantes do ritual e diferentes setores sociais e ai reside, indubitavelmente, uma das
fontes do dinamismo, da flexibilidade e do espirito inovador que caracterizam esta religido
(idem, p.23).
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Diana Brown, em sua pesquisa, menciona a institucionalizagdo e legitimidade da
umbanda a partir das articulagdes politicas das federagdes, que até mesmo vém langar seus
proprios candidatos, os quais mais tarde conseguiram chegar aos cargos publicos, a
exemplo de Atila Nunes, que foi o primeiro Deputado Estadual umbandista do Estado da
Guanabara, atual Rio de Janeiro, e teve ampla vida politica. Seu eleitorado sempre foram os
umbandistas que, antes de qualquer coisa, votavam nele, por ele também sé-lo. Essa relacao
da umbanda com o Estado e a vida politica de forma geral também ficaria marcada no
periodo da Ditadura Militar, o que veremos em seguida com Lisias Negrao.

A respeito dessa relacdao, Diana Brown nos diz:

O envolvimento da umbanda na vida politica brasileira contempordnea, por conseguinte,
ndo é somente uma fonte de sua crescente legitimidade, mas também uma fonte de
dinamismo que marcam sua heterodoxia permanente (idem, p.40).

Essa participagdo na vida politica, no processo eleitoral, foi também importante por
modificar um movimento que, em meados dos anos 50, parecia ser um caso tipico de
separatismo religioso. Diana Brown aponta para duas umbandas: uma nova, caracterizada
por branca, distante dos africanismos e propria da classe média; a outra mais proxima das
antigas tradigdes africanas e difundida entre a classe baixa. Nos jogos politicos e de
eleitorado, a hostilidade entre elas diminui e os dois diferentes grupos tornam-se proximos
influenciando-se mutuamente, vindo constituir — embora de forma heterodoxa — uma unica
tradigdo religiosa, da qual diferentes setores participam, e estdo ligados por elos verticais
de clientelismo e patronagem (idem, p.41).

Diana Brown assinala que a estruturagdo vertical da umbanda e sua formacgao
politica ndo-ideoldgica ocasionaram uma orientagdo politica fortemente conservadora, mas
frisa uma importante contradi¢do: 4 despeito de suas estruturas verticais, a umbanda
resistiu a unifica¢do, a codifica¢do, a institucionalizag¢do, e neste sentido continua sendo
uma religido “popular” (idem, p.41).

Soma-se a essa lista de estudiosos (expressivos) do tema Beatriz Gois Dantas, que,
no ano de 1982, defende, na Unicamp-SP, sua dissertacdo de mestrado em Antropologia
Social sob o titulo de “Vové Nagd e Papai Branco”. A autora busca, em seu trabalho,

compreender como o “modelo nagd” se estabelece dominante no universo das religides
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afro-brasileiras. Seu campo de pesquisa é uma casa de Xangd> em Laranjeiras, uma

pequena cidade no interior de Sergipe. Nessa casa que se auto-identifica e era reconhecida
pelos demais como “nagd puro”, Dantas observa aspectos estruturalmente diversos de
outros modelos, como alguns candomblés baianos, que eram assinalados sob o mesmo
signo — o que lhe remete ao questionamento do que caracteriza esse conceito de pureza
nago.

Os estudos sobre as religides afro-brasileiras, inaugurado com Nina Rodrigues,
privilegiaram a andlise dos contetidos culturais e as especificidades desses conteudos.
Caracteristica importante desses estudos foi a busca das “sobrevivéncias” africanas nessas
formas religiosas. As semelhangas encontradas eram interpretadas como resisténcia
(cultural/ideolégica) do negro. Para Dantas, é dessa busca de Africa que emerge a
valorizagdo do modelo nagd. Os estudiosos, partindo dessa perspectiva da resisténcia
cultural, elegem os nagds como os que melhor mantiveram a conserva cultural africana, de
modo que, quando se ocuparam dos outros modelos religiosos, como os candomblés de
caboclo, macumba, umbanda etc., tomaram o nagd como ponto de referéncia e, a medida
que esses outros se afastavam desse modelo foram (des) classificados em “degenerados”,
“deturpados”, tidos como mais “integrados”. Observa Dantas: Obviamente integragdo e
resisténcia passam a ser avaliadas pelo grau de “pureza”, esta definida a partir dos tragos
culturais encontrados nos terreiros, e tidos como africanos (idem, p.21).

Essa diferenciacdo entre resisténcia (tradicional) e integragdo (moderno) de certa
maneira se traduz na diferencia¢do entre religido e magia, bem e mal. Conseqiientemente,
os “puros” sdao vistos como cultores de suas tradigdes, enquanto os “misturados”, como
aproveitadores do sagrado e da credulidade alheia. E nessa oposi¢io que reside o esforgo
dos intelectuais em legitimar o candomblé africano idealizado. Essa busca de legitimacao
pela Africa, empreendida pelos intelectuais, ndo ¢ absorvida pelos nagds s6 quanto ao
discurso. Por isso, encontramos varios casos, especialmente em Recife e Salvador, de maes
e pais de santo, que viajam a Africa a fim de consolidarem e enriquecerem seus saberes
tradicionais. Quanto a disputa de espago no mercado religioso (de bens simbdlicos), Dantas

observa:

22 Nome pelo qual sdo conhecidos os cultos equivalentes aos candomblés baianos, nos estados de
Pernambuco, Alagoas e Sergipe.
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Essa volta a Africa poderd ser pensada como um refor¢o dos sinais diacriticos que vio
permitir aos terreiros mais tradicionais marcar melhor suas diferencas em relagdo aos
candomblés de caboclo que, dotados de uma estrutura organizacional muito mais fluida e
melhor adaptados as exigéncias da sociedade moderna, multiplicam-se rapidamente e lhes
fazem concorréncia (idem, p.204).

Ao mesmo tempo em que a Africa era exaltada no Nordeste, era negada no Sudeste.
Ainda que tais diferencas culturais sejam marcadas pelas particularidades nos modos de
inser¢do social, revelam, segundo Durhan: manifestacoes de oposi¢oes ou aceitagoes que
implicam em constante reposicionamento dos grupos sociais nas dinamicas de relagoes de
classes (citado por Dantas, 1988, p.210). Essas diferencas regionais assinalam as diferentes
construgdes ideologicas das elites do Nordeste e Sudeste. No Nordeste, o negro era visto
como “portador de cultura” e, posto neste “gueto cultural”’, eram desconsiderados os
agentes sociais, suas condi¢des de vida e sua inser¢do na sociedade mais ampla, sendo
transformado em nosso “primitivo interno” e erigido em objeto de ciéncia . Ja o Sudeste,
onde o ideal de branqueamento buscado desde o fim do século XIX se formaliza com a
entrada dos imigrantes europeus, abre ao negro a possibilidade de ser ele também “branco”,
0 que percebemos no esfor¢co dos decodificadores da umbanda em livra-la das influéncias
“negativas” associadas ao passado africano, assim se tornando mais “limpa”, “pura”,
“branca”, portanto, apta a ser aceita pela sociedade mais ampla.

A obra de Dantas, marcada de rica e diversa elaboragdo intelectual, torna-se marco
por questionar e, portanto, romper academicamente com a tradicdo da hegemonia do
modelo nagé. Em sua conclusdo, fazendo contraponto de seus estudos realizados no interior
de Sergipe aqueles realizados ao longo de quase um século, na capital baiana, a autora
observa:

A existéncia de terreiros que definem sua vinculacdo a Afvica, especialmente a ‘tradicdo
nagé mais pura’ reconhecida pelos demais, invocando um acervo de tragos culturais que
difere do modelo nagé baiano, indica que a normatizagdo da ‘pureza nagé’, a partir da
cristalizagdo efetuada na Bahia, com o concurso dos intelectuais, é, se ndo arbitraria, pelo
menos complicada, quando se pensa a identidade como algo que se constroi no processo de
interagdo social, através de fronteiras estabelecidas pelo grupo, e ndo como algo dado que
se confunde com uma unidade cultural reificada (idem, p.243).

Embora Dantas admita a forga simbodlica da Africa para o negro brasileiro, ressalva
que a origem ndo define necessariamente o significado e a fungdo das formas culturais;
sendo possivel que essas se construam e se signifiquem, tdo somente, no processo efetivo

da vida social.
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Dentre os trabalhos mais recentes sobre as religides afro-brasileiras, Lisias Negrao
defende sua tese de livre docéncia na Universidade de Sao Paulo, em 1993, tendo como
tema a umbanda (a questdo moral, formagdo e atualidade do campo umbandista em Sao
Paulo). Como o titulo propde, Negrao fornece, em seu trabalho, uma visdo histérica da
umbanda em Sao Paulo ¢ de sua conformag¢do atual. Busca um entendimento ndo sé da
dindmica interna do campo religioso umbandista, mas também das relagdes exodgenas a esse
campo.

Negrao debruga-se sobre a concep¢do da umbanda na visdo do outro; entdo, faz um
vasto levantamento das reacdes da sociedade hegemonica frente as praticas de rituais
africanos, segundo os jornais da época. Nas duas primeiras décadas do século XX, o que o
autor observa sdo tons de dentuncia, ironia, deboche e preconceito — a sociedade moderna
precisava livrar-se desses que maculavam a sua evolucdo. Tanto os jornais conservadores
como o Estado de Sao Paulo quanto os da “pequena imprensa’” ocupavam-se nas denuncias
e exortacdes contra os negros feiticeiros. Citamos, como exemplo, uma noticia do jornal 4
Rolha, registrada por Negrao (1993, p.26):

Sabemos que nossas vitorias dependem do concurso do povo e da policia. Do povo,
quando ele ndo é completamente irracional e nos da ouvidos, pondo-se de atalaia para
defender-se dos assaltos que partam de curandeiros, charlatdes, feiticeiros ou patroes. De
policia, quando ela, senhora de uma informagdo ou de uma denuncia, passa a agir para a
elucidagdo da primeira ou a certeza da segunda (A Rolha, 09/04/1918).

Esse periodo que corresponde ao da Republica Velha, como assinala Negrao,
marcou-se numa atitude hostil e repressiva frente as crencas e praticas magico-religiosas
populares. O autor pontua que, a partir de 1929, no Estado Novo, comecam a ser
encontrados os terreiros de umbanda, ainda que, até a década de quarenta, registrados sob o
disfarce de centros espiritas. Esse autor marca o periodo de 1929 a 1952 como “tempos
herodicos”, ou seja, foi esse o periodo de grande expansdo da religido umbandista na
sociedade paulista (tio como na sociedade fluminense). E nele que sio criadas as
federagdes e organizam-se os primeiros congressos™, que criaram conformagdes teoricas e
praticas (rituais) para os centros umbandistas que se estabeleciam. Também comecam a

circular as primeiras publica¢des umbandistas: folhetos, jornais e livretos.

2 O primeiro Congresso Nacional de Umbanda aconteceu em 1941 na cidade do Rio de Janeiro, organizado
pela Unido Espirita de Umbanda do Brasil- UEUB
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O periodo que Negrao vai apontar como da consolidagdo das federacdes, da sua
institucionalizagdo, abrange de 1953 a 1970. E s6 a partir de 1953 que essas federagdes no
Estado de Sao Paulo sdo registradas legalmente, em cartorio, sob designacdes que incluem
a expressao “umbanda”, por exemplo, a Funda¢ao Umbandista de Sao Paulo — FUESP.

Ainda na década de cinqilienta, a CNBB lan¢ca a campanha anti-espirita, como
sugere Diana Brown”*, provavelmente preocupada com o senso do IBGE de 1950 no qual
foi registrado um aumento na populagdo de espiritas. No final dessa década, embora nao
mais vitima da violéncia do Estado e tendo mesmo conseguido algumas prerrogativas
legais, a umbanda ainda se via sob forte contestacdo, entre dois fogos cruzados da
ortodoxia religiosa e do intelectualismo positivista (idem, p.41), segundo Negrao.

O movimento de uma valorizacdo do que ¢ do branco também se evidencia na obra
de Negrao. As federacdes se véem ante a dificil tarefa de legitimar a umbanda; entdo,
entendem como necessario fugir dos estigmas de sua origem, tentando extirpar de seus
rituais tudo aquilo que pudesse ser percebido como primitivo, barbaro, ou seja, negro.
Tomam o catolicismo como modelo ideal, tentando absorver a sua racionalidade
institucional e sua moralidade cristd. Como modelo real, tomam o kardecismo, com suas
federacgdes de centros e nogdes de caridade a partir da dtica espirita. Diz o autor:

Para afirmar-se em sua especificidade, a umbanda das federagoes paradoxalmente
conformou-se a imagem e a semelhanga de seus detratores. Para fugir a marginalizagdo,
internalizou codigos que presidiram a logica repressiva e excludente (idem).

Nesse periodo, ainda acontece a revolugdo de 1964, que ndo deixara de repercutir
sobre a umbanda. Havia uma necessidade do Estado Militar em manipular as classes
populares. Sendo inviavel junto aos sindicatos e partidos por ele reprimidos, o regime
aproxima-se das religides populares, em especial a umbanda, que, nesse mesmo ano, ¢
incluida no Anuario do IBGE, o que denota o seu reconhecimento como oficial. Ainda
nesse ano, no Estado de Sao Paulo, as festas umbandistas passaram a ser incluidas nos
calendarios turisticos regionais, a exemplo das festas de Iemanja. Negrao observa que a
atitude da imprensa também se mostra diferente, informativa e analitica, entre neutra e
discretamente simpatica. A Igreja, por sua vez, inspirada no Concilio Vaticano II, quando

dirigida por Jodo XXIII e Paulo VI, apresenta uma intengdao de congregar os “irmaos

2 Cf. 1985, p.31.
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separados”, incluindo os umbandistas. Cessa o fogo da violéncia da repressdo simbolica.
Podemos notar estes dois aspectos em noticia registrada por esse autor:

A umbanda é realmente forte, ndo para de crescer. Os catolicos ja ndo a hostilizam, sua
importdncia é reconhecida, quase todos a respeitam, ela ndo é mais uma religido
clandestina. Todas as noites, depois que uma campanha toca pela terceira vez, a Ave
Maria de Gounod comega a ser suavemente percebida, milhares de pessoas se concentram
em tendas e terreiros espalhados por todo o pais (idem, p.51).

A década de setenta se marca pela intensificacao dos lagos politicos da umbanda
com 0s governos revoluciondrios € com a Igreja, movimento que se estendeu aos cultos
afro-brasileiros em geral. Negrdo chama atengdo para o momento culminante do
crescimento da umbanda e candomblé, de 1974 a 1976, com seus terreiros compondo
96,8% do total das unidades religiosas. No entanto, ainda no final dessa década ( 1977 a
1979 ), marca-se um refluxo da umbanda e do candomblé, que se estendera aos dois
primeiros anos da década de oitenta. Igualmente sdo reduzidas as noticias sobre a umbanda.
Pontuamos que aqui a Igreja ndo mantém a mesma amistosidade de antes, agora liderada
por Jodo Paulo II, auxiliado para esses assuntos pelo entdo Cardeal Ratzinger, atual Papa
Bento XVI (a época, titular da Congregagdo para a Doutrina da F¢, antigo Tribunal de
Inquisi¢des), Ela se afirma detentora da verdade absoluta sobre as outras religides,
regredindo nos passos ecuménicos trilhados por seus predecessores. A umbanda, nesses
anos recentes, voltou a ser alvo da perseguicdo religiosa, promovida principalmente por
parte dos grupos pentecostais, em especial a Igreja Universal do Reino de Deus®.

J&, no final da década de 1980, ¢ notado um pequeno crescimento nos registros de
terreiros de umbanda em cartorio. Esses aumentos e diminui¢des no campo umbandista
deflagram um montante de articulagdes politicas tanto no meio endégeno quanto exdgeno
ao campo religioso do Estado de Sao Paulo, particularidades as quais ndo vamos nos ater,
haja vista ndo serem relevantes para o nosso atual trabalho. Observamos ainda que Negrao
dividiu pormenorizadamente essa trajetoria historica da umbanda em 12 periodos, dos quais
falamos brevemente e sem a mesma precisdo, pelo mesmo motivo. Ao final de toda essa
trajetoria historica, o autor destaca as mudancas no quadro da religido umbandista, que se

denota em quase uma inversao.

2 Cf. Augras (2005) — Umbanda revisitée — Palestra no Colloque Internacional: Roger Bastide: UN BILAN,
CAEN, 29/11/05.
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A auto imagem da umbanda foi se moldando ao longo desses sessenta anos em que, de forma
conduzida, passou do extremamente fragmentado ao relativamente unificado, do
predominante negro ao intencionalmente branco, de construgdo social de quase
marginalizados a expressdo dos interesses de classes médias(idem, p.92).

O trabalho desse autor, de médio alcance, assim por ele definido, articulou analises
macrossocioldgicas as microssocioldgicas e buscou compreender a religido nas diversas
redes de relagdes e nas articulagdes que se fazem no interior dessas, denotando toda a
complexidade, inteireza tensa e contradicao da umbanda.

Neste capitulo, buscamos demonstrar, em linhas gerais, como, ao longo do século
XX, as religides afro-brasileiras, em especial a umbanda, foram abordadas pelos estudos
académicos; o que nos permitiu vislumbrar o lugar social e religioso do negro, nagd e banto

no interior de nossa sociedade.

2.2-
O cosmos da umbanda

A umbanda tem como base religiosa o culto aos espiritos. E, na manifestagdo
desses, no corpo de seus adeptos, que se abre a passagem que une o mundo espiritual ao
mundo fisico, sendo, portanto, a possessao elemento central ao culto.

Essa pratica inspirada no candomblé, na qual as divindades vém gracejar com os
seus, rememorando suas mitologias de guerreiro, cagador etc., se esvazia na umbanda. As
divindades se metamorfosearam nos espiritos que cavalgam o corpo dos médiuns e vém
assistir a eles. A partir disso, evocardao simplesmente o nome das varias linhas as quais os
espiritos pertencem.

Em principio, quatro géneros de espiritos compdem o pantedo umbandista®® que,
segundo Ortiz, podemos agrupa-los em duas categorias: primeira, a dos espiritos de luz, que
sdo os pretos-velhos, os caboclos e as criangas; e a segunda, a dos espiritos das trevas
compostas pelos exus. Esse autor nos sugere que essa divisdo seja produto da concepcao
dicotomica de bem e mal assimilada do cristianismo.

Os pretos-velhos representam os antigos escravos das senzalas. Tornam-se presentes

sob a forma de velhos alquebrados, cansados com o peso da idade e dos inimeros trabalhos

26 Observamos que, no quadro atual da umbanda, ainda ha uma infinidade de outros géneros de espiritos;
boiadeiros, marinheiros, malandros, ciganos, médicos etc., dos quais ndo nos ocuparemos por nao
interessarem a especificidade de nosso trabalho. Cf. Negrao, 1993.
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espirituais que prestam (Ortiz fala em fadiga espiritual), de modo que, logo que chegam aos
terreiros, lhes sdo providenciados banquinhos para que descansem. Ainda lhes trazem os
cachimbos, por eles tao apreciados, e podem vir a beber café¢ (puro e amargo) ou vinho
tinto. Marcam o preto-velho a humildade e a familiaridade com que acolhe a todos os
presentes.

Os caboclos sao espiritos de nossos antepassados indios, que, como aponta Ortiz,
passaram depois da morte a militar na religido umbandista (idem). Essa observagdo do
autor € tangente ao vigor, energia e vitalidade tdo expressas na incorporagdo desses por
seus médiuns. Logo que chegam, emitem fortes brados que denotam a sua forca e, com os
punhos serrados, batem contra o peito em forma de saudagdo. Os caboclos sdo altivos,
passeiam entre as pessoas numa atitude mesmo de arrogancia, sdo indoceis e rebeldes, sao
guerreiros, representam o ideal de liberdade.

As criangas manifestadas em seus médiuns apresentam comportamentos de
criangas: engatinham, choram, chupam os dedos e falam num linguajar infantil. Dao ao
culto uma dimensdo de alegria e de folguedo. Representam a pureza e a inocéncia.
Acolhidas com brinquedos e guloseimas, fazem do culto uma agraddvel algazarra
prestigiada por todos. Entretanto, geralmente, as criangas sdo afastadas dos trabalhos
espirituais propriamente ditos, seguindo a idéia de que sdo criangas (espiritos infantis) e
criancas nao trabalham. Assim, sdo chamadas para a “limpeza” do terreiro, ou seja, apos
trabalhos “pesados” dos quais possam ter restado residuos maléficos, os umbandistas
acreditam que a presenga alegre das criancas possa dissipa-los.

Os exus sdo a contraparte desses outros que representam o tridngulo da umbanda
(Ortiz, idem). Esses espiritos sdo considerados potencialmente perigosos e maléficos,
havendo mesmo uma identificacdo com o demoénio cristdo. Quando nio sdo classificados
como demonios, geralmente sdo tomados como a mando desses. Apresentam um
comportamento agressivo, libidinoso; sua linguagem ¢ repleta de obscenidades, fumam e
bebem muito. Sdo tomados como os mais proximos dos humanos (maus, odientos,
vaidosos, vingativos, ciumentos, invejosos...), sdo habitantes da terra como noés. Talvez, por
essa proximidade, sejam tdo populares e requisitados. A sua maldade ¢ apontada como mal
necessario. SO diante dela, pode-se ver a grandiosidade do bem. No entanto, por serem

ambivalentes, também trabalham para o bem. Se eles irdo fazer o bem ou o mal, determina
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quem vem lhes pedir. Nessa categoria, também se enquadram as pombas-gira, apontadas
como “a mulher de exu” ou “exu fémea”.

Como vimos, a umbanda, no registro feito por Ortiz, opera essencialmente com
esses quatro géneros de espiritos. Cada um desses esteredtipos corresponde a um numero
infinito de entidades particulares, com personalidades e nomes proprios. Assim
encontraremos, por exemplo, entre os pretos-velhos, pai Joaquim, pai Cipriano etc.; entre
os caboclos, caboclo Pedra-Preta, caboclo Arranca-Toco etc.; entre as criangas, Jodozinho,
Zezinho etc. e, entre os exus, exu Tranca-Ruas, exu Caveira, pomba-gira Maria Padilha etc.
Ortiz aponta que esse sistema religioso adotado pela umbanda ganha em extensdo, mas
perde em compreensdo, tornando-se muito menos complexo numa analogia ao candomblég.
A personalidade espiritual que se destaca através do nome ¢ uma personalidade vazia. pai
Joaquim e caboclo Pedra-Preta, por exemplo, representam uma massa anonima de negros e
indios que participaram da formag¢do da sociedade brasileira. Segundo Ortiz, a
indeterminacdo do modelo religioso incorre em manifestacdes individuais dos espiritos:
Resulta disso que a personalidade espiritual é sobretudo personalidade do médium que a
encarna (idem, p.77).

Passemos, entdo, a um breve entendimento do cosmos umbandista. A umbanda
professa fé em um unico Deus, que pode ser designado por varios nomes. Os mais comuns
sdao: Olorun, expressdo assimilada da tradicdo “jeje-nagd”; Zambi, da tradicdo banta, ou
simplesmente Deus, tal como chamado pelos catolicos. A fungdo de Deus restringe-se a
estabelecer os fundamentos da religido e a existéncia do mundo, sendo praticamente
esquecido, pois o culto todo se volta aos espiritos subordinados a Deus. Nesse aspecto,
assemelha-se a concep¢do dos candomblés, nos quais Deus também se encontra afastado
das necessidades e afazeres humanos. Sdo as divindades secundarias (orixds) que governam
o mundo. Ortiz aponta ainda para a semelhanga com o catolicismo popular, onde os santos,
vistos como intermedidrios entre o sagrado e o profano, recebem um culto particular que
muitas vezes ofusca o proprio criador do mundo (idem, p.79).

Analoga ao catolicismo, a umbanda reproduz uma Santissima Trindade com

divindades do panteio “g8ge-nagd”, expressa na forma de Obatald-Oxald-Ifd*’,

%" Na tradigio “gége-nagd” , Obatala (o rei do pano branco) corresponde a divindade responsavel pela criagio
dos homens; Oxalé ¢ uma possivel corruptela de Orisanla (significa o grande orixa), ¢ um titulo do mesmo
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correspondendo respectivamente ao Pai, Filho e Espirito Santo dos cristdos. Essa ndo tem,
entretanto, nenhum papel importante nesse universo religioso, mas indica o grau de
legitimidade do catolicismo que serve de modelo ao pensamento umbandista, como aponta
Ortiz (idem).

Abaixo de Olorun, ou da Santissima Trindade umbandista, vém as linhas de
umbanda, que sdo entendidas como exércitos de espiritos que obedecem a um chefe
(orixéd/santo catolico). Esses espiritos teriam uma missdo, uma tarefa, uma fungdo. Cada
linha liderada por um orixa é composta de sete legides; cada legido se subdividindo em sete
falanges; cada falange, em sete subfalanges e assim por diante.

Na umbanda , como ja mencionamos, os orixas deixam de ser os herois das historias
miticas africanas, sequer se ocupam dos humanos, pois, nessa nova ideologia religiosa, sao
impedidos de descer sobre os corpos de seus adeptos. Ortiz aponta para um esforgo
constante dos umbandistas de despersonaliza¢do do universo afro-brasileiro, registrado na
tentativa gradativa de substituirem a expressdo linha por vibracdo; o que remete a um
sentido mais abstrato.

Dentro desse emaranhado de linhas hierarquizadas, a ascensdo espiritual se da
segundo o principio de reencarnagdes sucessivas proposto por Kardec. A reencarnacao
funciona como uma forma de aprimoramento espiritual, o caminho pelo qual os espiritos
evoluem na direcdo de Deus. A caridade (o amor ao proximo) se torna o fundamento da
doutrina e da praxis religiosa. A pratica caritativa aparece como Unica solu¢do para se

escapar ao ciclo reencarnacionista.

Obatala, ja Ifa é a divindade guardia do destino dos deuses e dos homens. Nao existe, nessa tradicao,
nenhuma formulagao semelhante a da Trindade crista.
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3-

As Vozes do Campo

3.1-
Metodologia

Deus falou: ‘Ndo te aproximes! Tira as sandalias dos pés, porque o lugar onde
estas ¢ uma terra santa’ (Ex 3, 5). Embora essa literatura seja um signo judaico-cristao, o
que em verdade ndo impede sua presenga nas tradi¢cdes afro-brasileiras (Sanchis, 2001), ela
nos suscitou uma reflexdo que orientou nossa pesquisa. O sagrado se distancia do profano
por ser alheio a esse. O sagrado da umbanda, presente na figura do preto-velho, alheio a
nos, ¢ terra alheia e santa. Portanto, devemos tirar as sandalias para ndo entrarmos, levando
conosco a poeira de nossas caminhadas. Para encontrarmos o outro e o sagrado do outro,
precisamos nos despojar de nosso olhar prévio e buscar, no olhar do outro, a sua realidade
como ele a vé.

Destarte, acreditamos que a fenomenologia seja o melhor referencial metodologico
para a nossa pesquisa, sendo essa, como sugere Augras, o unico meio que assegura o
respeito aos valores alheios e a humildade ao retratd-los (1995, p.50). A autora assinala
que a fenomenologia destaca em sua pratica trés aspectos: acontecimento, convivéncia e
testemunho. O pesquisador assume a historicidade, tradi¢cao; enfim, participa da realidade
do outro. Desse modo, ¢ privilegiado o encontro e rechacada a pretensdo interpretativa. A
construg¢do do saber € conjunta a partir do didlogo, da troca entre iguais: o outro passa de
objeto a sujeito do conhecimento (idem).

Nossa pesquisa se constituiu de dois momentos. No primeiro, realizamos uma breve
revisdo historica dos estudos produzidos no Brasil sobre as religides afro-brasileiras, nesse
ultimo século. Fizemos recortes no sentido de apresentar as diferentes e principais
categorias de explicagdo dessa tematica atentos, sobretudo, as paginas dedicadas a
umbanda, que foi nosso campo de pesquisa. O segundo se marcou pela nossa entrada no
campo: estivemos em uma dezena de casas de umbanda e candomblés com atividades de
umbanda, onde sabiamos da presenca dos pretos-velhos. Este, por motivo 6bvio, era o

unico critério que tinhamos a priori: que a casa tivesse culto aos pretos-velhos. Essas casas,
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comunidades-terreiros, foram escolhidas circunstancialmente. No6s, que ja tinhamos um
movimento entre grupos religiosos e culturais afro-brasileiros, seguiamos indicagdes, por
vezes, tao vagas que nao achdvamos os enderegos. Inicialmente, acompanhamos trés casas:
a primeira, localizada em Ramos, tratava-se de uma congregacdo espiritualista de
inspiragdo oriental, que ndo pudemos dar continuidade pela dificuldade que estdvamos
encontrando em coletar dados; a segunda ficava em Anchieta; ambas, subtrbios da Zona
Norte do Rio de Janeiro. Essa era um candomblé com atividades de umbanda.
Acompanhamos ali alguns ritos e coletamos alguns dados, porém nossas idas foram
interrompidas por longa reforma que iria passar a casa. A terceira casa, localizada no Rio
Comprido, suburbio na Zona Central da mesma cidade, foi onde realmente desenvolvemos
maior parte de nossa pesquisa.

A coleta de dados se deu em forma de entrevistas semi-estruturadas, observacdes
gerais do campo, uma vez que estdvamos numa postura participativa, e registros
fotograficos. Esses ultimos s6 a carater ilustrativo (ver anexo). Realizamos um total de dez
entrevistas, embora aparegam, no texto, falas de apenas seis sujeitos, ja que excluimos
aquelas que se repetiam. Esclarecemos que, quanto as entrevistas e as observagoes
participativas, ndo fizemos uma distingdo especifica ao apresentar os resultados. Assim
sendo, as observagdes de campo foram incorporadas ao texto sem mais referéncias,
enquanto o material das entrevistas ¢ apresentado em recortes das falas ipsis litteris. Ainda
queremos esclarecer que optamos por coincidir a apresentacao dos resultados da pesquisa e
a discussao desses, isto ¢, apresentaremos nossos achados acompanhados de nosso dialogo
com oS autores.

A nossa atencdo em campo recaiu sobre trés aspectos. Primeiro: marcar uma
identidade dos pretos-velhos, na verdade, uma caracterizacdo de quais elementos os
individualizam (nome, historia, atribui¢des, desdobramentos); segundo: localizar o papel
religioso que os pretos-velhos estdo desenvolvendo no campo das religides afro-brasileiras
e terceiro: que tipo de relagdo se estabelece entre os pretos-velhos e os crentes.

Assim, partimos de uma postura fenomenoldgica, aventurando-nos por técnicas de
inser¢do no campo e coleta de dados das Ciéncias Sociais, tendo como objetivo realizar um

estudo exploratorio sobre os pretos-velhos, sobretudo, circunscrito ao campo umbandista, e
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assinalar elementos que compdem a identidade social dessas personagens € como isso, na

dinamica religiosa, repercute na construgdo da subjetividade dos crentes.

3.2-
Adorei as Almas: etnografia de uma gira de pretos-velhos.

Dentre os diversos contatos que realizamos com casas de umbanda, escolhemos
uma casa situada no Rio Comprido, bairro da Zona Central do Rio de Janeiro, para
focalizar a nossa pesquisa. Essa casa dedicada ao preto-velho Pai Cipriano das Almas ¢
liderada por um pai-de-santo jovem e conta com mais de trés dezenas de filhos-de-santo. O
pai-de-santo foi “nascido e criado” na umbanda, sendo que o legado dessa religido ¢
heranga de seu avd materno. Contudo, iniciou-se também no candomblé de tradigdo nagd
(ketu); o que resultou numa apropriagdo em sua casa de umbanda de alguns ritos, hierarquia
e outros signos dessa outra tradicdo. Ele classifica a umbanda que pratica como
“africanizada”.

Chegamos a casa por intermédio de um conhecido comum, que nos apresentou o
pai-de-santo num momento fora das atividades rituais. Esse nos recebeu com grande
simpatia, numa acolhida familiar. Conversamos, entdo, sobre a possibilidade de estarmos
realizando a nossa pesquisa junto a sua casa. Ele se colocou ao nosso inteiro dispor. Dias
depois, estavamos fazendo nossa primeira visita, visando a pesquisa. A essa se sucederam
muitas outras. Estivemos em algumas “giras”, que la acontecem quinzenalmente, e em
outros horarios marcados fora dessas, quando pudemos fazer, com mais folga de tempo,
algumas entrevistas, cujos resultados apresentaremos no topico seguinte.

A seguir, passamos a fazer a descri¢do etnografica de uma “gira” de pretos-
velhos'de que, em forma de observagdo participativa, fizemos registros de dudio e imagem
(fotografias).

Chegamos ao terreiro pouco antes das 16h, hora prevista para o inicio da sessdo. O
pai-de-santo, todo vestido de branco, calca e abada, encontrava-se no barracao sentado em
sua cadeira e no chdo estavam sentados seus filhos-de-santo. As mulheres, em nimero de

dez, estavam sentadas a sua esquerda; trajavam longas saias coloridas e batas brancas,

! Comumente as “giras” destinam-se a todas as entidades do pantedo umbandista que a casa cultua,
comegadas com caboclo, seguem boiadeiros, pretos-velhos e por fim exus.
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traziam amarrados & cabeca ojds igualmente brancos. A direita, cinco homens vestidos de
calgas brancas; trés deles usavam abadas brancos e dois, coloridos. Compondo o vestudrio,
todos usavam os fios-de-conta de seus orixas e guias, ¢ as mulheres ainda se enfeitavam
com pulseiras, anéis e brincos. Todos estavam descalgos, inclusive o pai-de-santo. Também
se encontravam a postos, nos atabaques, dois ogds e uma equédi que, por sua maestria nos
toques, costuma ocupar também essa funcdo. Em siléncio, concentravam-se ¢ esperavam
que os ultimos se arrumassem para o ritual.

O espago do terreiro, limpo e arrumado com zelo, contava com velas e oferendas
que pudemos observar na casinha dos “exus” e na casinha das “almas”, conforme a figura
abaixo. Assinalamos, em algarismo romanos, as divisdes do ambiente: I - portdo de entrado
do terreiro; II - espago aberto e livre; I1I - casinha de “exu”; IV - casinha das “almas”; V -
espaco onde ficam dispostas cadeiras para a assisténcia; VI - o barracdo onde ocorrem as
“giras”; VII - o “conga”; VIII - residéncia do pai-de-santo, usada pela comunidade para

banho, troca de roupas etc.

Na assisténcia, no momento de chegada, havia 23 pessoas, sendo 16 delas criangas,
quatro mulheres e trés homens.

Logo que chegamos, o pai-de-santo convidou-me a tomar assento a seu lado.
Conversamos amenidades. Comentou que precisava aumentar a casa, a qual ja estava
pequena para a quantidade de filhos, que somam 32% Explicou ainda que aquela gira seria

somente de preto-velho, visto haver um desentendimento entre o preto-velho e o exu dele,

? Quando retornamos a essa casa uns dois meses depois, a ampliagdo j4 tinha sido feita. Consistiu na
derrubada de uma parede lateral, aproveitando o espago de um corredor que passava rente a essa parede,
expandindo o barracdo ao limites do muro externo do terreno.
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ao que ele chamou de “guerra de santo”. Pai Cipriano do Cruzeiro das Almas, que ¢ seu
preto-velho e a quem a casa ¢ dedicada, resolveu “dar um freio” no Exu das Sete
Encruzilhadas, conhecido de todos por “Seu Sete”, porque, como nos disse mais tarde pai
Cipriano, “ele fala muita besteira pro povo da terra, eu ndo gosto que fale besteira, quem
manda aqui sou eu, ndo é?”.

Nao demorou muito e foi dado inicio a sessao.

Salve o defumador! Diz o pai-de-santo seguido por seus filhos que repetem.

O pai-de-santo permanece sentado; ¢ o pai-pequeno da casa quem faz a defumacao.
Defuma os quatro cantos do barracdo, a porta, o conga, os filhos-de-santo, que de pé
esbogam passos de danga, a assisténcia, enquanto todos cantam:

O corre gira, pai Ogum os filhos quer se defumar
Umbanda tem fundamento, é preciso preparar

O com incenso e benjoim, alecrim e alfazema

O defumar filhos-de-fé com as ervas da jurema (bis).

Salve a umbanda! Segue o pai-de-santo com as saudacdes, sempre respondidas por
seus filhos. E todos entusiasmados cantam:

O bendita e louvada seja umbanda, sarava qiienda
Salve a coroa de Oxala na umbanda, sarava giiendd
Salve a umbanda

Salve o anjo da guarda!Salve!’

Oxala meu pai

Eu sou filho da virgem Maria (bis)

Eu tenho uma estrela que me ilumina (bis)

Estrela é, 6 estrela guia (bis)

Que meu anjo da guarda esteja em minha companhia

Salve o tambor!

O tambor, tambor, tambor, 6 va buscar quem mora longe tambor
O traga aqui neste terreiro tambor, va buscar quem mora longe tambor
No congd, no congd.

Salve o conga! Salve!

Galho de arruda quem me deu foi Sdo José
Este Congd ndo treme e nunca tremeu
Conga que treme na aruanda ndo é meu .

3 Infelizmente nio conseguimos fazer a transcrigio dessa cantiga, pois o registro de audio estava inteligivel.
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Salve Ogum! Nesse momento, todos os filhos se dirigem ao pai-de-santo e tomam-
lhe a béng¢do, depois trocam de bén¢do entre si. Aqui, como no candomblé, Ogum tem
primazia na homenagem feita aos orixas. Isso por sua caracteristica de ser aquele que abre
os caminhos tantos aos demais orixas quanto aos homens.

Ogum oia, Ogum oid é de mené

Ogum oia, mené patakori é de mené
Ogun oid, Ogum oid mené

Ruximucumbe e mené, patakori ¢ de mené

A Ogum, seguem saudagdes e cantigas em homenagem a alguns outros orixas:
Obaluaié, orixa responsavel por espalhar as doencas e a cura delas; ao inquice” Kitembo, a
quem geralmente chamam de Tempo, por ser esse o responsavel pelas mudangas climaticas,
as estagdes do ano e o tempo enquanto temporalidade; Xango, orixa da justica e dos
trovoes, o grande rei dos nagds e orixd do pai-de-santo; lansd, esposa € companheira de
Xang0 nas guerras, também tem dominio sobre os mortos; Oxum, a esposa preferida de
Xangés, deusa da sensualidade e da maternidade; lemanjad, deusa das aguas, tomada como a
grande mae dos orixas e Nand, a mais velha das divindades femininas, que tem dominio
sobre a morte ¢ a vida.

O pai-de-santo declara um tempo de intervalo. Passados uns vinte minutos, todos
retornam ao barracdo e, sentado em sua cadeira, o pai-de-santo badala o adjd’ dizendo:
Adorei as almas! Ao que os filhos respondem. A cantiga inicia:

Adorei as almas e as almas me atenderam (bis)
Eram as santas almas la do cruzeiro (bis)

As almas acenderam o candeeiro, é la no fundo do mar (bis).

O Pai-de-santo, sentado em siléncio, sobrepde uma mao na outra e fica a espera de

que pai Cipriano o tome. Segue outra cantiga:

Bahia, 6 Africa vem ca vem nos ajudar(bis)
Forc¢a baiana, for¢a africana, for¢a divina
Vem ca, vem ca.

* Inquice ¢ o corresponde banto a orixa na tradigdo nagd.

> Xangd ¢ apresentado na mitologia nagd como ‘mulherengo’, contando ter mais de 200 esposas, sendo trés
destas orixas: Oba, Iansd e Oxum.

% Um tipo de sineta, comumente confeccionada em latdo, usada com freqiiéncia nos rituais, com fungio de
evocagdo das divindades.
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O pai-de-santo faz um movimento mais brusco e inclina seu corpo para frente; seu
semblante diferencia e sua voz ndo ¢ a mesma. E pai Cipriano quem chegou: “Bendito seja o
Senhor, que a paz de nosso senhor Jesus Cristo esteja em cada coragdo! Vamos pedir harmonia,
felicidade, prosperidade, paz de espirito no corag¢do de seus filhos!”.

Essas foram as boas-vindas dadas pelo preto-velho ainda na cadeira do pai-de-santo.
Os filhos de santo logo se mobilizaram: um trouxe o banco e pos em sua frente; também
seu chapéu de palha e sua bengala encimada pelo entalhe de uma caveira, pai Cipriano a
empunha e pde o chapéu na cabeca; com dificuldade e ajudado, senta-se no banco. Uma
filha-de-santo traz uma vela e acende aos seus pés. Ele logo a tomou para si e ficou
passando a chama pelo corpo. Trouxe também um charuto € um coeté com vinho tinto. Pai
Cipriano agora canta:

Eu vou pedir a Deus e os anjos la do céu (bis)
Que abram essa gira poderosa Sao Miguel.

Uma filha-de-santo lhe traz a tdbua que tem seu ponto riscado e pde a seus pés.
Acende-lhe outra vela que ele coloca na tdbua; traz também um copo de vidro com agua.
Ele pede uma pemba.

As cantigas continuam:

O vento que balanca a folha (bis)

O ndo balanga esse conga.

E pai Cipriano com a pemba marca os p€s com cruzes € as maos com estrelas de
cinco pontas.

O Cipriano cortou o pau minha gente, ld na mata da Bahia.
Eu adorei as almas no dia de hoje, almas benditas almas, almas de preto-velho.

Eu andava perambulando sem ter nada pra comer
Fui pedir as Santas Almas para vir me socorrer
Foi as Almas que me ajudou (bis)

Meu Divino Espirito Santo

Viva Deus, Nosso Senhor.

O pai-pequeno também “tomba” e chega pai Joaquim. Os filhos-de-santo correm

para atendé-lo tal qual fizeram com pai Cipriano. Pai Joaquim aproxima-se de pai Cipriano
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para cumprimenta-lo e logo se acomoda no banco, servido em seus gostos, vinho,

cachimbo, vela. Também se marca com a pemba: cruzes nas maos € nos pés.

Que preto é esse calunga, que chegou agora calunga?
E pai Joaquim calunga, ele veio de Angola.

Eu plantei café de meia, eu plantei canavial
Café de meia ndo da certo sinhda dona
Canavial cachaca da.

Os filhos-de-santo de seus lugares, mulheres a esquerda e homens a direita, ja num

total de 22 filhos, respondem as saudagdes, cantam e batem palmas alegremente, esbogando

passos de danga, enquanto os pretos-velhos vao chegando.

No final do barracdo, uma filha-de-santo vai pra ca, vai pra l& como num

desequilibrio e, finalmente, se deixa tornar pai Jodo Baiano. Entdo se curva para que os

fios-de-conta que traz no pescoco caiam ao chdo. Esses logo sdo recolhidos por uma filha-

de-santo. Pai Jodo Baiano segue lentamente em direcdo a pai Cipriano; saida-o, também a

pai Joaquim e aos ogds. Toma assento num banco posto ao lado de pai Joaquim. Esse nao

tem bengala, nem chapéu de palha. A filha-de-santo, que lhe serve com devocao, traz-lhe

uma vela, que acende e pdoe no chio, uma garrafa de cachaga 51 que lhe serve num copo de

vidro e um vidro de pimenta malagueta que ele abre e serve-se como aperitivo.
O oga tira a cantiga:

Pai Baiano ndo é do mal
Ele é vingativo
Vai buscar teus inimigos, ou morto ou vivo.

Pai Cipriano troca o coeté de vinho por uma caneca em formato de caveira onde

repde o vinho, vira-se e comenta comigo sobre sua predile¢do pela imagem de caveira.

Eu fui ao mar encontrar mamde sereia
Encontrei o preto-velho, 6 tava sentado na areia
Sarava meu pai, minha mde sereia.

Outra filha-de-santo roda no barracio. E vovoé Maria Conga quem chega e vai

cumprimentar pai Cipriano como, em toda festa, o convidado deve cumprimentar o dono da

casa ao chegar. Trazem-lhe um banco e acendem seu cachimbo.

O Roque! O menino danado! Entra pra dentro! Sai da chuva! Clamava a preta-

velha como se cuidando de uma crianga! Volta e meia repetia as adverténcias ao menino!
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Mais dois filhos-de-santo, um jovem e uma senhora, se rendem a presenca dos
pretos-velhos. Pai Joaquim de Aruanda e vovo Cambinda de Angola saudam a porta e a pai
Cipriano e tomam seus bancos, sendo servidos por outros filhos-de-santo. Duas filhas-de-
santo estremecem, mas ndo sdao “tomadas” pelas entidades. Uma delas, que aparenta nao
estar bem, foi pega pelas maos do pai Joaquim no pai-pequeno, que lhe pos o chapéu e
pisou um pé. Pai Jodo Baiano lhe pega a outra mao e logo parece passar o mal-estar! Ela
volta para o seu lugar.

Os cantos seguem-se uns aos outros incessantemente:

La vem vovo descendo a serra com sua sacola

E com seu patud, com a sua urucaia, ela vem de Angola (bis)

Eu quero ver vovo, eu quero ver

Se filhos de pemba tem querer.

No tempo do cativeiro, como o senhor me batia

Eu chamava por Nossa Senhora, Meu Deus!

Como as pancadas doiam

Viva ioié, Viva iaia,

Viva Nossa Senhora, o cativeiro ja acabou.

Pai Cipriano diz a pai Joaquim que ndo tem vinho e lhe pede de sua garrafa. Esse,
resmungando, lhe serve. Depois, pai Cipriano “zoa” de pai Joaquim por esse ter lhe dado
vinho, uma vez que o seu estava escondido. Nao satisfeito, pouco tempo depois, joga uma
pimenta dentro do vinho de pai Joaquim que, vendo, joga de volta em sua caneca. E amigos
de tempos imemoriaveis, foram escravos numa fazenda em Minas Gerais, como dizem,
brincam uns com os outros com muita alegria e intimidade!

Mais uma preta-velha vem ao barracdo em uma filha-de-santo! Como todos os

demais, langa-se aos cumprimentos; depois se acomoda e ¢ servida.

Vovo ndo quer casca de coco no terreiro (bis)
Que faz lembrar do tempo do cativeiro (bis).

No barracdo, a imaginagdo leva a uma senzala, velas, fumagas de cachimbos e
charutos, mesticos virados pretos e pretas-velhas com seu linguajar do periodo colonial, pés
no chao, simplicidade e humildade de escravos.

Pai Cipriano acena para que os filhos-de-santo se organizem e conduzam a
assisténcia ao atendimento. Logo, adentram o barracdo as maes, avos e outras mulheres,

levando suas criangas para serem bentas pelos avds, como se referem para as criancas. Uma
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de cada vez, para cada um dos pretos-velhos presentes, que estavam em numero de sete.
As criangas sdo abracadas e beijadas, bentas, defumadas pelos charutos e cachimbos e
outras coisas mais.

Atendidas as criangas, os adultos também tém sua vez. E as cantigas continuam.

Chorar, chorei
O Maria conga que vem de Aruanda com seu patud e ndo bambeia.

O abre os meus caminhos areia
O deixa eu passar

Eu sou pequenininho areia

Eu sou filho de lemanja, areia
Areia 6, areia 6.

O tem areia no fundo do mar

O tem areia (bis)

O de baixo da pedra tem areia

Tem uma santa o0, se chama sereia

O areia, 0 areia

O no fundo do mar (bis)

O areia

Tem uma pedra areia

O mar é pequeno areia

E de iemanja, 6 areia.

Na casa, ¢ costume que os filhos-de-santo sejam atendidos no final, mas a tia
consangiiinea do pai-de-santo, uma filha-de-santo da casa, estd muito doente com um
enfisema pulmonar e pai Cipriano a chama para atendé-la.

Sentam-na numa cadeira a sua frente, Pai Cipriano pde-lhe o chapéu e da a bengala
em sua mao. Debruga-se sobre ela e lhe faz vérias cruzes com a pemba. O tempo inteiro,
reza quase em palavras inaudiveis. Toca-a com a pemba e toca a si mesmo por repetidas
vezes como se lhe tirasse o mal e o pusesse sobre si, incessantemente sopra-lhe a fumaga do
charuto, mesmo quando a filha tem acessos de tosse. Por minutos a fio, o pai Cipriano
combate-lhe o mal. Confiante, ela permanece e, naquela mesma noite, ja se sente melhor.

Pai Joaquim também atende a um senhor de idade, que depois dos gestos de limpeza
espiritual, pede a uma filha-de-santo que traga papel e caneta para que o senhor tome nota
de um trabalho que deve ser feito.

Forma-se uma fila na entrada do barracdo das pessoas que querem falar com os

pretos-velhos ou so6 lhes tomar a béncdo. Os atendimentos continuam e, de longe,

observamos o cuidado das entidades, sempre atenciosas e acolhedoras com quem os
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procura. Vemos, nos rostos dos que foram atendidos, a leveza de quem confia em ser
ajudado em seus problemas e males.

As cantigas seguem, sem uma ordem pré-estabelecida; homenageiam os varios
pretos-velhos, seus orixas e suas terras:

Pai Cipriano vem da sua aldeia e vai trazendo seus orixds (bis)
Cipriano minha gente, ld na roda da Bahia

Ele é da roda Itabuana minha gente

La na roda da Bahia eu quero ver

Da uma volta s6 na calunga, da um volta so
E da calunga, é da calunga é.

Pai Joaquim éé

Pai Joaquim éa

Pai Joaquim veio da angola

Pai Joaquim é da angola angola.

Os filhos-de-santo vao se espremendo pelos cantos, o barracdo esta cheio. Mas a
alegria em cantar, bater palma e cambonar as entidades ¢ vivida.

Pai Cipriano insiste em tomar do vinho de pai Joaquim, alega que, depois que
acabar o dele, dard do seu. Ao que pai Joaquim responde com sarcasmo, dirigindo-se a nds:
“quem ndo conhece esse velho é que o compra!”, mas cede ante a alegacao de pai Cipriano
de que “na senzala tudo se divide”. Como que ilustrando, passa-me a caneca de vinho.

Dirijo-me ao pai Jodo Baiano, que me cumprimenta e d4 uma pimenta pra comer e
depois diz: “vocé é um filho da puta, ta pensando que eu sou burro? O que vocé vai pra da
pra eu falar o que vocé quer saber? Ndo gosto de dinheiro, gosto de cachaga e de charuto
e daqueles bons que ndo descasca”. Feito o compromisso do pagamento, pudemos

cal
conversar um pouco com ele de nossa pesquisa .

Eu sou preto-velho beira-rio
Eu sou preto-velho beira-mar
Ele sentado ele trabalha

Ele ira se levantar.

Vou chamar Maria Conga pra cozer meu palito, a bengdo vovo (bis)
Vovo tem saia, ndo tem palito, a bengdo vovo (bis)
Maria Conga maravilha de filo (bis).

’ Tivemos a oportunidade de entrevistar o pai Jodo Baiano que nos contou de sua histéria em vida, de sua
passagem etc., infelizmente tivemos problemas na gravacao dos registros e ndo pudemos recuperar.
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J& passa de quatro horas de sessdo, os filhos comecam a falar com os pretos-velhos,
sendo que a assisténcia foi quase toda atendida.

Vové Maria Conga se levanta ja para se despedir e, quando fala com pai Cipriano,
diz: “essa menina quer se apagar, ndo pode deixar!”, referindo-se as dificuldades por que
passa a filha-de-santo. Recomenda que ela deve ser cuidada, naquela casa, por aquele pai-
de-santo e, antes de ir-se, deixa o seu recado: “as almas da, pra quem sabe merecer”.

Ora, o galo ndo canta onde o pinto ndo pia.

O minhas almas venha me ajudar
As almas do cruzeiro venha me ajuda.

Tia Maria cadé Pai Mané

Ta na mata apanhando café (bis)

Diga a ele pra quando vier

Que suba as escadas e ndo bata com o pé.

Todos foram atendidos, assisténcia e filhos. Agora ¢ hora de se despedir. Diz pai
Cipriano que ¢ chegada a hora de se irem, uma vez que a missao ja foi cumprida. E canta:

Eu vou pedir a Deus e os anjos la do céu
Que fechem essa gira poderosa Sdo Miguel (bis).

Gira roda, gira roda

Vové vai embora, vové vai embora

Vové vai girar

Vem sacudir a toalha do seu congad (bis)

Os pretos e pretas-velhas vao se arrumando para ir embora; os filhos-de-santo
recolhem suas coisas, cachimbos, bengalas, chapéus. Eles levantam-se dos bancos, alguns
cumprimentam as pessoas, outros vao direto se despedir de pai Cipriano e do Conga. Aos
poucos, apoiados pelos filhos-de-santo, num movimento bruto, vao as entidades, ficam os
filhos. Atordoados, parece terem sido acordados naquele momento (e ¢ essa a idéia), mas
logo se mostram muito bem!

A bengdo vové para de girar
Deixa a gira me levar

Abre a linda toalha rendada
Para meu pai Oxala.

Vové ja vai, vai pra aruanda
A beng¢do vovo, vocé vai pra outra banda.
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Por ultimo, vai pai Cipriano que esperou pela “subida” dos demais pretos-velhos.

Sentado como estava, passa as maos sobre si e, num impulso so, se vai, deixando o pai-de-

santo. Esse permanece por um instante sentado, levantando-se em seguida e sauda o conga.

toques.

J& voltado para os filhos-de-santo, comeca a cantar, saudando a nacdo Angola:

Aé aé 6 Angola
Aé aé meu angola.

E segue cantando:

Vocé diz que ¢ de pemba
Vocé diz que é de fé
Bata a cabega e peca a Zambi o que quiser.

Nessa cantiga, os filhos-de-santo trocam de béng¢aos entre si.

Tambor vocé fica ai

Porque eu ndao posso demorar
Adeus meu tambor

Adeus meu Conga

Adeus babalaé e o orixa.

Neste momento, os tambores sdo apresentados ao congé e se dao por encerrados os

Agora todos, em circulo e de maos dadas, cantam o hino da umbanda:

Refletiu a luz divina
Em todo seu resplendor
Vem do reino de Oxala
Onde ha paz e amor

Luz que refletiu na terra
Luz que refletiu no mar
Luz que vem la de aruanda
Para tudo iluminar

Umbanda é paz e amor
Um mundo cheio de luz
E for¢a que nos dd vida
E a grandeza nos conduz

Avante filhos-de-fé

Como a nossa lei ndo ha
Levando ao mundo inteiro
A bandeira de Oxala.
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Exeué Babd! Clama o pai-de-santo ao grande orixa em lingua ioruba. E a ele que
cabe a ultima homenagem dentro do culto.

Oxala, meu pai, tem pena de nos, tem do
Que as voltas do mundo é grande
Seus poderes sdo maior

Os filhos prostrados ao chiao reverenciam Oxald. A esse momento, segue a
confraternizagdo; cantando, todos se abragam: os da casa, da assisténcia, e também nos.

Um abrago dado de bom coracgdo
E mesmo que uma bengdo
Uma ben¢do, uma benc¢ado.

O culto, que durou mais de seis horas, termina. Agora ¢ hora de saborear uma bela
feijoada.

A nossa intengdo no registro dessa sessdo, uma gira dedicada aos pretos-velhos, foi
oferecer uma visdo global do ritual: como se ddo as praticas religiosas, como chamar
aten¢do para as relagdes na hierarquia da casa, das entidades entre si e, sobretudo, a relagao
dos pretos-velhos com seus “filhos” e “netos” que contam entre os da casa e da assisténcia,
que buscam os servigos magico-religiosos oferecidos por esses pretos-velhos.

As cantigas presentes do inicio ao fim do ritual, sendo estruturalmente importantes
para o acontecimento desse, embora ndo facamos uma analise, servem para ilustrar a
ideologia religiosa que compde a umbanda e, em particular, o que caracteriza os pretos
velhos — remetendo-nos as origens, aos valores, a intersec¢do dos campos religiosos
(sincretismo) etc.

Ao observarmos o ritual, atentamos ao comentario de Durkheim (1989), de que os
ritos se traduzem em regras de como os homens devem se comportar com o sagrado. E sua
importancia se marca visto que, mais que uma continua repeticao de crengas, um ‘“‘sistema
de signos” pelos quais a fé se traduz para fora, eles se constituem recursos pelos quais a fé

se cria e recria periodicamente.
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3.3-
Os pretos-velhos e o campo religioso

Neste topico, apresentaremos recortes ipsis litteris das diversas falas recolhidas em
campo acerca dos pretos-velhos. Pais (PS) e filhos-de-santo (FS), pessoas da assisténcia, ou
clientes (C) e, at¢ mesmo, entidades (E) nos revelam nomes, origens, aspectos fisicos,
costumes, atitudes, feiticos e curas, o lugar dos pretos-velhos na umbanda e na vida das
pessoas que os procuram. Queremos reafirmar que estamos utilizando a linguagem nativa®,
por identificar os sujeitos. E nessa perspectiva que citamos entre nossos informantes as
entidades, pois, para os adeptos e crentes, ha um momento em que ndo ¢ mais o médium,
ou cavalo, que estd no ritual, mas as entidades com as quais “trabalham”. Reafirmamos que
optamos por coincidir a apresentacao dos resultados da pesquisa e a discussao desses, isto
¢, neste mesmo topico, apresentaremos nossos achados, acompanhados de nosso didlogo
com os autores. Nossa analise se embasa na contribuicao de autores das Ciéncias Sociais e
Antropologia, por acreditarmos que estudar o individuo, a partir de seu contexto socio-
cultural (e historico), nos informa sua subjetividade, haja vista compreendermos que
objetividade e subjetividade se constroem num processo dialético, como sugerem Berger e
Luckman (1985). Travamos ainda um didlogo com Winnicott (1983; 1990; 1997) a partir
de seu conceito de “holding”.

De saida, em nossa pesquisa, j& pudemos destacar que os pretos-velhos aparecem
como personagens importantes no cenario nacional de religides espiritualistas’, sobretudo
em relagdo as religides afro-brasileiras; registramos suas presencas na umbanda,
quimbanda, candomblé de Angola e também no kardecismo, diversidade que se ilustra na
fala do informante: o preto-velho é uma energia do negro africano que veio para o
continente do Brasil e que se difundiu entre as religioes (A, PS). Embora sua aceitagdo seja
extensa nesse campo religioso, também ha rejeicdo. Observamos que isso causa um mal-
estar em quem os cultua. O kardecismo (federativo) prioriza o conhecimento formal,
desacreditando que espiritos sem “instru¢do” tenham o que acrescentar a evolucao do
humano. Os pretos-velhos, ditos espiritos de negros escravos, portanto, sdo classificados

como atrasados, inaptos como mentores nessa escola espiritual. Ja o candomblé, sobretudo

% A categoria nativo/nativa corresponde para nés a cultura especifica de um determinado grupo ou
comunidade, a exemplo da religido umbandista.
? Qualquer doutrina ocultista ou religiosa que acredita na existéncia de espiritos imateriais (Cf. Houaiss).
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nagd, prioriza a conserva de suas tradi¢des africanas (Rodrigues, 1935; Ramos, 1988;
Bastide, 1971 et al.), ndo aceitando entidades que nao compartilhem exclusivamente desse
universo étnico-cultural. Os pretos-velhos, bantos e catdlicos ndo sdo considerados
ancestrais, mas tdo somente eguns, espiritos de mortos e que, como tal, devem ser
afastados. Um informante, em tom de reclamacao, nos diz:

Dentro do segmento kardecista o preto-velho ¢ nada mais, nada menos que um espirito
atrasado, pela maneira dele falar, dele agir, dele conseguir (...) E pela parte do
candomblé, ele ja ¢ considerado um egum, mas na verdade o candomblé cultua ancestrais e
o preto-velho ¢ nada mais, nada menos que um ancestral, entdo fica aquele vazio, quem
sdo os pretos velhos? (S, PS).

Pensamos, neste primeiro momento, que a aceitagdo da figura do preto-velho,
nessas diversas religides, seja possivel, como pensa Sanchis (2001), pelo fato de o conteudo
das diversas manifestagdes que compdem a religiosidade brasileira se constituir do
conjunto de analogias, oposi¢cdes e complementaridades ativadas, principalmente, a
margem das instituicdes, € que esse conjunto, resultaria em um campo religioso com
componentes mutuamente referidos (idem, p.19). Isso nos serve no entendimento do
fenomeno do sincretismo, que examinaremos mais a frente. Entendemos, a partir desse
conceito, que o preto-velho se identifica com a variedade de componentes simbdlicos
presente no entrelacamento dessas diversas modalidades, permitindo-lhe um transito
favoravel. Também pensamos nessa questao a partir da observagao de Brown (1985) acerca
da imagem subserviente do preto-velho, apresentado como escravo, subjugado e aculturado
a vida brasileira. Nao seria vé-lo como escravo, portanto, disponivel a todo tipo de trabalho,
sem distin¢do de lugar, ou qualquer outra variante, que lhe traria presente em todas essas
modalidades como, de fato, acontecia ao escravo na sociedade brasileira? Quanto a
rejeicdo, tanto kardecistas quanto candomblecistas preocupam-se com a fidelidade as suas
“tradicdes” e seus interesses socio-politicos. O candomblé nagd feito elite, com decisiva
contribuicao dos intelectuais (Dantas, 1988), justamente pela “conserva” de suas tradigdes
originais, nao deveria se acrescer de signos alheios a sua cultura étnica, sendo se tornaria
igual aos outros misturados, perdendo sua legitimidade. Do mesmo modo, o kardecismo,
representado pelas federagdes, com seus afiliados empenhados no plano nacional de
branqueamento (Brown, idem) ¢ com larga aceitagdo na sociedade mais ampla, ndo poderia
igualmente aceitar essas entidades. Para ambos os segmentos, representaria perda de status.

Cremos que isso motive a rejeigao.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0410568/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0410568/CA

80

3.4-
O esbogo de uma identidade

Como mencionamos, a primeira caracterizacdo que encontramos do preto-velho foi
de escravo-africano que, na senzala, na luta pela sobrevivéncia, adquire uma sabedoria de
vida, que se transmuta para o mundo espiritual. Esses negros vindos da Africa se tornam
pais, avos e tios dos milhares de negros nascidos brasileiros, portanto sdo tomados no
imaginario social como ancestrais, particularmente de etnia banta, e tratados como
familiares — aspecto que retomaremos adiante. Contudo, essa ancestralidade diz respeito a
formacdao multirracial do povo brasileiro. Em geral, consideramo-nos descendentes de
europeus, negros (escravos) e de indios (nativos). Os pretos-velhos representam essa nossa
ancestralidade coletiva negra, como ja observara Carneiro (1981). Apresentamos abaixo as
falas dos informantes que assinalam essas caracteristicas:

O preto-velho pode ter sido um negro, que ja foi novo um dia e que se tornou velho dentro
de uma senzala e na qual ele passou por bons e maus pedacos e que no decorrer da sua
plenitude dentro do mundo dos espiritos ele vem a se desenvolver como uma entidade, que
vem a fazer caridade, amor e carinho (A, PS).

Os pretos-velhos sdo na verdade nossos ancestrais, nossos avos, bisavos, tataravos (S, PS).

Os pretos-velhos sdo originadrios de Angola, de Guiné, de Mogcambique, Cambinda e assim
varios lugares (A, PS).

Nao obstante, essa ancestralidade africana ¢ também reclamada brasileira. Contam
entre os pretos-velhos, aqueles que se dizem nascidos brasileiros, ainda que sejam também
de ancestralidade africana. A mudan¢a ndo se restringe somente a nacionalidade: o preto-
velho brasileiro também aparece como mestico; 0o que o remete novamente a essa
brasilidade. A nossa opinido ¢ que a brasilidade e enbranquecimento tdo almejados pela
umbanda (Ortiz, 1999; Brown, 1985), com vistas em sua aceitagdo pela sociedade global,
torna-se basilar na religido, ao ponto de se incorporar ao discurso produzido pelas
entidades, ja que o discurso sagrado soa como incontestavel (Bourdieu, 2004). Isso
possibilita que se crie a realidade, ainda que restrita ao grupo. Os informantes nos chamam

a atenc¢do para estes aspectos:
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Eu sempre nasci aqui no Brasil, eu ndo fui africano, nasci no Brasil, entdo sou brasileiro.
O [pai Jodo] Baiano também ndo é africano, ele ndo é da Bahia, veio de Sdo Luis para a
fazenda de Minas; [pai] Joaquim também ndo é africano, ele ndo é de Angola, ele é
descendente do povo de Angola (PC, E).

Eu tive um sonho no qual eu o via;, ndo era um senhor muito velho nem muito negro, ele
deveria ser um mestico. Era um moreno forte, com cabelo grande, era mais um cabelo
indigena do que africano. Os olhos também ndo eram negros, eram meio esverdeados com
uma barba grisalha ndo totalmente branca e era um preto-velho que ndo ficava muito
sentado, ele ficava mais em pé (A, PS).

Outro aspecto importante para caracterizarmos os pretos-velhos sdo os nomes que
adotam. O nome, como signo que individualiza, distingue cada um dos pretos-velhos.
Inicialmente, o nome catolico, como eram batizados e registrados, nos batistérios das
igrejas, os negros escravos. Esse nome ¢ sempre acompanhado de uma outra designacio
que, como o sobrenome, identifica origem étnica ou campo de atuagdo, que coincide com o
lugar que habitam, por exemplo: “pai Joaquim de Angola” e “pai Joaquim do Cruzeiro das
Almas”. Pusemos intencionalmente o mesmo nome para demonstrar que se trata de dois
“pai Joaquim” diversos. Portanto, os nomes por si s6 ndo identificam as entidades. J& os
“sobrenomes” se referem ou a origem ou a atuag@o. Nunca encontramos as duas referéncias
juntas (como, “pai Joaquim de Angola do Cruzeiro das Almas”). Quanto ao nome e
identidade, ainda ressaltamos dois aspectos: primeiro ¢ que um “pai Joaquim de Angola”
encontrado num médium ndo sera representado da mesma forma noutro, considerando essa
representagdo se constituir em relacdo com a subjetividade do médium, isto ¢, cada
representagdo se particulariza de acordo com a individualidade de cada médium como cada
ator tem uma forma propria de interpretar o mesmo personagem; segundo € que, embora
cada representacdo seja atravessada pela personalidade do médium, os pretos-velhos se
distinguem desses, por exemplo, afirmando ter um orixa diverso do médium. Ainda vale
observar que, quanto ao comportamento, as diretrizes da casa também dao forma aos
pretos-velhos. Os informantes dessa individualidade dos pretos-velhos assinalaram até
mesmo aspectos corriqueiros, como as preferéncias alimentares:

Na verdade eles foram humanos um dia, hoje eles sdo entidades, mas eles tiveram vida.
Entdo existem varias falanges de pretos-velhos: pai Joaquim, pai Jerénimo, vovo Maria
Conga, Cambinda, vovo Rosa, e no qual por incrivel que pare¢a vocé sendo filho de um
Orixad, eles sdo filhos de outros. Eles falam que sdo filhos de Ogum ou filhos de Oxossi, eles
tém a personalidade propria deles. Eles fogem de todo o conceito, sdo brincalhées, sdo
serios quando tem que ser e sdo bons conselheiros, fazem muita caridade (4, PS).
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Vocé encontra o preto-velho da calunga, pai José da calunga, pai Cipriano da calunga, pai
José do cruzeiro, pai Cipriano do cruzeiro, vocé encontra um pai Cipriano da praia; todo
canto do mundo esta em relagdo com o preto-velho, ele pega todos os cantos do mundo,
como vocé encontra preto-velho da encruza também (S, PS).

Eles variam muito de preto-velho pra preto-velho e de casa para casa, porque ha casas em
que os pretos-velhos ndo fumam, ndo bebem, é uma umbanda mais branca, uma umbanda
assim mais pura. Eles sdo mais mentores. Numa umbanda africanizada, eles ja bebem, uns
café, outros vinho, outros cachaga, uns gostam de peixe, outros gostam de feijoada e assim
ha uma variedade de gostos (A, PS).

Em cada lugar um preto-velho trabalha de uma maneira diferente, em cada cavalo ou cada
médium é um preto-velho diferente. Vocé pode ir a minha casa ou em outra que tenha o
mesmo nome, mas nunca é a mesma coisa, porque a primeira coisa, cada cabe¢a é uma
cabega, cada um tem um raciocinio. O preto-velho interage dentro de vocé de uma maneira
diferente, na minha cabega, na sua cabega, logo ele pode ter o mesmo nome, mas ndo é o
mesmo, porque ndo tem essa ambigiiidade, eles ndo sdo ambiguos, sdo diferentes com
nomes iguais, vocé pode conversar com um pai Joaquim aqui e vai conversar com outro
pai Joaquim la do outro lado (A, PS).

A diversidade de origens e atuacdes dos “pretos-velhos” converge a unidade, a
partir da visdo unanime dos “crentes”, na qual essas entidades sdo classificadas,
sobremaneira, como figuras de amor, bondade, compreensao, perdao e cuidado, tal como
costumam ser os pais em relagdo a seus filhos. Uma vez identificados com as figuras
parentais, mais do que com a figura paterna, se pensarmos como proposto por Freud, como
severidade e lei, os “pretos-velhos” se assemelham a figura materna, uma vez que suscitam
sentimentos de ternura e cuidado aqueles que os procuram, ao modo das maes
suficientemente boas, descritas por Winnicott (1990). Acreditamos que essa “maternagem”
seja o aspecto fundamental constituinte da identidade dos “pretos-velhos”. Nosso
entendimento a esse respeito parte do conceito de “holding” e da “atualizagdo” desse,
proposto na teoria winnicottiana. Como mencionamos, o ‘“holding” se refere a
“sustentagio” fisica e psicologica do bebé e de seu fragil mundo. E a capacidade da mae em
entender, acolher e atender as necessidades do filho que permite que ele surja como ser
(saudavel e auténtico). Assim sendo, assinalamos a similaridade no tipo de relacdo que se
estabelece entre os “pretos-velhos” e os “crentes”, de forma que podemos pensar neles
como extensao do “ambiente cuidador” original. A exemplo da “mae suficientemente boa”,

os “pretos-velhos” também se revelam “provedores suficientemente bons”. Atualizando o
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“holding”, através do “manejo” ou “suporte” social, os “pretos-velhos” captam e atendem
as necessidades dos ‘“crentes”, oferecendo-lhes cuidado, acolhimento, carinho,
reconhecimento, compreensdo e informagao, de tal forma que, se estabelece um
relacionamento adequado entre cuidador-cuidado, o que ¢ necessario a efetividade do
“suporte social”, como lembra Campos (2005).

Embora seja massiva a presenca de bebés e criangas para que os “pretos-velhos”
rezem ou simplesmente abencoem, por certo ndo ¢ desta sustentacdao fisica momentanea
que estamos falando, mas de uma sustentacdo afetiva do mundo do adulto que, em
inimeras situagdes, ante as vicissitudes da vida, se véem fragilizados e desprotegidos como
os bebés. Ali, no terreiro e na “gira”, os “pretos-velhos” se revelam representantes do
cuidado materno, de forma que, quase na totalidade das vezes, abengoam e abragam todos,
escutam pacientemente e lhes ddo palavras de acalento que suscitam o sentimento de
seguranga. Dispdem-se a ajuda-los, aceitam cada um. Mesmo se cometeram os piores erros,
buscam integra-los através da dindmica suporte/limite. Essa relagdo, carregada de afeto,
estreita os vinculos, criando um tratamento e modo de relagdo familiar; o que registramos
nos termos carinhosos mutuamente usados, como “vovd”, “vovo”, “meu neto” etc. Essa
dimensao de familia nos foi refor¢cada na resposta de um garoto de nove anos de idade que,
quando lhe perguntamos quem era o “pai Cipriano das Almas”, prontamente nos disse: é
meu avo, ora! (P, FS), numa atitude como se nossa pergunta ndo procedesse e que aquilo
fosse evidente. A espontaneidade na resposta de nosso pequeno informante, que ndo se
valeu de nenhum construto “teolégico”, mas tdo somente da afetuosa experiéncia de “colo”
vivenciada com a entidade, fez-nos entender que os “pretos-velhos”, antes de qualquer
outra classifica¢do, sdo entendidos e, sobretudo, sentidos como ternos familiares, ou seja,
cuidadores-amorosos, dai elegermos sua breve mas completa resposta como titulo de nosso
trabalho.

Pensamos que essa relagao de familia ndo seja s6 uma dispensa afetiva (“caritativa™)
por parte dos pretos-velhos mas também uma demanda, como nos ilustra a fala de “pai
Cipriano das Almas”: A alegria de estar vivo que suncé tem, eu ndo tenho mais, mas eu me
sinto vivo quando estou perto de vocés (PC, E). O afeto do qual se cercam mutuamente
pessoas e entidades ¢, de fato, confortante e desperta um avivamento tanto nas pessoas

quanto nos “pretos-velhos”. O estar junto se traduz, portanto, em estar vivo. Pensamos no
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aspecto da mae sentir-se cuidada pelo bebé. Essa, ao perceber que esta suprindo as
necessidades de seu filho, sente-se confortada, segura, de modo a se caracterizar em um
tipo de cuidado do bebé com a mae. E ¢ o cuidado adequado estabelecido no holding e
atualizado no manejo social que, movendo o ser em direcdo a seu desenvolvimento, incute
o sentimento de que viver “vale a pena”, e eles, os “pretos-velhos”, sentem-se cuidados ao
perceberem a eficicia de seus cuidados na vida de seus “netos” e “filhos”, além dos
cuidados praticos que estes lhes dispensam (bebida, fumo etc.). Entdo, essas entidades
sentem-se absorvidas por essa vida suscitada nas relagdes de cuidado (amor).

E nessa relagdo familiar que os pretos-velhos ddo suporte ndo s6 afetivo, mas
também simbolico, uma vez que, a partir de seus signos religiosos, oferecem uma
interpretacdo cosmologica a busca de sentido surgida na vida cotidiana, como aponta
Geertz (1989). Esse autor diz que a religido articula duas dimensdes: a do cosmos,
relacionada as idéias gerais sobre a ordem; e a de ethos, que corresponde aos valores,
disposi¢des morais ¢ estilos de vida. Ele acaba por fundi-las, de forma que, simplificando o
cosmos, oferece uma visdo de mundo intelectual e emocionalmente convincente, de modo
que essas idéias sdo enraizadas e tornam-se habitos, valores individuais, que se instituem,
renovam e se fortalecem no grupo religioso e que se traduzirdo no social. Destacamos ainda
que a clientela mais expressiva dos pretos-velhos sdo as maes com suas criancgas € mulheres
desejosas de engravidarem. Apontamos entdo as falas dos informantes que ilustram o tipo
de acolhida feita pelos pretos-velhos, esse sentimento de pertenga familiar fortemente

presente, a sustentacao afetiva e simbdlica.

Ele é aquele paizdo, aquela mdezona, tudo ele passa a mdo na cabega, ele procura acertar.
Vocé errou e todo mundo sabe que vocé errou, mas quando chega o preto-velho, ele
consegue descobrir o porque tu fez tudo aquilo, ele ndo tira sua razdo. Se vocé ¢ um
assassino, ja matou mais de mil pessoas, todo mundo te odeia, mas tu chega para um preto-
velho e ele vai te amar e te abragar. Ele vai compreender porque vocé faz aqueles atos,
entendeu? (S, PS).

Cada um tem uma designacgdo, tem as avos, os avos, tem os tios (...) Os avos sdo os pretos-
velhos que vem numa falange mais velha, mais antiga (...) sdo na verdade os mais velhos
sdo aqueles que no seu tempo, quando viveram numa senzala, eles eram ancidos mesmo.
Depois vem os pais, é aqueles que transmitiam a mensagem daqueles ancidos.Tem uma
série de pretas-velhas que se chama tias, estas na verdade, é porque elas eram sem filhos,
elas ndo tinham filhos, poderiam dizer que sdo virgens praticamente, virgem ndo porque
eram estupradas (S, PS).
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Quando eu estou numa gira ou quando estou com os pretos-velhos eu estou em casa, com
meus familiares (M, C).

Existe uma coisa que eu aprendi ha muito tempo atrds, a pior coisa do mundo ¢ vocé
aborrecer um preto-velho, porque o que um preto-velho faz é pior do que um Exu, porque
ele, devido a mironga, o enredo que ele tem, o conhecimento e a sabedoria dos anos e dos
tempos, o que faz com que ele fique uma entidade assim muito forte (4, PS).

Muitas vezes uma pessoa gravida chega perto de um preto-velho sem saber o tempo de
gravidez e o preto-velho com um pedacinho de linha, um pedacinho de fio, ou as vezes com
a propria toalha, mede a barriga e da o tempo preciso que ela esta gravida (...) porque
hoje tem ultra-sonografia, mas antes desta o preto-velho ja falava: “é menino ou é menina,
ou ai tem dois” (S, PS).

Minha sobrinha mesmo, que gragas a Deus estd hoje com 18 anos. A mde dela teve uma
gravidez e perdeu, teve a segunda gravidez, o neném nasceu e logo depois morreu (...)
entdo ela foi até a preta-velha, era a vo Inacia, e pediu as almas que ensinasse como fazer
para ela engravidar. A preta-velha com uma sabedoria so dela, através da barriga e de
uma série de coisas, deu inclusive o dia que ela poderia ter uma relagdo sexual para
engravidar, certo? E se ela fizesse naquele dia e tal a crianca ia nascer e realmente isso foi
feito e a minha sobrinha nasceu no dia, local e hora que a preta-velha tinha determinado
(S, PS).

Apontamos ainda o carisma como caracteristica identitaria dos pretos-velhos. Eles
sao tidos pelos crentes como figuras carismaticas que popularizam a casa e atraem clientela.
A desenvoltura, ponderagdo, paciéncia e delicadeza, o conhecimento ideolégico-religioso
sao alguns dos elementos que compdem esse carisma tdo marcado pelos informantes. Nos
mesmos tivemos nitida comprovagdo desse carisma, proprio dos pretos-velhos, quando
estivemos com pai Cipriano e lhe falamos de nossa pesquisa que, na ocasiao, demonstrou
preocupacao em desmistificar que as religides afro-brasileiras sdo coisas do diabo, como
propde a Igreja Catdlica e as diversas denominagdes evangélicas num ato de racismo e
intolerancia, sobretudo a Igreja Universal do Reino de Deus — IURD, que faz do combate a
essas entidades a sua for¢a'’. Bourdieu (2004) assinala que a base de contestagdo do profeta
¢ seu carisma pessoal. Os pretos-velhos foram, juntamente com os caboclos, as figuras
fundamentais no surgimento e conformac¢ao da umbanda . Questionamos se o carisma dos

pretos-velhos ndo fez deles os profetas desta “seita” que surgiu no seio do campo religioso

19 Cf. Augras (2005) — Umbanda revisitée — Palestra no Colloque Internacional: Roger Bastide: UN BILAN,
CAEN, 29/11/05.
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brasileiro? Seguem os recortes das falas dos informantes a esse respeito. E importante

observar as falas de pai Cipriano que deixam transparecer seu carisma:

De repente comegou de um e passou para trés, de trés passou para dez, de dez passou

para quinze, de quinze passou para vinte e quando eu vi a minha casa estava com vinte
consultas por noite, todas as segundas feiras. Ai eu vi quanto esse velho fez na minha vida,
como naquele velho ditado: ‘Fu via sempre duas pegadas como se alguém estivesse
caminhando ao meu lado e de repente s6 via uma, e pensava estar abandonado, mas na
verdade estava sendo carregado no colo’; em gratiddo botei o nome dele em minha casa
(4, PS).

O preto-velho ¢ uma figura muito carismdtica, ele consegue juntar as pessoas, eu, por
exemplo, comecei a dar consultas numa varandinha e ia aparecendo cada dia mais
pessoas, até que cheguei aqui onde estou hoje. Ele é uma figura muito forte em atrair o
carinho das pessoas. Ele tem essa luz que brilha através dele e esse carisma muito forte
atrai as pessoas (S, PS).

Vocé esta fazendo pesquisa, vai perguntar algumas coisas pra nego velho e nego velho vai
responder pra suncé, porque é importante pra nego velho passar o que ele pode para vocé
propagar isso, para o povo da terra ndo pensar que nego velho é o diabo, ndo é? Se vocé
quer falar com eu, se quer tirar alguma duvida, né? Entdo vocé vai tirar suas duvidas, eu
vou falar o que vocé precisa, ndo tem problema ndo! Nego velho aceita isso, porque nego
velho é esperto, instruido e culturado (PC, E).

“Eu ndo consegue falar direito, mas eu sei que tem que fazer propaganda, isso que eu sou,
eu sou o preto-velho que ndo tem cabeca nem perna, mas eu sou feliz em poder ajudar o
povo da terra, levar uma palavra de conforto, de caridade, de saude” (PC, E).

“Todo mundo vai conhecer a casa de pai Cipriano, mesmo que seja pequena e humilde,
mas a minha energia é o que prevalece dentro desse ambiente onde vocé se encontra. Com
certeza vou levar sempre uma palavra de conforto, de caridade, de alegria para aquele que
precisa, porque eu ndo vivo mais como carne e matéria, mas o meu espirito é eterno. Eu
sempre vou viver no cora¢do de vocés e vocé vai sempre lembrar de mim, eu tenho certeza
disso. Vocé pode ir para onde for, vocé vai se lembrar de nego velho, porque nego velho foi
sincero de coragdo com suncé!” (PC, E).

3.5-
Principios e crengas fundamentais

O tempo, a experiéncia de vida longa e o entendimento que sdo entidades que ha
tempos trabalham no mundo espiritual, colocam-nos como figuras que acumulam muita
sabedoria, forca, destacando-os na evolugdo. Observamos que a relacdo que os pretos-

velhos estabelecem com o tempo, se diferencia da nossa. Pai Cipriano nos diz que o
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periodo de tempo que, por vezes, entendemos longo, pode parecer insignificante a realidade
dos pretos-velhos. Ele nos reporta, em sua fala, a compreensdo judaico-cristd do tempo
divino, na qual séculos e, até mesmo, milénios sdo nada ante a eternidade, que ¢ o tempo
incontavel e interminavel. Nesse exemplo do tempo, a entidade abre uma fenda que
distancia a sua realidade da nossa, ja que o tempo ¢ uma categoria que norteia o nosso estar
no mundo e, como sugere Bourdieu (2004), estabelece assim a ilusdo de a esfera do sagrado
sobrepor a esfera social. Destacamos esses aspectos na fala dos informantes:

Como ndo tiveram muitas reencarnagoes, foram escravos e de escravos ndo foram mais
nada, eles ficaram como a linha dos pretos-velhos, ndo teve uma passagem muito grande
pela Terra, viveram na época da escraviddo e depois ndo viveram mais, entdo eles vém
aprendendo. Olha quanto tempo tem isso, quanto ndo é uma evolugdo de um preto-velho
1800, 1700 por ai. Olha o ano que a gente estd agora, e vocé vé a evolugdo. Quanto ele ja
passou, quantas consultas ele ja deu (A4, PS).

Tendo o conhecimento de causa que eles tem de todas as partes do mundo, ndo tem uma
coisa que preto-velho ndo conhece, tanto que demonstra uma sabedoria inteligentissima de
trabalhar com os astros (S, PS).

Vocé sabe de 1807 até esse tempo que vocés estdo, que eu ndo sei mais o ano, ¢ muito
tempo na terra trabalhando e fazendo com que o povo da terra escute palavra de conforto,
ndo é muito tempo? Entdo filho olha so quanto tempo eu tenho, o meu tempo é diferente do
seu, para mim, sO passou alguns segundos, para vocé ja passou muito tempo (PC, E).

As demandas que se apresentam aos pretos-velhos sdo as mais diversas, entretanto
eles visam sempre ao bem e a paz. Os pretos-velhos sdo sempre apresentados como
simbolo de resignacdo, bondade e perdao, e isto se torna mesmo a sua designagdo, missao.
Quigé participem da missdo “salvifica” de Deus; ¢ sob o comando de Sdo Miguel que se
inscreve, numa cantiga, a missao dessas entidades. Notamos quao marcadamente as “leis de
Deus” e a “caridade cristd” inspiram a praxis dos pretos-velhos, eles sdo agentes do bem: ¢
a palavra de Deus e os ensinamentos de Jesus que eles trazem ao mundo. O que vem ser
contrario a essa perspectiva nao ¢ responsabilidade deles; ¢ o0 homem insensato que pede e
¢ quem responderd por seus pedidos. Como j& assinalamos, a cultura banta sempre foi tida
como de segunda categoria entre os outros grupos religiosos (nagos e jejes). Isso porque a
consideravam muito descaracterizada de suas origens africanas, tendo se apropriado da
lingua, crencas e signos dos luso-brasileiros, o que deu ares de folclore'' as suas

manifestacdes religiosas. Os pretos-velhos, como produtos da cultura banta, representam

! Fazem parte de nosso folclore nacional diversas manifestagdes religiosas e de reminiscéncias religiosas
provinda dos bantos: a capoeira, o jongo, o bumba-meu-boi, o tambor-de-crioula, o samba-de-caboclo etc.
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isso, no apelo constante que fazem aos simbolos, santos (especialmente os negros), rezas
etc. do catolicismo popular. A umbanda se apresenta como campo privilegiado daquilo que
Sanchis (2001) denominou porosidade, e os pretos-velhos, dentre todos os personagens do
pantedo umbandista, sdo aqueles que mais revelam a lancinante presenga do catolicismo no
interior desse campo. Os informantes sinalizam para estes elementos, como segue:

Eles [os pretos-velhos] sdo procurados para varios fins primeiro para ajuda para
emprego, para saude e até alguns tipos de trabalho como trazer o marido de volta, como
parar com uma briga dentro de casa, trazer uma filha que estd perdida. Existem varios
relatos sobre isso no decorrer do tempo a gente ouve muitas conversas sobre o que eles
conseguem fazer e agradar ao ser humano, porque na verdade eles vém na Terra no intuito
de trazer paz, de trazer harmonia (A4, PS).

Eu transformo [os pedidos maus] em bons. Ele me pede pra matar, eu viro a cabega dele
pra ele ndo pensar nisso (...) eu nunca vou fazer o mal, ndo importa a quem, preto, branco,
amarelo, ndo importa eu sempre vou reverter isso numa maneira pura, com a sabedoria
que eu tenho de muita tempada, vivéncia (PC, E).

Na verdade eles [os pretos-velhos] dizem que Deus existe indiferente das religioes, eles
falam que é Zambi ou que ndo é, eles pregam a palavra de Deus, eles conhecem os anjos e
assim ha uma mistificagdo de coisas diferentes de uma cultura que seja uma cultura
totalmente africana (A, PS).

Eles [os pretos-velhos] acreditam muito em Santo Anténio, Sdo Miguel Arcanjo, que é o
padroeiro das almas e a maioria dos pontos cantados sdo em louvagdo a Sdo Miguel
Arcanjo, que é o que combate o mal que tira toda a injustica, todas as coisas ruins. Tanto é
que Sdo Miguel Arcanjo foi aquele que fere Satd, que pisa nele, destroi; entdo os pretos-
velhos tem essa ligagcdo muito grande. Eles tém uma devo¢do muito grande a Santo
Anténio, Sdo Miguel, Sdo Benedito e Nossa Senhora Aparecida, estes sdo os santos mais
falados pelos pretos-velhos (A, PS).

Ele [Pai Cipriano das Almas] diz que vai pedir a Deus e aos anjos la do céu que abram a
gira dele, que ¢ uma gira poderosa e que pertence a Sdo Miguel. Entdo é uma gira de
expulsdo de coisas ruins, de tirar aquela mazela, todas as coisas ruins que venham estar
fluindo ou fluidificando naquele momento. As coisas negativas sdo expulsas porque Sdo
Miguel tira a negatividade, ele é o protetor, é o bem feitor que faz as coisas boas, entdo ele
é muito citado (A4, PS).

Sdo Benedito, que é um santo negro é muito glorificado porque deve ser pelo tipo, ndo
porque Sao Miguel Arcanjo é branco, mas Sdo Benedito é negro, Santo Anténio é negro e
Nossa Senhora Aparecida é negra, logo sdo os santos negros que sdo assim mais cultuados
por eles, com mais carinho, mais respeito (4, PS).

Como assinala Brown (1985), embora os pretos-velhos sejam celebrados como a
figura africana mais significativa no pantedo umbandista, na pratica, sdo os mais

subservientes a cultura catolica brasileira. Seus personagens bem expressam os negros de
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“alma branca” que se destacavam na sociedade global da época. Nao negam sua
africanidade, ou origem africana, mas € a boa nova do evangelho, especialmente
“decodificada” por Kardec, que fundamenta o cosmos proposto pela umbanda. Suprimindo
seus elementos negros, nao s6 aceitam os valores “brancos” como superiores como também
retratam o ideal de branqueamento, que era uma preocupagao politica nacional, “fincando
raizes” e “produzindo frutos” no campo da umbanda — a ponto de, no discurso de uma
entidade, as resisténcias a opressdo imposta pela escraviddo aparecerem como erro por
parte dos negros escravos. Eles devem ser resignados e praticarem sempre a caridade com
vistas na evolucdo espiritual. E o processo de evolucdo reporta a dimensdo karmica, de
remissao e correcao dos erros, pecados. Contudo, mesmo imersos no “ideal cristdo”, o que
se marcou na fala de Pai Cipriano, quando diz somente fazer o bem e, sob hipdtese alguma,
o mal, foi que aos pretos-velhos ndo se exime a possibilidade de fazer o mal. Tanto ¢
possivel quanto acontece, ainda que para tanto ele mude de lado e se torne um outro. Estes
diferentes aspectos se revelam nas falas dos sujeitos:

Quando converso com eles, eles dizem que ndo tem odio do que eles sofreram do que o
sinhozinho da senzala fez com que eles sofressem muito. Eles demoraram a cair na
concepg¢do de que eles faziam isso, porque eles tinham que passar por aquilo naquela fase
da vida deles, mas que hoje eles sdo, vamos dizer, espiritos evoluidos que querem trazer
uma mensagem de paz, carinho, respeito, amor, e dignidade para qual eles foram
designados (A, PS).

O preto-velho, ele aprontava, fazia varias coisas. Ele foi novo, foi um escravo que podia
ser um escravo fujdo, ele podia porque ele ndo era obrigado a ficar ali, ele tinha que ficar
porque o sinhozinho prendia, mas eles fugiam. Eles formavam os quilombos e fizeram
muitas besteiras. Existiam muitas guerras entre os sinhozinhos e os quilombolas. Entdo é
por ai, um matou o outro e ficou esse karma, essa lei de causa e efeito, no qual vamos dizer
que Deus na sua plenitude e na sua concep¢do manda que ele va a Terra e va pregar uma
palavra de conforto, de paz e alegria para que possa evoluir para ser um espirito de luz,
para se redimir dos seus pecados (A, PS).

Isso é um dos ensinamentos dos pretos-velhos, o que eles fizeram no passado, eles vém em
terra hoje fazendo totalmente o contrario (S, PS).

Quando ele [o preto-velho] pula para outra linha, a da quimbanda, ai é para fazer o mal,
mas é a pessoa que estd procurando, ndo é ele, é a pessoa que esta pedindo a ele. Ele faz o
bem, so trabalha para o bem, ai vocé vem pedir o mal, vai pagar a ele para fazer o mal, ele
vai pular para o outro lado para fazer o mal (...) Vocé pediu, vocé esta pagando a ele, é
igual a um exu, exu é um orixd vivo, um orixa bom, se vocé pedir o bem, ele faz o bem e se
vocé pedir o mal, vai pagar para ele fazer o mal, ele vai fazer o mal, mas é vocé que esta
fazendo e é vocé mais tarde que vai sofrer as conseqiiéncias. Pensas tu que ndo tem a lei da
reencarnagdo, o retorno (V, A).


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0410568/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0410568/CA

90

r

Outro importante aspecto que foi ressaltado ¢ o fato dos pretos-velhos serem
identificados como sofredores, semelhante aos muitos que os procuram com seus
sofrimentos cotidianos e, por isso, eles os entendem; o que se expressa na fala de um
informante ao falar dos pedidos que dirige a essas entidades. Ele diz pedir muita protegao,
para levar muita doenga e o preto-velho é um velho sofredor, entdo ele pratica muito o
bem, ele é um velho morto que ja vem da senzala, vem do sacrificio, entdo ele entende o
sacrificio da humanidade, ele adivinha (V, A). Augras (2005) ja assinalara a identificacao
que parece bem estabelecida entre a aflicdo dos devotos e das almas, no caso de sua
pesquisa. Isso se estende a nossa porque os pretos-velhos contam entre essas almas
cultuadas em algumas das igrejas e cemitérios do Rio de Janeiro. A autora observa que esta
identificacdo talvez assegure a estas ultimas [as almas] uma clientela maior do que a dos
santos, mediadores mais afastados e cuja perfeicdo dificulta a aproximacgao (idem, p.57).
Vimos essa idéia reforgada ao observarmos a hierarquia do pantedo umbandista, na qual as
entidades aparecem como o socorro mais proximo e imediato as necessidades dos crentes,
seguidos entdo pelos orixas, pelos santos e, por ultimo, pelo proprio Deus.

Os fundamentos kardecistas impregnam os discursos no campo religioso da
umbanda. O que aponta para a observacao de Sanchis (2001) de que talvez “espirita” seja
uma categoria de identificacdo mais adequada ao povo brasileiro que a de “catolico”.
Dentro do espectro dessa doutrina, existe uma infinidade de espiritos desencarnados
inseridos num processo continuo de evolugao — existindo, portanto, neste, uma gradagdo —
os pretos-velhos aparecem como uma entidade em constante evolugao, sendo os caboclos
seus pares nessa perspectiva, o que os diferencia de exu. Pai Cipriano nos mostra chama a
aten¢do que os pretos-velhos que sdo mais evoluidos sdo os mais proximos de nds, nao os
exus como comumente ouvimos falar em campo. Pensamos que essa associagdo a exu
como mais proximo do humano seja por essa entidade ser mais humanizada (ou
sombreada): ele bebe, fuma, fala palavroes e obscenidades, briga, desafia e humilha as
pessoas, sugere e faz maldades, separa, rouba, mata etc. Do mesmo modo, pensamos que os
pretos-velhos seriam os mais proximos por terem a caridade cristd como principio
fundamental. E por essa caridade que eles nos acolhem com maior prontiddo e nos fazem
sempre o bem ¢ ainda nos ensinam a querer também o bem. Isso permitiria a evolucao

espiritual de todos como sugerem as falas dos informantes:
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O preto-velho quanto mais ele faz as coisas boas, mais ele vai evoluindo (A, PS).

Eu acho que o caboclo e o preto-velho tém essa transformagdo, eles vdo se desenvolvendo
e vdo crescendo até chegar o tempo em que o preto-velho ndo vai existir mais porque
cumpriu a missdo terrena dele (A, PS).

O proprio preto-velho que eu tenho diz que gosta de vir, que ja acabou sua missdo ha
muito tempo, ele falou mesmo: “Ndo preciso mais vir a Terra, ja fiz milhares de consultas,
s0 venho porque a casa tem o meu nome e eu tenho que zelar pelo meu nome. Nao sou mais
obrigado, venho porque gosto de falar com o ser humano” (A, PS).

O preto-velho ¢ energia pura, é aquilo mais light, mais leve. O Exu é mais pesado, é mais
briguento, ele ¢ desaforado, tanto faz ele fazer o bem como ele fazer o mal, porque nunca
vai deixar de ser o que ele é, e o que ele fala que é. E a diferenga de um Exu, ele nunca vai
chegar num grau maximo, ele vai sempre ser um Exu (4, PS).

Nos é diferente, preto-velho é muito diferente porque é puro, a gente tem o conhecimento, a
sabedoria, a gente sabe lidar com o ser humano; as vezes vocés fala que o exu é mais perto
do ser humano, mas ndo é ndo (PC, E).

E comum as casas de umbanda serem dedicadas aos pretos-velhos. Todavia, mesmo
sendo apontados como donos das casas, nem sempre sao eles os personagens mais atuantes
na dindmica delas. Exemplo desse aspecto ¢ a fala de um boiadeiro que, numa gira, se
dirigiu a nds e disse: o preto-velho é dono desta casa, mas quem manda nesta porra sou eu
(B, E). Essa impossibilidade de uma maior atuacdo se relaciona a associacdo dos pretos-
velhos as almas. E, embora sejam fortemente associados as almas, as explicagdes dadas
pelos informantes sobre esse aspecto sdo sempre insuficientes; ndao havendo um
discernimento claro em relagdo as outras entidades, que também teriam sido encarnadas,
porém nao sdo associadas as almas. Foi pai Cipriano quem nos ofereceu uma explicagao
adequada a questdo. Colocando-a no plano da habitacdo, os pretos-velhos sao associados as
almas por habitarem os cemitérios e, por isso, estdo em constante contato com elas,
aconselhando-as, auxiliando-as e a elas sendo associados. No entanto, essa ressalva em
relacdo aos pretos-velhos como almas, ndo deixa de nos reportar a angustia em relagao a
morte, como ja observara Augras: antes de mais nada, falar das almas é falar da morte, e
as formulas que as chamam ndo podem deixar de atualizar a angustia existencial (2005,
p.55). Podemos observar estes elementos nos recortes de falas abaixo:

A casa é dedicada [ao preto-velho], a casa é Centro Umbandista Pai Cipriano das Almas.
Porque foi o preto-velho, assim que eu nunca fiz nada por ele, e ele fez tudo por mim. Eu
sabia que ele existia, mas no decorrer da minha vida, passei um certo sufoco, uma certa
necessidade e ai ele desceu e falou que gostava tanto do seu cavalo, mas ele ndo dava nem
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um mingau para ele, ndo ligava para ele, mas como gostava dele ia ajudad-lo a levar o
nome aos quatro cantos do mundo, e foi o que aconteceu (A4, PS).

A casa é do preto-velho, so que ele ndao pode fundamentar a casa, entdo ele precisa
de um gerente, o caboclo. Os caboclos sdo gerentes dos pretos-velhos. O preto-velho
funda uma casa, cria uma casa, mas ndo firma uma casa, porque ele é alma (...) quem
firma a casa é um caboclo, quem como no caso da umbanda bota a mdo na cabeca dos
médiuns é o caboclo, ndo um preto-velho, porque ele é alma. (S, PS).

[O preto-velho] Trabalha dentro da linha das almas, trazendo todas as forgas, toda a luz e
protegdo das almas (S, PS).

Entdo para mim, [os pretos-velhos] sdo almas, as almas dos escravos, eu vejo como as
almas que vieram da Africa para essa terra, mas que mantiveram com os seus descendentes
dentro ou fora da Africa esse lago, essa troca, esse vinculo (M, A).

A associagdo, que eu digo, as almas, porque foram pessoas encarnadas, que se
desencarnaram e se transformaram em almas, espiritos. Este é meu ponto de vista, o que eu
acho de espirito, alma vem associado a isso, a ser uma pessoa viva que ja morreu e virou
alma (A, PS).

Entao ele [o preto-velho] faz [estd presente] em todos os cantos do mundo, por isso que ele
tG nas almas, as almas é o que? E reencarnacdo, a alma é a nossa passagem, que nos
somos almas que vivemos numa matéria, uns chamam de espirito, outros chamam de uma
série de coisas, entendeu?(...) Entdo tudo gira em torno das almas, por isso a liga¢do dos
pretos-velhos com as almas, porque ele ¢ simplesmente um professor da vida (S, PS).

Nos [os pretos-velhos] vivemos no cruzeiro, entdo a gente vive dentro da calunga, eles [as
outras entidades] ndo, eles vivem em outro lugar. Mas o nosso plano é sempre o cruzeiro,
entdo nos somos diferentes deles, muito diferente do caboclo que ¢ o espirito de mata, é
diferente de um boiadeiro que ¢ um espirito de campina. Nos é espirito das almas, a gente
estd dentro do cruzeiro, esta lidando com todo tipo de alma, entdo a gente fica mais perto
das almas, a gente aconselha aquele que ndo sabe que morreu, antes dele partir ele passa
por ld pelas almas (PC, E).

Interessante também ¢ o aspecto da adequacdo da entidade as necessidades do
médium tal como as caracteristicas mestigas que assumem por vezes. E, ndo s6 aparecem
com caracteristicas mesticas como, na verdade, se apropriam de caracteristicas de outras
entidades, tornando-se entidades “mesticas”, “tracadas”; o que podemos observar na
historia de vida de pai Cipriano. Essas “somas” de caracteristicas sinalizam para os
empréstimos reciprocamente criativos que se dao nesse complexo processo de porosidade
descrito por Sanchis (2001). Pai Cipriano empresta caracteristicas ao exu das Sete
Encruzilhadas, ao mesmo tempo em que esse empresta caracteristicas suas ao primeiro.
Assim, ndo cabe aqui a tentativa de definir se, em dado momento, se trata do exu ou do

preto-velho, no particular do nosso exemplo, mas que essa rede de entrecruzamentos
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permite que essas entidades sejam um e outro ao mesmo tempo: sdo personagens em
continua reconstrucao de papéis e atribuigdes em vista de atenderem as demandas que lhes
chegam. Os sentidos sdo construidos continuamente, como sugere Castoriadis (1992): o
imagindrio ¢ uma criagdo incessante. As falas dos sujeitos ilustram nossos apontamentos:
Pai Joaquim que me desenvolveu antes do Cipriano. Cipriano veio, devido a eu estar
preparado psicologicamente para recebé-lo, depois assim mais ou menos de uns dois anos
trabalhando com Pai Joaquim, ai sim Pai Cipriano se manifestou e disse que dali pra
frente ele é que ficaria no lugar de Pai Joaquim, porque haveria uma necessidade devido a
qualidade de santo que eu tinha, devido a vida que eu levava e das pessoas que iriam me
procurar. Vamos dizer assim, ndo que Pai Joaquim ndo seria mais forte, mas ele seria mais

coerente seria mais adaptavel ao meio em que eu estava para eu poder fazer o meu

trabalho (A, PS).

O meu santo é o santo do fogo [Xangd], ele [Pai Cipriano] morreu queimado ele ficou
dentro do fogo, sentiu o calor do fogo, por isso ele trabalha nessa linha do fogo, ele gosta
muito de funganga que é a polvora, ele gosta muito de velas, coisas quentes, pimenta,
coisas que sdo ligadas ao calor (4, PS).

Ele [pai Cipriano das Almas] aprontou com os senhores da fazenda, fugiu a primeira vez e
teve seu pé cortado. Ndo satisfeito fugiu de novo e lhe cortaram o outro pé. Foi isso o que
ele contou, que ficou sem os dois pés, mas pelo menos ficou trangiiilo e disse que ndo ia
trabalhar para ninguém porque estava sem os pés, e ndo podia se levantar. Ficava o tempo
todo na senzala e ficava trancando, fazia chapéus, cachimbos e bebia muito. Quando teve
uma rebelido dentro da senzala e os quilombolas vieram e invadiram a fazenda, houve uma
contenda, uma guerra e botaram fogo na senzala. Como ele ndo tinha como correr, porque
ndo andava, ficou preso na senzala e disse que morreu queimado. Como nas senzalas as
madeiras eram grandes, quando o fogo pegou, uma delas bateu na cabega dele e teve o
crdnio amassado e ele ficou todo deformado. Esta é a historia que ele conta, que ele ndo
tem cabega, que ele pegou uma cabe¢a emprestada. E com isso ele compactuou com Exu
para que pudesse andar, no pacto quando ele precisasse andar haveria uma troca de
energia, ele andaria com os pés do exu e assim trocariam informagdes um com o outro,
porque ele sabia muita coisa e o exu dependeria dele e ele do exu. Toda vez que ele se
manifesta é sem andar, mas no decorrer do tempo, eu ndo sei o que acontece ele consegue
se locomover e ai ja ndo se sabe se é o proprio preto-velho ou o exu, porque ele muda toda
a forma de se manifestar, o seu proprio rir é diferente, o proprio jeito ja se torna diferente,
ai eu ndo sei dizer para vocé realmente se é o preto-velho puro ou se é o preto-velho com o
exu (A, PS).

Fiz o pacto com Sete Encruzilhadas para poder andar e ele fez com eu. Eu ensinei todas as
curas pra ele, de ervas, de folhas, ele conhece tudo e tanto faz lutar como trabalhar, ele me
cede a perna e me cede outras coisas que eu ndo posso contar pra suncé. Mas do jeito que
eu sou, sou feliz, porque ele depende mais d’eu do que eu d’ele. De mais coisas ele
depende, de vinho, de beber, de fazer as coisas dele e eu so dependo das pernas para andar
(PC, E).
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Quando escurece ele [exu das Sete Encruzilhadas] chega mais perto e ai eu posso andar

melhor. Quando chega dia, ndo ando de jeito nenhum, ai eu ndo posso levantar de jeito
. 12

nenhum, mas quando escurece, eu tenho mais for¢a para andar (PC, E)"".

E que um quer aprender alguma coisa com o outro. Entdo eles se disfarcam para que eles
possam aprender o outro lado da coisa, Entdo eles fingem, na maioria das vezes, um Exu
finge ser um preto-velho para poder enganar a pessoa, engambelar, fazer falcatrua. Ja o
preto-velho indo para a linha de Exu, fingindo que é um Exu, vai aprender a magia, o
encantamento, vai aprender o segredo do Exu, vai estar disfarcado e nem o proprio Exu
vai reconhecer (4, PS).

Eles podem ir a qualquer lugar e muitas vezes eles voltam a qualidade de exu, que é
Justamente para resgatar pessoas que estdo perdidas, pessoas que estdo em busca soO
daquela entidade, de fazer o mal, de destruir, fugindo de tudo aquilo que é deixado,
segundo eles, pela lei de Deus. Entdo eles tém facilidade de se desdobrar, eles vdo até esse
mundo, tanto que nos temos os pretos-velhos quimbandeiros, que sdo justamente aqueles
que se desdobram para dentro dos rituais de magia negra. Eles estdo vendo aquilo que esta
acontecendo e de repente voltam para a umbanda, porque conseguiram ir buscar, ir ver
aonde estdo os erros humanos, onde estd a fraqueza humana e pega aquela sabedoria e
traz para dentro do ritual, faz voltar ao cristianismo e faz voltar a doutrina (S, PS).

A histéria de pai Cipriano conta de sua relagdo com o fogo. Encontramos, em
campo, o “brincar” com fogo como atitude comum. Os pretos-velhos ficavam passando
pelo corpo a chama da vela, passavam nos bragos, peito, rosto, pernas; para o zelador da
casa onde presenciamos, se caracteriza em certificado da presenga das entidades, presenca
verdadeira, nem sempre encontrada nas casas de umbanda. Esse informante nos passa a
impressao de que, no passado, a religido era auténtica e que a modernidade e seus interesses
corromperam esse aspecto, coincidindo ai com o pensamento de Bastide (1971). A
autenticidade pode ser vista na eficacia do atendimento as pessoas que os procuram,
observando-se que ¢ sempre de recursos muito simples que se utilizam os pretos-velhos.
Esse carater de simplicidade dos pretos-velhos fica bem expresso nas palavras no
diminutivo, usadas por um informante; o que denota para nos a “insignificAncia” de seus
recursos, sempre destinados a grandes feitos. Observemos as falas dos sujeitos:

Na concepgdo que eu tenho é que eles mostram que realmente estdo ali presentes, que ndo
estdo brincando, que eles estdo fazendo a coisa séria e a coisa certa. Ha certas coisas que
hoje em dia eu ndo vejo, me desculpe a expressdo, mas eu vejo muito espirito fajuto, sabe
que ndo é espirito, eu vejo que ndo é sabe, é o cara fingindo, e ndo ¢ legal isso, entendeu?
Entdo a coisa se perdeu muito, a modernidade trouxe coisas boas? Trouxe, mas se perdeu

2 Isso nos fez pensar na representagio de exu como espirito das trevas, tal como pudemos vé-lo associado,
em diversas cantigas, ao diabo cristdo, a exemplo desta: “O portdo do inferno estremeceu/todos correram
para ver quem é/ouviu-se a gargalhada na encruzilhada/ é Tranca-Ruas e o compadre licifer”.
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muita coisa, aquela reliquia, aquela fé, aquele afeto, aquela importincia, aquela energia
(4, PS).

Os trabalhos deles [dos pretos-velhos] ndo mudam, sdo arcaicos, sdo coisas assim
primitivas, nos quais vocé fica até impressionado. Eu vou te relatar o que foi feito, eu vi
acontecer, foi um trabalho de preto—velho. Ele fez um trabalho na propria perna dele com
uma fita, um pouco de algoddo, quatro folhas de algoddao, um po, um pouco de mel e uma
vela. Ele fez um negocio num pratinho, fez um tipo de uma perna e ndo sei se ele rezou ou o
que fez e pronto deixou ld e acabou. E hoje ela [a pessoa a quem se destinou o “trabalho’’]
anda, entendeu? Estranho, mas é verdade (A, PS).

[Os pretos-velhos trabalham] Através de feiticos com um dentinho de alho, com uma
figazinha de guiné, como uma fitazinha amarrada numa bengala, como o nome escrito no
pedacinho de papel e colocado debaixo da vela (S, PS).

E, embora munidos de instrumentacdo tdo simpldria, o que ndo deixa de retratar o
limite de recursos de que se servem as classes subalternas para a solucdo de seus
problemas, o poder dos pretos-velhos ultrapassa a presenga fisica — mesmo a distancia eles
intervém em favor dos seus. Um informante nos relata a superagdo de uma deficiéncia
fisica da médium. Os pretos-velhos subvertem a ordem estabelecida, passando de
impotentes escravos a poderosas entidades; o que sinaliza para as taticas que postula
Certeau (1994), ou seja, a apropriagdo por parte dos “mais fracos” dos bens culturais
produzidos pelos “mais fortes”, de modo que remanejam seus usos em favor proprio.
Informam os sujeitos:

Um filho meu que é de Juiz de Fora, o pai dele ia ser operado de cincer e ele [o preto-
velho] simplesmente disse que ia fazer a operagdo junto com o médico. Ele estava aqui com
um punhal e com a tabua dele, riscou alguma coisa e comegou a fazer os negocios dele e o
cara ficou legal, se operou, esta bem e ndo aconteceu nada (A, PS).

Também tive uma experiéncia no meu nascimento, pois foi Pai Joaquim quem fez o parto
da minha mde. Ele pegou uma boneca, uma navalha, um pano branco e comegou a operar
naquela boneca invisivelmente e fez o parto, eu nasci de cesariana, entendeu? (A, PS).

licéia era cega, totalmente cega. Ela perdeu a visdao quando no parto de seu filho
teve uma crise. Ela poderia trabalhar com toda entidade que ela era cega, ela tinha
que ser conduzida pelas pessoas (...) quando ela incorporava a vovo quimbandeira
ninguém precisava conduzir. Se vocé passasse pelo terreiro, eu era crian¢a na
época, quando a gente passava e ela estava trabalhando sozinha, ela falava: ‘vem
S., vem ca’. Era a caracteristica da preta-velha, quando preta-velha ela enxergava

(S, PS).
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Conclusao

Ao chegarmos ao término desta trajetoria, depois de tantos contratempos,
que diversas vezes nos tiraram da trilha de elaboracdo de nossa dissertagdo,
sentimo-nos contentes em alcangar o destino, mesmo tendo ficado para tras parte
da bagagem que traziamos. Para este empreendimento, tinhamos a proposta de: 1)
sugerir um enquadre historico da umbanda, a partir da producdo de autores das
ciéncias sociais no Brasil; 2) demarcar o papel dos “pretos-velhos” e as dindmicas
de interagdo no interior desse campo, para entdo: 3) assinalar as nuances do
imaginario brasileiro construido nos seios das comunidades umbandistas € o
habitus proveniente da insercdo nesse universo simbolico (Geertz, 1989;
Bourdieu, 2004).

Ao adentramos o campo religioso da umbanda, a partir das conjecturas
elaboradas nas produg¢des académicas que re-visitamos, percebemos o lugar
secundario que fora atribuido a essa religido. A umbanda que se requer brasileira
pode mesmo ser tomada como “retrato” da sociedade brasileira global. Seus
personagens sao “herdis” da resisténcia na historia de nossa civilizagdo. “Herdis”
que tém atualizado, remanejado e reinventado seus papéis e fungdes para melhor
atender & busca de sentido (Castoriadis, 1992) reclamada pelas comunidades
umbandistas, que tantas vezes coincidem com as populacdes subalternas. Sao
personagens que valorizam os negros, os indios, as criancas, os malandros, entre
outros, como figuras que nao s6 integram a sociedade, mas que também oferecem
instrumentos para sua continua construcdo e “elevacao”. Essas parcelas rejeitadas
de nossa populagdo, no interior da umbanda, ganham voz e vez que denunciam a
injustica social, pondo em “xeque” o enunciado de nosso hino nacional: “Dos
filhos deste solo ¢ mae gentil, patria amada Brasil”. Pensamos que relegar a
umbanda a um lugar de importincia secundaria tenha sido uma estratégia de calar
a voz dos oprimidos. Nos estudos dedicados ao candomblé, nos quais o foco
geralmente recai sobre os “elementos africanos” deste, o negro brasileiro ¢ visto
como “portador de cultura”, da cultura africana, resultando em suas contribuigdes

serem interpretadas como folclore, de forma a esse ser transformado em nosso
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“primitivo interno” (Dantas, 1988), diriamos “domesticado”. Mas como
domesticar uma estrutura religiosa que apresenta a diversidade de elementos ¢ a
desigualdade no manejo dos recursos da nagdo, que se revelam nas personagens
assumidas pelas proprias “entidades”? A tentativa, como assinalam Brown (1985)
e Negrao (1993), foi incutir, no pensamento umbandista, os ideais da sociedade
abrangente. Assimilad-los representaria a aceitacdo global da religido, ja que se
pretendiam a religido nacional do Brasil; o que aconteceu em dada medida, haja
vista a sua popularizagdo. Contudo, por mais que essas personagens tenham
valorizado os elementos dominantes, revela-se, na relagdo com a umbanda, como
sugere Certeau (1994), um jogo de combate entre os “fortes” e os “fracos”. Os
elementos “impostos” sdo reinterpretados e seus usos esbogam astucias de
interesses e de desejos diferentes. As estratégias como manipulacdes das relagdes
de forca, nas quais se reconhece um tipo de saber especifico, sustentam e
determinam para si um lugar proprio; do mesmo modo que as taticas se
determinam por essa auséncia do proprio, tentam circunscrever esse proprio em
um mundo enfeiticado pelos poderes invisiveis do outro.

Esse “retrato” que a umbanda fornece da sociedade brasileira, podemos
pensar nele como “pintado”. Nao se trata da imagem estanque de um momento,
como registrado na méquina fotografica, mas ¢ elaborado aos poucos, com uma
diversidade de ingredientes e varios “pintores”. Nessa metafora, queremos apontar
os multiplos fatores na constituicdo e formag¢ao da umbanda no campo religioso
brasileiro: - as condi¢des socioecondmicas surgidas no término da escraviddo e na
ascensdo da industria na regido Sudeste como apontam Bastide (1971) e Ortiz
(1975); - os interesses politicos que refletem a busca de poder, tanto por parte dos
umbandistas quanto do Estado revelados por Brown (1985) e Negrao (1993); - as
disputas no campo religioso, assinaladas por Brown (idem), que refletimos a partir
da disputa no mercado de “bens simbodlicos” postulados por Bourdieu (2004).
Dentre esses ingredientes, Sanchis (2001) ainda aponta para a “vocacdo” a
“porosidade” de nosso povo, que bem se expressa no cosmos umbandista. As
hipoteses dos autores ndo sdo excludentes, mas complementares. A umbanda se
caracteriza no entrecruzamento de complexas redes de relagdes endodgenas e
exdgenas ao interior desse campo. Com suas entidades negras e mesticas, suas
crengas catdlicas, espiritas ¢ magicas diversas, seus sabores, cores, cantos, dangas

etc. € que a umbanda revela a riqueza componente do imaginario social brasileiro.
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Auxilia, em nossas consideracoes finais, Maurice Halbwachs'
({1968]11990), que postula a idéia de uma memoria coletiva ou social que nao se
opde, mas se inter-relaciona a memoria individual. Cada memoria individual é
forjada pela influéncia de inumeras outras memdrias individuais com as quais co-
existe. Sao essas diversas memorias que caracterizam a memoria coletiva e que
garantem ao individuo uma identidade, ou seja, a pertenca a um grupo com o qual
se identifique, seja ele familiar, religioso, politico etc. A umbanda como grupo
religioso se revela depositaria de uma memoria coletiva que tem por suporte um
grupo limitado no espago e no tempo. Ela se reconhece no passado
(ancestralidade), mas ¢ também reconstruida em contato com o presente. A esse
respeito, o autor diz:

Ndo ¢ suficiente reconstruir peca por pe¢a a imagem de um acontecimento do
passado para se obter uma lembranca. E necessdrio que essa reconstrugdo se
opere a partir de dados ou nogoes comuns que se encontram tanto em nosso
espirito como no dos outros, porque elas passam incessantemente desses para
aquele e reciprocamente, o que so é possivel se fizeram e continuam a fazer parte
da mesma sociedade (1990, p.34).

A articulacdo entre essas memorias tem um carater pratico. Para fazer uma
retomada do passado, uma memoria individual se apdia em pontos de referéncia
que estdo fora dela, toma de empréstimo outras memorias: aquelas ja fixadas pela
sociedade. Nas religidoes afro-brasileiras, o arcabouco dessa memoria coletiva se
constroi, sobretudo, pela oralidade, de modo que a cada novo integrante a historia
do grupo com suas crengas e habitos ¢ re-contada e re-atualizada de forma a ser
incorporada como propria. Nao se trata, portanto, de uma memoria individual,
mas de uma memoria emprestada do grupo social. Assim, a historia transmitida ¢
tida como verdadeira, especialmente apoiada no relato dos ancestrais. Nessa
perspectiva, o ancido ganha papel singular, pois ndo é na historia aprendida, é na
historia vivida que se apoia nossa memoria (idem, p.60). O idoso ¢ aquele que
viveu a histéria, estd no centro do quadro que resume e condensa em seus
depoimentos. Isso d4 um colorido e vivacidade especial a quem os ouve. Na
umbanda, o “preto-velho” corresponde a esse ancido que conta aos mais novos
sobre o passado remoto em que viveu, desde os tempos da escraviddo aos
primordios da religido que, no presente, congrega o grupo a um ethos € habitus

relacionado a esse passado. Ressalvamos que os valores confessionais podem

! Contatamos a obra desse autor somente no desfecho deste nosso trabalho. Em virtude disso,
julgamos melhor acrescenta-lo somente a conclus@o.
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revigorar os valores humanos e, como observa Geertz (1989), as disposicoes e
motivagoes que uma orienta¢do religiosa produz langam uma luz derivativa,
lunar, sobre os aspectos solidos da vida secular de um povo (idem, p.90).

Halbwachs ainda assinala que a meméria ndo se imobiliza, ndo é estatica —
ela evolui. A propor¢do que recua o passado, algumas impressdes se apagam e
outras se sobressaem; novas memorias juntam-se as antigas. A forma de recordar
essas memorias também se baseia no “lugar” de onde nos relacionamos com elas e
ainda com os periodos historicos de um cendrio mais amplo. O passado se
enfraquece lentamente, ao ponto de as novas imagens recobrirem as antigas. No
quadro de constituicao e desenvolvimento da umbanda, vemos demarcadas essas
idas e vindas a momentos diversos do passado, também em contexto nacional,
relacionando-os a outros do presente, o que observamos no surgimento de “novas”
entidades, ritos e concepgdes do universo religioso no interior do grupo com o
passar dos anos. A memoria € o grupo ndo cessam de mudar. Entretanto, a
memoria coletiva é um quadro de analogias, e é natural que ela se convenca que
0 grupo permanece, e permaneceu o mesmo, porque ela fixa sua ateng¢do sobre o
grupo, e o que mudou, foram as relagoes ou contatos do grupo com os outros
(idem, p.88).

Para esse autor, toda religido implica uma mobilizacdo especifica da
memoria coletiva. A umbanda “fundada” hd menos de um século no interior da
sociedade brasileira, que se identifica tradicionalmente (originalmente) catolica,
apodia-se na emergéncia de uma comunidade de fé, sendo ela mesma considerada
como tal. O passado inaugurado pelo acontecimento histoérico da fundagdo (mito
de origem) pode ser assumido a todos os momentos como uma totalidade de
significados, visto que € aceito pelo grupo que todo o significado da experiéncia
do presente pode, ao menos potencialmente, estar contido no acontecimento
fundado. Ligado constantemente a esse passado, tido como imutavel, o grupo
religioso se define objetiva e subjetivamente como uma “descendéncia de f&” que,
inclusive entre os umbandistas ¢ uma identificagdo manifesta, pois se denominam
“filhos de fé”. Assim sendo, na base de toda crenca religiosa, existe efetivamente
a crenca na continuidade da descendéncia de fé; o que significa que o grupo se
organiza e se reproduz a partir de um trabalho de memoria que alimenta essa

autodefinicdo. E essencialmente no ato religioso que essa continuidade se
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manifesta e ¢ atestada, pois consiste em fazer memoria desse passado que da
sentido ao presente e contém o futuro.

Halbwachs ainda pontua que ndo s6 no tempo se inscreve a memoria
coletiva, mas no espaco. A visdo de certos lugares, localizacdo e disposi¢do de
objetos entre outros, evoca as lembrancas do grupo religioso. Nas “giras” de
umbanda a que assistimos, ¢ inevitavel um retorno ao passado que se imbrica com
o presente, baseado na memoria social do grupo. Observamos uma reconstituicao
simbolica da imagem dos lugares nos quais ela se organizou de inicio (matas,
senzalas etc.). A esse respeito, o autor comenta que os lugares participam da
estabilidade das coisas materiais e é baseado neles, encerrando-se em seus
limites e sujeitando nossa atitude a sua disposi¢do, que o pensamento coletivo do
grupo dos crentes tem maior oportunidade de se eternizar e de durar: esta é
realmente a condi¢do da memoria (idem, p.159).

Considerando a diversidade que compde a umbanda, teriamos a
possibilidade de eleger qualquer um de seus elementos como nosso objeto de
estudo, mas foram os “pretos-velhos” que se “ofereceram” a no6s. Como
mencionamos, encontramos a presenca “latente” desses nas manifestacdes de
religiosidade catdlica popular, pesquisadas por Augras (2004). A oportunidade se
apresentou Unica e, assim, pudemos empreender esse estudo sistematico (quica
pioneiro) acerca deste elemento. Resolvido isso, pusemo-nos a tragar um esbogo
de identidade desse personagem em todas as suas nuances. No seio umbandista, os
“pretos-velhos” gozam de grande prestigio, enquanto sdo “diminuidos” nas outras
esferas religiosas, como no candomblé e no kardecismo. Ja assinalamos que isso
se da em conseqiiéncia do desejo de “legitimacdo” dessas religides. As
motivagdes, muitas vezes, perdem-se no “inconsciente coletivo”, mas
permanecem como forgas atuantes e determinantes, de tal modo que vemos
perpetuada esta discordancia. Enquanto para esses outros os “pretos-velhos” sdao
“espiritos” de mortos ou sem “instru¢do”, para os umbandistas sdo “familiares”
sabios, poderosos e especialmente amorosos. Essa situacdo, sem duvida alguma,
revela a tensdo existente no campo religioso das religides espiritualistas,
particularmente as afro-brasileiras. E a disputa no mercado de “bens simbélicos”
(Bourdieu 2004), que impele esse descrédito das religides estabelecidas a nova

religido e seus elementos.
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Tendo o Brasil a segunda maior populacdo negra do mundo, perdendo
apenas para a Nigéria, era de se esperar a construcdo no imaginario de uma
ancestralidade coletiva negra. Os “pretos-velhos” representam os ancestrais dessa
enorme massa negra € mestica que procura o “ambiente familiar” nos terreiros de
umbanda, j& que ndo encontram tal integragdo na sociedade mais ampla. Sdo
apresentados em etnias diversas, como foram diversas as etnias que aportaram
aqui sob o jugo da escraviddo. E, ainda hoje, a seus descendentes sdo impostas
condi¢des de vida subumanas, caracterizando-os em tipo de “escravos”, sendo
igualmente oprimidos, faltando-lhes emprego, moradia, alimentacdo, saneamento,
assisténcia médico-hospitalar, educagdo, lazer etc. Sabemos que a lista ¢ grande.
Guimaraes (2001) ja havia discutido pontualmente, em sua tese de doutorado, a
situagdo de vulnerabilidade que marca os individuos afro-brasileiros (e as classes
subalternas) pela falta de um meio ambiente adequado. Sua hipdtese se baseia na
evidéncia de que a socio-cultura brasileira, hoje e ao longo de sua historia, ndo se
traduz num ambiente adequado, minimamente respeitoso, cuidadoso, tal como
postulam os pressupostos winnicottianos, de forma a expor esses individuos a uma
vulnerabilidade psiquica, psicossomadtica, psicossocial e até fisica. Na falha do
ambiente cuidador, agora representado pela socio-cultura, tem inicio um processo
de torpedeamento da possibilidade de acionamento do aspecto criativo do
individuo, na medida em que o meio ambiente passa a ndo mais responder como
um meio ambiente bom o bastante (idem, p.46). Para esse autor, a inadequagdo no
cuidado dispensado pelo ambiente aos individuos afro-brasileiros relaciona-se
diretamente as contradicdes culturais que lhes sdo impostas em funcdo da
desigualdade, da discriminagdo, da intolerancia, do racismo e do preconceito, tal
como das condic¢des de limite s6cio-econdmico a que ja aludimos. Ele salienta que
a impossibilidade de conviver em um ambiente socio-cultural “suficientemente
bom”, isto €, que permita minimamente o suporte, a estabilidade e a continuidade,
pode provocar a incapacidade de acionar, entre os individuos afro-brasileiros, o
seu potencial criativo, assim como acabar por provocar um esgar¢amento no
campo imagindrio que € o “espaco potencial”. Essa situacdo de vulnerabilidade
psiquica, produto da exposi¢cdo desses individuos a situagdes psiquicas
conflitantes, pode vir a criar o que esse autor chama de “caréncia continuada”.

O campo de atuagdo dos “pretos-velhos” se diversifica tanto quanto suas

etnias. Eles sdo encontrados “em todos os cantos do mundo”, como informou um
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sujeito. Destarte, pensamos na continua possibilidade de amparo e cuidado que
essas entidades oferecem aos seus. Os “pretos-velhos” sdo presentes nos lugares e
na vida dos seus “descendentes”, seja onde estiverem, seja em qual situacdo for.
Os seus nomes também s3o comuns, nomes iguais aos tantos que os procuram:
Jos¢, Cipriano, Joaquim, Maria, Anténio, Luiza etc. Essa semelhanga nao deixa de
suscitar um clima de “familiaridade” entre as “entidades” e os “crentes”. Também
observamos que seus recursos sempre tdo simples denotam a escassez de recursos
que ha em meio a essas populacdes para enfrentarem as adversidades da vida
cotidiana. Tratar uma doenca com uma “garrafada” ou uma “benzedura” nao
revela somente um conhecimento fitoterapico e/ou magico-religioso eficaz das
entidades e dos sacerdotes da religido, mas também, muitas vezes, recursos unicos
dos “crentes” para tratarem seus males.

Contudo, o aspecto que mais se sobressaiu na identificagdo dos “pretos-
velhos” foi o cuidado amoroso que esses dispensam aos “crentes”, tal como a mae
“suficientemente boa” o faz com seu bebé. Winnicott (1997) observa que o amor ¢
condicdo primeira ao cuidado. Assinalamos que, referente aos “pretos-velhos”, é
no ideal de amor cristdo que encontram essa disposicao inicial ao cuidado. Eles
cuidam porque amam, de forma que estabelecem vinculos estreitos e, por vezes,
duradouros com aqueles que os procuram. Considerando o “ambiente familiar”
como o primeiro espaco de vivéncia do amor e do cuidado, essas entidades, como
mencionamos, logo foram tomadas como figuras parentais, especialmente
avunculares (como sugere o dito popular: avds sdo pais duas vezes), formando
assim uma nova ordem familiar onde “espiritos” e humanos encontram-se e,
intima e carinhosamente, tratam-se como pais e filhos, avos e netos.

Os sentimentos suscitados na relagdo entre “pretos-velhos” e “crentes” sdo
sempre de carinho, amor, consolo, solidariedade, orientagdo, protecao, cuidado,
compreensdo, consideracdo, identificagdo, familiaridade, continuidade e
esperanca. Nesse modo de relagdo, inscreve-se o que chamamos de “suporte
social”, que implica padroes duradouros de vinculos que contribuem para a
manutengdo da integridade fisica e psicologica dos individuos. No entanto, essa
nao ¢ uma relagao unilateral; as “entidades” também se sentem cuidadas, como
assinalou “pai Cipriano” ao comentar sentir-se “vivo” junto com os seus. A esse
respeito, observamos que sempre hd uma interdependéncia entre o provedor e o

receptor do suporte, ao que diz Campos (2005): por isso, o suporte sera tdao
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efetivo quanto mais ele puder considerar as necessidades do provedor e do
receptor ao mesmo tempo (idem, p.79). Entendemos essa relagdo, portanto, como
um “retorno” dos “pretos-velhos” e dos “crentes” ao “ambiente familiar”. Sendo
assim, destacamos a “gira” dos “pretos-velhos” e o terreiro de umbanda,
respectivamente, como tempo e espaco de “reabastecimento”, que possibilita a
“atualizacdo” do “holding”. Essa atualizacdo que propde uma ‘‘sustentagcdo”
afetiva visa ainda, como j& mencionamos, & realimentacdo e manuten¢do do
campo imaginario, restabelecendo a capacidade de ‘“acreditar em...”, o que
possibilita a constru¢do de individuos mais integrados, criativos, cuidadosos
consigo proprios € com seu coletivo.

Guimardes (2005), seguindo o pensamento winicottiano, elabora o
construto tedrico de uma “rede de sustenta¢do”, pensada como um meio ambiente
“suficientemente bom” que cria um campo de transicionalidade, como ¢ o “espago
potencial”. A “rede de sustenta¢dao”, apresentada como modelo de intervengao em
saude coletiva, ¢ definida por ele como um campo inter-relacional de suporte e
acolhimento, que traz embutido no seu interior sistemas de limite-transicional —
portanto, ndo invasor — que permita o estabelecimento de diferenciagoes,
construindo e mantendo processos de continuidade da linha de vida (idem, p.58).
A proposta encaminhada no trabalho desse autor, ao lado de sua atuagdo clinica,
constroi-se pela convivéncia com os afro-brasileiros, sobretudo no espaco das
comunidades-terreiros, na qual identifica que as dindmicas relacionais a partir
das quais se estruturam os rituais, prdticas que estabelecem as formas de ser e de
viver deste grupo de individuos, falam de uma psicologia do desenvolvimento que
se processa através de formas de suporte/limite-transicional (idem, p.54).
Endossamos a compreensdo desse autor, com base em nosso ingresso no universo
umbandista, de que podemos identificar, na atua¢ao da comunidade religiosa e,
especialmente, na atuacdo dos “pretos-velhos”, a reedicdo desse ‘“‘espaco
potencial” que, através da dindmica suporte/limite, permite aos individuos afro-
brasileiros a re-construgdo continuada de um Eu criativo ¢ inovador.

Falamos do “suporte social” oferecido nas relagdes grupais/comunitarias
estabelecidas nos terreiros de umbanda. Conferimos que sua efetividade recai na
qualidade dos relacionamentos vividos no interior desse campo, ou seja, essas
relacdes grupais tendem a funcionar como extensdo do relacionamento primario

vivido no grupo original: bebé-mae-pai. Contudo, esse “suporte social” também se
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da nas relagdes interpessoais, sobretudo naquelas travadas com as entidades.
Observamos nao ser raro alguns dos “crentes” se reportarem sempre as mesmas
entidades para serem atendidos. Os “pretos-velhos”, em especial, mostram-se
continuamente preocupados e comprometidos com as questdes trazidas por cada
um, escutam-nos com singularidade e desenvolvem algumas vezes um
acompanhamento continuado numa dindmica de suporte/limite. Dessa forma, em
dado momento, transcendem a perspectiva comunitaria e/ou familiar e, em um
setting diferenciado, revelam-se como os “psicélogos da alma humana” — fala que
se repetiu entre os sujeitos. Assinalamos que, nessa perspectiva de uma
terapéutica psicoldgica, a personagem dos “pretos-velhos” se destaca por sua
capacidade de escuta, ndo julgamento e interpretagdes que visam a um estar-no-
mundo de forma mais auténtica, ndo alienada. Sendo assim, corroboramos as
palavras de Campos (2005): é licito deduzir que o suporte social amplia o
sentimento de auto-confian¢a e aumenta a capacidade discriminativa ou objetiva
de perceber-enfrentar a realidade, ao constituir um “ambiente protetor” ao redor
de quem o recebe (idem, p.82).

Aprendemos com este trabalho que a expressividade da umbanda se
estabelece por “retratar” a nossa sociedade global, enquanto sua negacdo nos
reporta ao desejo de dissimular os aspectos de desigualdade social que traz em seu
bojo. Entretanto, ndo podemos apresentar a umbanda como uma religido
essencialmente de pobres, mesmo porque grande parcela dos umbandistas sai dos
extratos médios de nossa sociedade. A demanda dos que chegam aos “pretos-
velhos” ndo ¢ s6 de carater social, mas afetivo e também existencial, o que
permite que a religido da qual sdo "donos” seja apreciada em extratos tao diversos.
O aspecto multifacetado do campo religioso umbandista nos assinala a for¢a do
imaginario construido e reconstruido continuamente para dar conta dessas
demandas. Um “dar conta” ndo s6 pelos aparatos simbdlicos que oferecem, mas
ainda, especialmente, na “sustentacdo” afetiva encontrada na personagem dos

“pretos-velhos”.
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Anexos

6.1-
Glossario

Orixas e entidades

Orixas: sdo as divindades assimiladas do pantedo africano.

Entidades: sdao os diversos “espiritos” que se fazem presentes na umbanda (pretos-velhos,
caboclos, criangas etc.)

Exu: 1) candomblé - o orixa mensageiro, responsavel por todo o movimento do universo;
2) umbanda - sdo os “compadres” as entidades mais proximas do homem, muitas vezes
apresentado como “espirito das trevas” em fun¢ao do sincretismo.

Oxala: o orixa da criagdo, sincretizado com vérias formas de Jesus Cristo, a exemplo do
Senhor do Bonfim na Bahia.

Zambi: uma designacao de origem banta para Deus.

Almas: outra forma como sdo apresentados os pretos-velhos.

Ritos e espacos

Gira: forma usual na umbanda que faz referéncia as sessoes religiosas.

Casinha de exu: lugar onde ficam as representagdes dos exus dos participantes da casa, e
onde depositam algumas das oferendas a essas entidades.

Casinha das almas: lugar onde ficam as representacdes dos pretos-velhos dos participantes
da casa e onde depositam oferendas a essas entidades.

Barracao: espago onde acontecem as sessoes religiosas.

Postos e cargos na hierarquia
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Pai-de-santo: o cargo méaximo dentro da hierarquia do terreiro.

Mae-de-santo: o correspondente feminino de pai-de-santo.

Oga: sacerdotes auxiliares nas obrigacdes rituais; a eles cabem os toques, os sacrificios etc.
Equédi: sacerdotisas auxiliares que acolitam os orixds (ou outras entidades) quando
incorporados nos filhos-de-santo.

Filho-de-santo: todos aqueles que participam da casa e procederam a processos de
iniciagao.

Filha-de-santo: o correspondente feminino de filho-de-santo.

Roupas e utensilios

Adja: um tipo de sineta usada freqiientemente nos rituais com uma funcao evocativa das
divindades e entidades.

Abada: tipo de camisa larga, usada pelos participantes do sexo masculino nos momentos
rituais.

Oja: pano usado para enrolar a cabeca nos momentos rituais.

Fios-de-contas: sdo contas diversas em cores e formas enfiadas em fios, comumente de
algodao ou nylon como colares, representando os orixas e outras entidades.

Guias: 1) o mesmo que fios-de-contas; 2) ¢ a forma como as entidades costumam ser
chamadas no seio umbandista.

Pemba: tipo de pedra de giz usada em diversos rituais.

Coeté: uma pequena cabaca cortada ao meio usada para consumo de bebidas.

Conga: o altar sagrado dos terreiros umbandistas, onde se encontram representados os

orixas e entidades cultuados nas casas. Fica comumente situado no interior do barracdo.
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6.2-

Fotos

“Pai Cipriano das Almas” com uma crianga (no colo) levada pela mae para ser abengoada.

“Pai Cipriano” cuidando de uma filha-de-santo que estava com problemas pulmonares.
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“Preta-velha” rezando um bebé em seu colo.

Pretos-velhos “trabalhando” em “dia de gira” e os filhos-de-santo lhes “cambonando”.
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Pretos-velhos “trabalhando” em “dia de finados” no cemitério Séo Jodo Batista — Rio de
Janeiro.

Vista global da “gira dos pretos-velhos”. Observar o Congé ao fundo.
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Tabua de “pontos riscados” do

‘pai Cipriano das Almas” — em uso na “gira”.
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Imagem de preto-velho na prateleira de uma loja de artigos religiosos no “Mercadao de
Madureira” — Rio de Janeiro.

Detalhe de “cabecas” de pretos-velhos entalhadas em bengalas de madeira.
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Assisténcia de uma “gira de pretos-velhos”

Daniel Saito entrevistando “pai Jodo Baiano”.
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Detalhe de “pai Cipriano” de costas passando a chama da vela no rosto.

29 ¢¢

Detalhe de “pai Joaquim

pitando” seu cachimbo.
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Boneco representando o “pai Cipriano”.
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Detalhe do pé do “pai Joaquim” com a vela entre os dedos.
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